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Đạo hữu Trần Ngọc pháp danh Thiện Phúc không chỉ là một học giả nghiên cứu khá sâu 
sắc về Phật pháp, mà còn là một Phật tử thuần thành luôn gắng công tu tập để đạt đến con 
đường giác ngộ và giải thoát. Thiện Phúc đã biên soạn bộ tự điển phật giáo Việt-Ngữ và 
Anh Ngữ rất kỷ lưỡng. Đồng thời, đạo-hữu cũng đã biên soạn bộ Phật Pháp Căn Bản và 
mười tập sách giáo lý phổ thông bằng tiếng việt để giúp các bạn trẻ muốn tìm hiểu Phật 
pháp. Sau khi đọc xong những bộ sách trên, tôi thành thật tán thán công đức của đạo hữu, đã 
bỏ hai mươi mấy năm trời, để nghiên cứu và sáng tác, trong lúc đời sống ở Mỹ rất bận rộn. 
Hôm nay đạo hữu Thiện-Phúc lại đem tập sách “Thiển Trong Đạo Phật” nhờ tôi viết lời giới 
thiệu. Tác phẩm “Thiền Trong Đạo Phật” được viết bằng hai ngôn ngữ Việt-Anh rất dễ hiểu. 
Sau khi đọc xong, tôi nhận thấy bộ sách ba tập với trên 2.000 trang, toàn bộ viết về những lời 
dạy của Đức Phật Tổ Thích Ca Mâu Ni và chư Tổ về phương pháp định tâm trong Phật giáo. 
Thiền chẳng những là định tâm định ý, mà còn là trạng thái tâm không buồn phiên, không lo 
âu. Nói theo Phật pháp là không có phiển não làm náo loạn thân tâm. Nói khác hơn, là 
những đóa hoa hạnh phúc và an lạc nhất. Mỗi bài trong “Thiền Trong Đạo Phật” của đạo hữu 
Thiện Phúc là những niềm an lạc nhất từ những lời dạy của Đức Phật. Tôi nghĩ rằng vị nào 
có duyên lành để mắt đọc tác phẩm “Thiền Trong Đạo Phật” nầy chắc chắn sẽ gặt hái được 
niềm an lạc nhất đời. 

Hơn 2636 năm về trước, những lời dạy của Đức Phật đã đi trước thời đại của Ngài mà còn 
đi trước mọi thời đại về sau nầy quá xa. Ngài đã dạy: “Ta là Phật đã thành, các bạn là Phật 
sẽ thành”. Đức Phật nói: “Ta không phải là vị Phật đầu tiên ở thế gian nầy, và cũng không 
phải là vị Phật cuối cùng. Khi thời điểm đến sẽ có một vị Phật giác ngộ ra đời, Ngài sẽ soi 
sáng chân lý như ta đã từng nói với chúng sanh.” Ngày nay mỗi khi các nhà khoa học muốn 
khám phá một đối tượng, họ bắt đầu bằng sự hoài nghi, đặt vấn đề. Thứ nhất, cái gì là cứu 
cánh mà họ phải khám phá. Thứ hai, họ phải dùng phương pháp nào để khám phá ra chân lý 
nầy. Thứ ba, họ nên dùng phương tiện nào khả dĩ có thể giúp họ khám phá ra chân lý của 
cứu cánh mà họ muốn đạt tới, vân vân... Còn riêng về hành giả tu hành Phật đạo, chúng ta 
cũng phải nên thấy rõ như vậy. Thứ nhất, chúng ta phải biết cứu cánh nào mà người Phật tử 
phải đạt đến. Chúng ta phải nhận ra ngay rằng đó là “Giác Ngộ và Giải Thoát”. Thứ nhì, 
chúng ta nên dùng phương pháp nào để đạt đến giác ngộ và giải thoát? Thiền, mật, tịnh, 
Pháp Hoa, vv... tất cả chỉ là những phương pháp, tùy khả năng của mỗi chúng sanh mà áp 
dụng phương pháp khác nhau, nhưng cứu cánh thành tựu vẫn như nhau, đó là giác ngộ và giải 
thoát. Thứ ba, Phật tử nên luôn nhớ rằng đi chùa, ngồi trên ghế, bổ đoàn, hay ngồi dưới gốc 
cây, vv... chỉ là những phương tiện cần và đủ để dễ đạt đến giác ngộ và giải thoát mà thôi, 
chứ không phải là phương pháp. Nếu các Phật tử lựa chọn các phương pháp thích hợp và 
chuyên chú thực tập sẽ thành tựu rất dễ dàng. 

Người tu Phật, từ tu sĩ đến cư sĩ, nên luôn hòa mình vào quần chúng. Hình ảnh của chư 
Tăng Ni bị quân Hồi giáo tàn sát vào thế kỷ thứ VI vẫn còn in đậm trong tâm khẩm của 
người con Phật. Người Phật tử nên thức tỉnh tránh những thất bại của chủ nghĩa phong kiến 
trong các tự viện hầu có thể mang đến cho đại đa số quần chúng Phật tử hình ảnh chơn thật 
của Phật giáo. Như đức Phật đã từ bỏ cuộc sống xa xỉ của một hoàng tử để làm một du tăng 


khất sĩ; nhưng ngày nay chúng ta đang làm ngược lại gương tu tập của đức Thế Tôn. Riêng 
về Phật tử tại gia nên luôn nhớ rằng cứu cánh của người tu Phật không gì khác hơn là “Giác 
Ngộ và Giải Thoát”. Như vậy đi chùa, ngồi trên bổ đoàn, ngồi trên ghế, ngồi trên xe, vv... 
đều là những thời điểm và phương tiện giúp chúng ta tu tập, chứ không phải là cứu cánh. 
Ngồi trên xe, chân đạp ga hay thắng trong tỉnh thức. Dẫu ngồi trên xe mà miệng vẫn niệm 
Phật, tâm vẫn an lạc, vui vẻ, mắt vẫn nhìn thấy rõ ràng những đối tượng quanh mình, thế là 
tu, thế là đang tiến dần đến giác ngộ và giải thoát. 

Nhưng một điều cực kỳ quan trọng phải nhớ là thiển trong Phật giáo không phải là trạng 
thái tự thôi miên hay hôn mê. Nó là trạng thái tâm thanh tịnh, trong đó các dục vọng và khát 
vọng đều được khắc phục, từ đó tâm trở nên lắng đọng, an trụ và tỉnh thức. Hành thiển chắc 
chắn không phải là sự lưu đày tự nguyện để tách rời khỏi cuộc sống, cũng không phải là thực 
tập cái gì đó cho kiếp sau. Hành thiển phải được áp dụng vào công việc của cuộc sống hằng 
ngày, và kết quả phải đạt được bây giờ và ở đây. Thiển không phải tách rời với công việc 
hằng ngày, mà nó là một phần của đời sống. Chúng ta vẫn tham gia các hoạt động thường 
nhật, nhưng giữ cho mình thoát được cảnh hối hả rộn rịp của thành phố và những phiền toái 
bực bội của thế gian, việc này nói dễ khó làm, nhưng nếu cố gắng thiền tập chúng ta có thể 
làm được. Bất cứ sự thiển tập nào cũng đều giúp chúng ta rất nhiều trong việc đối phó với 
các diễn biến trong cuộc sống một cách trầm tĩnh. Và chính sự trầm tĩnh này sẽ giúp chúng ta 
vượt qua những khổ đau và phiền não trong đời. Theo Phật giáo, hành thiền là một lối sống. 
Đó là lối sống trọn vẹn chứ không phải là sinh hoạt rời rạc. Pháp hành thiển là nhằm phát 
triển toàn thể con người chúng ta. Chúng ta hãy cố gắng đạt được sự toàn hảo ấy ở đây và 
ngay trong kiếp này, chứ không phải đợi đến một thời hoàng kim nào đó trong tương lai. 
Trong quá khứ, nhiều người tin rằng pháp hành thiển chỉ riêng dành cho chư Tăng Ni mà 
thôi, sự việc đã thay đổi, ngày nay hầu như mọi người đều thích thú lưu tâm đến thiền tập. 
Nếu hiểu rằng thiển là một kỷ thuật lắng đọng tâm từ và quán xét nội tâm, hay một phương 
pháp trau dồi tâm trí như vậy thì mọi người nên hành thiền, bất kể là nam hay nữ, già hay 
trẻ, Tăng hay tục. 

Sự hành thiển (quán tưởng) là cách chắc chắn nhất để kiễm soát và tịnh tâm. Bạn nên 
kiểm soát thân tâm mọi lúc, chứ không chỉ lúc ngồi thiển. Lúc nào thân tâm chúng ta cũng 
phải thanh tịnh và tỉnh thức. Thiền là chấm dứt vọng niệm; tuy nhiên, nếu bạn không có khẩ 
năng chấm dứt vọng niệm thì bạn nên cố gắng tập trung tâm của bạn vào một tư tưởng hay 
một đối tượng quán tưởng mà thôi. Điều này có nghĩa là bạn nên biết bạn đang nghĩ gì hay 
đang làm gì trong những giây phút hiện tại này. Nếu làm được những điều nầy trong mọi sinh 
hoạt hàng ngày, thế là chắc chắn đã có thiền trong đời sống vậy! 

Khi bạn có khả năng quan sát và biết rõ chính bạn, ấy là bạn đang thực tập thiền quán. 
Khi bạn biết con đường bạn đi, bạn ăn cái gì và ăn như thế nào, bạn nói cái gì và nói như thế 
nào... ấy là bạn đang thực tập thiển quán vậy. Khi tâm bạn chứa đựng những hận thù hay 
ganh ghét, dối trá, vân vân, bạn biết tâm bạn đang dung chứa những vi trùng nguy hiểm, đó 
là bạn đang thực tập thiển vậy. Thiển không là cái gì khác với sinh hoạt hằng ngày của bạn. 
Như vậy chân thiển phải là một loại thiển mà bạn có thể thiền bất cứ lúc nào trong cuộc sinh 
hoạt hằng ngày của bạn. Và như vậy thiển không có bắt đầu và cũng không có chấm dứt. 
Nên nhớ rằng tâm hành thiền là tâm thường xuyên tự biết chính mình, nghĩa là tâm tỉnh 
thức, sáng suốt và vô ngại. Thiển không phải là một cái gì cách biệt với những sinh hoạt 
hằng ngày của bạn, mà nó chính là tinh hoa của những sinh hoạt ấy. 


Tôi rất đồng ý với đạo hữu Thiện Phúc về nhan để “Thiền Trong Đạo Phật” vì mục đích 
của người tu Phật là “Giác Ngộ và Giải Thoát” và mục đích của Thiền cũng là như vậy, cũng 
là giác ngộ để đi đến chỗ vô ưu, không buôn phiền, không lo âu. Nói cách khác, thiển là 
không có phiền não làm náo loạn thân tâm. Hành giả hành thiển để đạt được trạng thái hạnh 
phúc và an lạc nhất trong đời sống hằng ngày. Mỗi bài trong tập sách “Thiển Trong Đạo 
Phật” của đạo hữu Thiện Phúc là một bước tiến đi gần tới giác ngộ và giải thoát mà Đức 
Phật đã nói đến hơn 2.600 năm trước. Tôi nghĩ rằng vị nào có duyên lành để mắt đọc tác 
phẩm “Thiền Trong Đạo Phật” nầy chắc chắn sẽ từng bước gặt hái được sự giác ngộ và giải 
thoát mọi khổ đau phiến não để đi đến niềm an lạc nhất đời. Thiền được chính thức giới 
thiệu vào Trung Quốc bởi Tổ Bồ Đề Đạt Ma, dầu trước đó người Trung Hoa đã biết đến, và 
kéo dài cho tới thời kỳ của các tông phái Thiên Thai. Theo Kinh Duy Ma Cật, cư sĩ Duy Ma 
Cật đã nói với ông Xá Lợi Phất khi ông nầy ở trong rừng tọa thiển yên lặng dưới gốc cây như 
sau: “Thưa ngài Xá Lợi Phất! Bất tất ngồi sững đó mới là ngồi thiển. Vả chăng ngồi thiển là 
ở trong ba cõi mà không hiện thân ý, mới là ngồi thiển; không khởi diệt tận định mà hiện các 
oai nghi, mới là ngồi thiển; không rời đạo pháp mà hiện các việc phàm phu, mới là ngồi 
thiển; tâm không trụ trong cũng không ở ngoài mới là ngồi thiển; đối với các kiến chấp 
không động mà tu ba mươi bảy phẩm trợ đạo mới là ngồi thiền; không đoạn phiển não mà 
vào Niết Bàn mới là ngồi thiển. Nếu ngồi thiển như thế là chỗ Phật chứng nhận vậy.” Điều 
nầy cho chúng ta thấy rõ sự quan trọng của việc hành thiển trong đời sống hàng ngày hơn. 

Sau khi tham khảo xong tác phẩm, tôi thành thật cảm ơn đạo hữu Thiện Phúc đã bỏ ra rất 
nhiều thì giờ trong đời sống bể bộn ở Hoa Kỳ để soạn thảo và viết quyển “Thiển Trong Đạo 
Phật” để cống hiến cho các đọc giả hữu duyên với Phật Pháp sẽ được niềm hạnh phúc và an 
lạc vô biên. Đây là một công đức pháp thí khó nghĩ bàn. Tôi cũng muốn nhân đây chân 
thành ca ngơi tinh thần vị tha của đạo hữu Thiện Phúc, đã vì sự an lạc và hạnh phúc vô biên 
của chúng sanh mà bỏ ra nhiều thì giờ để viết thành tác phẩm “Thiền Trong Đạo Phật” nầy. 

Hôm nay nhân mùa Phật Thành Đạo phật lịch 2561 tây lịch 2017, tôi rất hoan hỷ giới 
thiệu tác phẩm Thiển Trong Đạo Phật do đạo hữu Thiện Phúc sáng tác, đến tất cả độc giả 
bốn phương, như một món ăn tinh thần rất quý giá và thật cần thiết cho mọi gia đình. Hy 
vọng tập sách này trở thành Kim Chỉ Nam, có thể giúp cho các độc giả nhận được một niềm 
hoan hỷ, an lạc, hạnh phúc trong hiện tại và tiếp nhận được cốt lỏi giáo lý của đức Thế-tôn 
một cách dễ dàng, nhờ hiểu rõ mà thực hành được chính xác, từ đó quý vị sẽ cải thiện được 
đời sống tinh thần, từ thấp đến cao, từ cao đến cao hơn và sau cùng tâm hồn được mở rộng, 
thành tựu được đạo nghiệp một cách dễ dàng. Xin cầu chúc quý đọc giả sẽ tìm được niềm vui 
trong sinh hoạt “Thiển Trong Đạo Phật” do đạo hữu Thiện Phúc trước tác. 


Cẩn Bút 
Sa-môn Thích Chơn Thành 
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Mr. Ngoc Tran, his Buddha Name Thien Phục, 1s not only a Buddhist scholar, but he 1s also 
a devout practiioner who always tries hIs best to cultivate to achieve enlightenment and 
emancipation. He has an extensive knowledge of Buddhism. Thien Phục 1s also the author of 
Vietnamese-English Buddhist Dictionary, English-Vietnamese Buddhist Dictionary, the Basic 
Buddhist Doctrines, and ten volumes of Buddhism In Daily Life. These books help Buddhists 
understand the application of Buddhist theory in their daily activitles. After reading these 
volumes, I sincerely commend 'Thien Phục, who has spent more than two decades studying 
and composing these books, regardless of his busy and hurried life in the United States. 
Today, Mr. Thien Phục Ngoc Tran brought me a draft of his work called “Zen In Buddhism” 
and asked me to wrife an introduction for this work. The work 1s wriften in Vietnamese and 
English and Is very easy to understand. After reading the draft of “Zen In Buddhism”, I found 
all three volumes with more than 2,000 pages of this work were written about the Buddhaˆs 
and Patriarches” teachings on methods of resettlement of mind in Buddhism. Zen does not 
only means a sfate of a fixed mind, but zen also means a state of mind that 1s without sorrow 
or without worry. In Buddhism, sorrowlessness means something that does not disturb the 
body and mind. In other words, these are the sorrowless flowers with the power to bring the 
most peaceful state of mind to all of us. I think whoever has the opportunity to read the “Zen 
In Life” wIll achieve the most peaceful states of mind. 

More than 2,636 years ago, the Buddha”s teachings went beyond His era and all later eras. 
He taught: “[ have become a Buddha and every sentient being will also become Buddha.” 
The Buddha said: “I am not the first Buddha to come upon this earth, nor shall [ be the last. In 
due time, another Buddha will arise, a Holy one, a supreme Enlightened One, an 
incomparable leader. He will reveal to you the same Eternal Truth which I have taught you.” 
Nowadays, when scIentists want to discover something, they wIll begin with some doubt and 
questions. FIrst, they want to know what Is the purpose of their discover. Second, the methods 
that they wIll use to discover the obJect. Third, the means that they wIll utilize to reach their 
goal, and so on. As for Buddhist cultivators, we must also see very clearly the same. Flrst, we 
must know the purpose of our cultivation. We must immediately realize that our end 1s 
“Enliphtenment and Emancipation”. Second, we should utilize what methods to reach 
“Enlightenment and Emancipation”. Meditation, mantras, Buddha recitatlons, or reciting the 
Lotus Flower Sutra, etc... are only methods for us fo use 1n accordance with our capabilities, 
but the end of these methods 1s still the same: “Enlightenment and Emancipation”. Third, 
Buddhist followers should always remember that going to the temple, sittIng on a sofa, sitting 
on a meditation pillow, or sitting under a tree, efc... are only the means that we wIll utIlize to 
reach our goal of “Enlightenment and Emancipation”, not the methods. If Buddhist followers 
choose appropriate methods and try our best to practice, we will easily achieve the goal of 
“Enlipghtenment and EmancIpation”. 

Buddhist cultivators, monks, nuns, and laypeople, should always be In harmony with the 
mass. The Iimage of monks and nuns who were massacred by the Islamists In the seventh 
century 1s still strongly Imprinted in our memory. Buddhist cultivators should be mindful to 
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stay away from these faillures of feudalism in monasteries, so that we can bring to lay 
Buddhists the real image of Buddhism. Look at the Buddha, He refused a luxury life of a 
pñnce to become a wandering monk; but nowadays we go against the example of the 
Buddha's cultivation. Lay people should always remember that the “end” of a Buddhist 
cultivator 1s nothing but “Enlightenment and EmancIpation”. So, going to the temple, sitting 
on a medifation pillow, sitting on a chair, or sifting 1n a car, and so on, are time and means for 
us fo cultivate, not the purpose of our cultivation. When we sit In a car, our feet remain alert 
on the accelerator and the break, while our mouth 1s reciting the Buddha”s name, our mind 1s 
so peaceful and happy; our eyes still see and alert of everything around us, we are 
cultivating, we are approaching nearer and nearer to the goal of “Enlightenment and 
EmancIpatIon”. 

But If 1s extremely Important to bear in mind that the Buddhist meditation 1s not a state of 
auto-hypnosIs, or coma. Ït 1s a state of mental purity where disturbing passions and Impulses 
are subdued and calmed down so that the mind becomes unified, collected, settled, and enters 
Into a sfate of clear conscIousness and mindfulness. Meditation, certainly, 1s not a volunfary 
exIle from life; or something practiced for the hereafter. Meditation should be applied to the 
daily affairs of life, and 1ts results obtained here and now. lt 1s not separated from the work-a- 
day life. It 1s apart and parcel of our life. We still participate in all daily activities, but remain 
Í{ree from the rush of city life, from nagging preoccupation with the world, this 1s easy fo say 
but not easy to do; however, IŸ we consistently practice meditation, we can do 1t. Any 
meditation we do 1s of immmense help In enabling us to face all this with calm. And the 
calmness Ifself will in turn help us overcome all sufferings and afflictions. According to 
Buddhism, meditation 1s a way of living. It 1s a total way of living and not a partial activity. Ït 
aims at developing man as a whole. Let”s strive for perfection here and In this very life, not 
1n some golden age yet to come. Many believe that meditation 1s only for monks and nuns In 
the past, things have changed and now there Is a growing Interest in medtation in almost 
everyone. If by meditation 1s meant a technique of establishment of our compassionafe mind 
and reflection of our inner mind, all should cultivate medhitation 1rrespective of gender, aøe, 
clergy or lay. 

Zen Is the surest way to mind-control and purification. However, you should control your 
body and mind at all times, not only when you sit in meditation. Your body and mind must be 
pure and mindful at all trmes. Meditation means the ending of thought; however, IÝ you are 
unable to end your thought, you should try to concentrate your mind Just in one thought or one 
obJect of contemplation. That means you should know what youre thinking or what you re 
doing at the present time. If we can do these In our daily activities, we surely have zen In lifel 
When you are able to watch and know yourself, you are practicing meditation. When you 
know the way you walk, what and how you eat, what and how you say, that means you're 
practicing meditation. When you have gossIp, hate, Jealousy, and deceitfulness, efc., in your 
mind, you know that youre haboring these dangerous viruses, you "re practicing medifation. 
Thus, meditation 1s not something different from your dally life activitiles. So a real 
meditation 1s a kind of meditation in which you can medifate at any time In your daily life 
activities. And thus, meditation has no beginning nor end. We should always remember that a 
mind of consfant awareness 1s a mind that 1s awake, intelligent and free. Meditation 1s not a 
separate thing from your daily life activities, 1t 1s the essence of your dally life actIvities. 
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I totally agree with Thien Phục about the subJect of “Zen In Buddhism” for the purpose of 
any Buddhist practitioner is “Enlightenment and Emancipation” and the purpose of Zen 1s 
also the same, also reaching the state of mind that 1s withouf sorrow or without worry. In other 
words, Zen means something that does not disturb the body and mind. Zen practitioners 
practice zen In order to obtain the most peaceful state of mind in daily life. Each lecture In 
Thien Phuc”s “Zen In Buddhism” 1s a step that helps us to approach the enlightenment and 
emancipation that the Buddha mentioned twenty six hundred years ago. I think whoever has 
the opportunity to read the “Zen In Buddhism” will achieve the most peaceful states of mind. 
The Introduction of Zen to China 1s attributed to Bodhidharma, thouph 1t came earlier, and 1ts 
extension to T”ien-T”ai. According to the Vimalakirti Sutra, Vimalakirti reminded Sariputra 
about meditation, sayIng: “SarIputra, medifation 1s not necessarily sitting. For meditation 
means the non-appearance of body and mind ¡n the three worlds (of desire, form and no 
form); giving no thought to Inactivity when in nirvana while appearing (n the world) with 
respect-inspiring deportment; not straying from the Truth while attending to worldly affairs; 
the mind abiding neither within nor without; being Imperturbable to wrong views during the 
practice of the thirty-seven contributory stages leading to enlightenment: and not wiping out 
troubles (klesa) while entering the state of nrvana. lf you can thus sit in meditation, you wIll 
win the Buddhaˆs seal.” This øIves us a clearer view on the Importance of Zen In our daily 
lie. 

After reading these volumes, I sincerely thank Mr. Thien Phục Ngoc Tran, who sacrifice 
so mụuch time in his busy life in the United States 1n order to be able to complete this work 
and confribute to our unlimited happiness and peace for all of us. This work 1s the unthinkable 
merit of giving of the Buddhadharma. I also want to take this opportunity to send my 
appreciatlon to Mr. Thien Phục Ngoc Tran for his altruism. For the sake of all beings' 
unlimited happiness and peace, he spend so much time to complete this worK. 

By the commemoration festival of the Buddha”s Enlightenment in the year of 2561 
(2017), I am glad to introduce this great work to all readers. This 1s preclous spiritual 
nourishment for everybody. After reading these three volumes, [ am glad to send my personal 
congratulations to Ngoc Tran for these books and his laborious, detailed and extensive work 
in highliphing detalls and summarizing the beliefs, teachings and practices of Lord 
Sakyamumi Buddha. [ am very please to praIse the author”s merits for his accomplishment of 
this rare religious and cultural work. These books are a genuine confribution to the 
propagation of the Dharma. I would like to take this opportunity to highly recommend tt to all 
Monks, Nuns, Buddhist practitioners, as well as to any readers of Buddhist texts. With the 
hope that each and everyone of you will possess and to utilize the book series of the “Zen In 
Buddhism” as a guide to aid 1n your deeper study of Buddha-Dharma so that we can all have 
peaceful and happy lives at the present moment. Às we understand the core meanings of the 
Buddhadharma and as we understand the exact meanings of the Dharma, we can put them 
1nto practice to Improve our body and mind and, eventually to attain the Way. 


Respectfully 
Most Ven. Thịch Chon Thanh 
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Lời Đầu Sách 


Gần 26 thế kỷ về trước, sau khi kinh qua nhiều pháp môn tu tập nhưng không thành công, 
Đức Phật đã quyết định thử nghiệm chân lý bằng cách tự thanh tịnh lấy tâm mình. Ngài đã 
ngồi kiết già suốt 49 ngày đêm dưới cội Bồ Đề và cuối cùng đạt được thiển định cao nhất mà 
thời bấy giờ người ta gọi là giác ngộ và giải thoát. Ngài đã tuần tự chứng sơ thiển, nhị thiền, 
tam thiển, tứ thiển... Như vậy Thiền bắt nguồn ngay từ thời Đức Phật và Thiền Phật Giáo 
thành hình từ cốt lõi của giáo lý nhà Phật. Thiển tại Trung Hoa và những xứ Đông Á khác 
được thành hình sau khi Tổ Bồ Đề Đạt Ma đến Trung Hoa và ngày nay Thiển trở thành phổ 
cập chẳng những trong tu tập Phật giáo, mà những xứ theo Cơ Đốc giáo và Hồi giáo người ta 
cũng cố gắng tu tập thiển quán trong những sinh hoạt hằng ngày của họ nhằm cải thiện cuộc 
sống của mình. Tuy nhiên, thiển Phật giáo không dừng lại ở chỗ chỉ nhằm cải thiện đời sống, 
mà còn giúp con người đạt tới giác ngộ qua việc thấy được thực tánh của chân như mà người 
ta tin rằng không thể nào truyền đạt được qua tư tưởng, mà chỉ tìm được sự chứng ngộ thật dù 
đó là một cái đánh hay một tiếng cười. Ngày nay Thiển được phổ biến khắp thế giới Tây 
Phương và được nhiều người biết đến đến nỗi hầu như người nào cũng biết về Thiển. Thiển 
đưa tâm ra khỏi tâm cho đến khi một tia tuệ giác trực tiếp xuất hiện chỉ trong một khoảnh 
khắc nào đó. Thiển quán không phải là một pháp môn mới có hôm nay hoặc hôm qua. Từ 
thời xa xưa, đã có nhiều người hành thiển bằng nhiều phương cách khác nhau. Chưa bao giờ, 
và sẽ không bao có sự phát triển tâm trí hay gội rửa những bợn nhơ tinh thần nào mà không 
nhờ đến thiền quán. Thiển quán chính là phương cách mà Thái tử Tất Đạt Đa, đức Phật, đã 
đạt được đạo quả vô thượng chánh đẳng chánh giác. Thiển không dành riêng cho người Ấn 
Độ, cho xứ Ấn Độ hay chỉ cho thời đức Phật còn tại thế, mà là cho cả nhân loại, trong tất cả 
mọi thời đại, và mọi nơi trên thế giới. Thiển tập không thể có giới hạn về chủng tộc, tôn 
giáo, không gian hay thời gian. 

Thiển trong Phật giáo không phải là trạng thái thôi miên, hay mê man không ý thức. 
Thiển là một trạng thái tâm thanh sạch, nơi mà mọi dục vọng và thôi thúc đều được điều 
phục để tâm trở nên tập trung và thể nhập vào trạng thái minh mẫn và tỉnh thức. Hơn nữa, 
pháp hành thiển trong Phật giáo không nhằm được hội nhập với bất cứ đấng tối thượng nào, 
cũng không nhằm đạt được chứng nghiệm huyền bí, cũng không là thôi miên. Thiểền nhằm 
giúp tâm đạt được trạng thái vắng lặng và minh sát tuệ để tiến đến mục tiêu duy nhất là đạt 
được sự giải thoát không lay chuyển, đây là sự an toàn tối thượng, vượt ra ngoài mọi trói 
buộc, bằng cách tận diệt hoàn toàn những bợn nhơ tinh thần. Và điều quan trọng trên hết là 
hành thiển theo Phật giáo không phải là tự nguyện lưu đày ra khỏi đời sống cũng không phải 
là thực hành cho kiếp sau. Thiền tập phải được áp dụng vào cuộc sống hằng ngày, và kết quả 
của công phu nầy phải được hưởng tại đây, ngay trong kiếp nầy. Hành thiển không phải là tự 
mình tách rời hay xa la công việc mà thường ngày mình vẫn làm, mà thiển là một phần của 
đời sống, là cái dính liền với cuộc sống nầy. Trong Thiền, chúng ta sống thiển bất cứ khi nào 
chúng ta hoàn toàn sống với hiện tại mà không chút sợ hãi, hy vọng hay những lo ra tầm 
thường. Với sự tỉnh thức chúng ta có thể tìm thấy thiển trong những sinh hoạt hằng ngày. 
Thiền không thể tìm được bằng cách khám phá chân lý tuyệt đối bị che dấu từ ngoại cảnh, 
mà chỉ tìm được bằng cách chấp nhận một thái độ đến với cuộc sống giới hạnh. Người ta tìm 
cầu giác ngộ bằng cách nỗ lực, tuy nhiên, đa số chúng ta quên rằng để đạt đến giác ngộ 
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chúng ta phải buông bỏ. Điều này cực kỳ khó khăn cho tất cả chúng ta vì trong cuộc sống 
hằng ngày chúng ta thường cố gắng thành đạt sự việc. Không giống như những người tu Tịnh 
Độ, người tu Thiển không lệ thuộc vào ngôn ngữ văn tự. Đó chính là giáo ngoại biệt truyền, 
chỉ thắng vào tâm để thấy được tự tánh bên trong của tất cả chúng ta để thành Phật. Trong 
khi những tông phái khác nhấn mạnh đến niềm tin nơi tha lực để đạt đến giác ngộ, Thiền lại 
dạy Phật tánh bên trong chúng ta chỉ có thể đạt được bằng tự lực mà thôi. Thiển dạy cho 
chúng ta biết cách làm sao để sống với hiện tại quí báu và quên đi ngày hôm qua và ngày 
mai, vì hôm qua đã qua rồi và ngày mai thì chưa tới. Trong Thiền, chúng ta nên hằng giác 
ngộ chứ không có cái gì đặc biệt cả. Mọi việc đều bình thường như thường lệ, nhưng làm 
việc trong tỉnh thức. Bắt đầu một ngày của bạn, đánh răng, rửa mặt, đi tiêu tiểu, tắm rửa, 
mặc quần áo, ăn uống, làm việc... Khi nào mệt thì nằm xuống nghỉ, khi nào đói thì tìm cái gì 
đó mà ăn, khi không muốn nói chuyện thì không nói chuyện, khi muốn nói thì nói. Hãy để 
những hoàn cảnh tự đến rồi tự đi, chứ đừng cố thay đổi, vì bạn chẳng thể nào thay đổi được 
hoàn cảnh đâu! Thiển dạy chúng ta đoạn trừ mọi vọng tưởng phân biệt và khiến cho chúng ta 
hiểu rằng chân lý của vũ trụ là căn bản thật tánh của chính chúng ta. Mọi người chúng ta nên 
thiển định thâm sâu về vấn đề nây, vì nó là cái mà chúng ta gọi là 'Ngã'. Khi hiểu nó là gì, 
chúng ta sẽ tự động quay về hòa cùng thiên nhiên vũ trụ trong cảnh giới nhất thể, và chúng 
ta sẽ thấy thiên nhiên chính là chúng ta và chúng ta cũng chính là thiên nhiên, và cảnh giới 
thiên nhiên ấy chính là cảnh Phật, người đang thuyết pháp cho chúng ta ở mọi nơi mọi lúc. 
Hy vọng rằng tất cả chúng ta đều có thể nghe được thiên nhiên đang nói gì với chúng ta, để 
ai cũng có thể tìm về cảnh giới an lạc mà chúng ta đã một lần xa rời. 

Thế giới ngày nay bị tàn hại bởi chiến tranh, tai ương... chúng ta cần hiểu và tôn trọng văn 
minh của người khác sâu sắc hơn. Điều này chỉ có thể thực hiện được bằng sự tỉnh thức qua 
Thiên. Quyển sách nhỏ này chỉ nhằm mục đích trình bày những phương cách đơn giản nhất 
và dễ thực hành nhất của Thiển mà bất cứ ai cũng có thể thực hành được. Quyển sách nhỏ 
này chỉ nhằm giúp cho chúng ta thấy được những ý tưởng cốt lõi của Thiển mà bất cứ người 
Phật tử nào cũng đều muốn tiến đến trong đời sống hằng ngày. Nếu chúng ta thực sự muốn 
tu tập theo con đường mà Đức Phật đã tu tập gần 26 thế kỷ về trước thì hy vọng rằng quyển 
sách nhỏ này có thể giúp chúng ta nghe được những tiếng thì thầm của Phật Tổ Thích Ca 
Mâu Ni rằng từ bỏ cuộc sống thế tục có nghĩa là từ bỏ những hành động vô tâm và cẩu thả 
có thể đưa đến trục trặc trong cuộc sống. Từ bỏ cuộc sống thế tục là từ bỏ sự loạn động và sự 
căng thẳng làm tổn hại đến hệ thân kinh của chúng ta và có thể dẫn tới trăm ngàn thứ bệnh 
hoạn cho thân tâm chúng ta. Từ bỏ cuộc sống thế tục không có nghĩa là từ bỏ cuộc sống của 
chính mình, mà nó có nghĩa là chúng ta làm một cuộc hành trình hướng về nội tâm trong 
cuộc sống thế tục này. Chỉ có như vậy chúng ta mới có thể thấy được chính mình như là 
mình, và từ đó mới có thể biết cách làm sao vượt qua những khuyết điểm và giới hạn để 
được mạnh mẽ hơn trong cuộc sống. Rất nhiều người trong chúng ta đã và đang đi tìm 
phương cách. Chúng ta nghĩ rằng mọi vấn để đều có thể được giải quyết từ bên ngoài, chúng 
ta đã lầm... Hầu hết mọi vấn để đều phát nguồn từ bên trong mà ra và chỉ có thể giải quyết 
được khi chúng ta cố gắng đi trở vào bên trong để thấy chính mình. Đối với người Phật tử tu 
thiển, nếu hành thiển có nghĩa là kỷ luật tỉnh thần hoặc là phương pháp trau dồi tâm trí, thì 
khỏi phải nói, tất cả mọi người không phân biệt giới tánh, chủng tộc, hay bất luận sự phân 
chia nào, đều nên hành thiền. Xã hội hiện đại đang lâm nguy trước thảm họa tự trầm mình 
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trong những tình trạng vọng động và quyến rũ, chỉ có thể kêm chế được nếu chúng ta chịu 
khó rèn luyện tâm tánh của chính mình. 

Có khá nhiều phương cách như vậy được đưa ra cho người tu tập, và người ấy có thể lựa 
chọn tùy theo năng lực tỉnh thần và khuynh hướng của mình. Có quá nhiều khả năng lựa 
chọn đến nỗi không sao có thể kể hết ra đây. Trong số nầy có thể kể đến những cách luyện 
hơi thở đơn giản theo kiểu Du Già, sự quán sát 32 phần trong cơ thể, sự suy gẫm về xác chết 
qua các giai đoạn thối rữa khác nhau, sự tỉnh thức quán sát nội tâm để nhận biết các tiến 
trình tâm linh đang diễn ra, cho dù đó là thọ cẩm, tư tưởng, những trở ngại đối với sự chú 
tâm, hay những yếu tố giúp đạt đến giác ngộ. Tiếp đến còn có việc bồi đắp những tình cảm 
xã hội như tình thân hữu và lòng từ bi, nệm tưởng đến sự cao quí của Tam Bảo, sự quán 
tưởng về cái chết và niềm khao khát đạt đến Niết Bàn. Một để tài rất được ưa chuộng của 
việc thiển quán là mười hai mắc xích với tương quan sinh khởi lẫn nhau, cho thấy vô minh 
dẫn đến các yếu tố khác của sự tổn tại trong thế giới trần tục được kết thúc bằng già và chết 
như thế nào, và ngược lại sự trừ diệt vô minh sẽ dẫn đến các yếu tố nầy diệt đi như thế nào. 
Nhựng phương pháp thiển quán khác lại cố tạo ấn tượng trong tâm trí của chúng ta về bản 
chất vô thường của vạn hữu, làm bộc lộ hoàn toàn sự đau khổ, chứng minh sự vô nghĩa của 
khái niệm sai lầm về tự ngã, nuôi dưỡng sự quán chiếu trong nội tâm về tánh không, và phát 
lộ những nét đặc thù của con đường dẫn đến giải thoát. Thật ra, dường như có vô số những 
phương thức thiền quán đã được xác định là thuộc về thời kỳ đầu tiên của Phật giáo, mặc dù 
điều rõ ràng là phải sang thời kỳ thứ hai mới có sự sắp xếp hệ thống nào đó được áp dụng 
cho những phương thức nầy. 

Nói chung, người ta thấy có năm loại thiển định khác nhau: Ngoại đạo thiển, Phàm phu 
thiển, Tiểu thừa thiển, Đại thừa thiển, và Tối thượng thừa thiển. Ngoại đạo thiển gồm có 
nhiều loại khác nhau. Chẳng hạn như sự tỉnh tâm của đạo Cơ Đốc, Thiển thiên, Thiền hướng 
đến sự siêu việt, vân vân. Phàm phu thiển là sự tập trung tinh thần hướng về chỗ sâu xa, trà 
lễ, hay những nghi thứ lễ lạc khác, vân vân. Tiểu thừa thiển là loại thiển quán về tâm vô 
thường, quán thân bất tịnh, và quán pháp vô ngã. Đại thừa thiển gồm sáu loại quán tưởng 
tương đương với những lời dạy sau đây trong kinh Hoa Nghiêm: “Nếu người muốn biết rõ, ba 
đời các đức Phật, nên quán tánh pháp giới, tất cả do tâm tạo.” Những loại quán tưởng nầy là: 
a) quán pháp sanh diệt là tự tánh của chư pháp; b) quán sự thật về những thứ có hình tướng 
đều hư dối không thật; c) quán sự hiện hữu, trống không, và trung đạo; đ) quán thực tướng 
của mọi hiện tượng; e) quán sự hỗ tương giao nhau của mọi hiện tượng: f) quán hiện tượng tự 
chúng là tuyệt đối. Tối thượng thừa thiển được chia làm ba loại: Nghĩa lý thiển, Như Lai 
thiền, và Tổ sư thiền. 

Ngày nay có nhiều tông phái Thiền với nhiều sự khác biệt đáng kể về phương cách thực 
tập. Thí dụ như đặc điểm của tông Tào Động là sự yên lặng và thiển sư Hoàng Trí Chánh 
Giác đã gọi phương pháp thiền của tông Tào Động là “Tịch Chiếu Thiển', nghĩa là lắng lặng 
mà soi sáng. Điều nầy cho thấy họ chú trọng nhiều đến việc tĩnh tọa thiển quán, để nhờ vào 
đó, hay chính trong trạng thái đó mà đạt đến sự giác ngộ, hay sự tỉnh giác nội tâm về tánh 
không tuyệt đối. Có bốn giáo thuyết đặc thù của tông Tào Động: a) Tất cả chúng sanh đều 
có Phật tánh khi sanh ra, và do đó tất nhiên đều sẽ giác ngộ, b) Tất cả chúng sanh có thể tận 
hưởng sự an lạc của Phật tánh khi ở trong trạng thái thiển quán tỉnh lặng, c) Công phu hành 
trì và sự trau dồi tri thức phải luôn luôn bổ khuyết cho nhau, d) Các nghi thức công phu lễ 
sám hằng ngày cần phẩi được tuân thủ một cách nghiêm ngặt. Ngược lại với sự yên tĩnh mà 
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tông Tào Động áp dụng, tông Lâm Tế chủ trương không ngừng hoạt động với một công án 
được lựa chọn cho đến khi đạt đến giác ngộ. Theo như cách nói của thiển sư Đại Huệ Tông 
Cảo: “Chỉ một công án, trọn một đời không lúc nào buông bỏ. Đi đứng nằm ngồi, chú tâm 
không dứt. Khi thấy đã hết sức nhàm chán, là lúc giờ phút cuối cùng sắp đến, đừng để lỡ 
mất. Khi tâm thức đột nhiên bừng sáng, ánh sáng ấy sẽ soi sáng toàn vũ trụ, và cảnh giới 
giác ngộ của chư hiển thánh hiện ra tường tận như từng sợi tóc, bánh xe chánh pháp được 
chuyển ngay trong một hạt bụi.” 

Nói tóm lại, dù có tài ba thế mấy, không ai có thể thực sự diễn tả được cốt lõi của Thiền. 
Quyển sách này chỉ nhằm giúp cho độc giả hiểu được những phương thức đơn giản và dễ 
thực hành nhất cho bất cứ ai muốn tu tập, nhất là những người tại gia. Hy vọng nó sẽ phơi 
bày cho chúng ta cốt lõi của giáo lý nhà Phật về Thiền. Chúng ta nên bắt đầu cuộc hành 
trình bằng phương cách đơn giản, tìm một vị thầy và niềm tin, rồi kiên nhẫn phủ phục dưới trí 
tuệ của vị thầy ấy để tu tập. Rồi từ đó chúng ta có thể rút ra những kinh nghiệm sống Thiển 
cho riêng mình trong đời sống hằng ngày. Dù thích hay không thích, những phút giây hiện tại 
này là tất cả những gì mà chúng ta phải làm việc. Tuy nhiên, đa phần chúng ta thường hay 
quên chúng ta đang ở đâu. Hy vọng chúng ta có thể áp dụng thiển quán vào những sinh hoạt 
hằng ngày để có thể sống được những giây phút hiện tại của chính mình để không mất đi sự 
tiếp xúc với chính mình, từ đó chúng ta có thể chấp nhận chân lý của giây phút “này” trong 
cuộc sống của chính chúng ta, từ đó chúng ta có thể học hỏi để tiếp tục đi tới trong cuộc sống 
thật của chính chúng ta. 

Cẩn đề 
California ngày 3 tháng 8 năm 2017 
Thiện Phúc 
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PREFACE 


Almost 26 centuriles ago, after experlencing a varlety of methods of cultivation without 
success, the Buddha decided to test the truth by self purification of his own mind. He sat 
cross-legsged for 49 days and nights under the bodhi-tree and reached the highest medifative 
aftainments which are now known as enlightenment and deliverance. He gradually entered 
the first, second, and third Jhanas. So Zen originated from the very day of the Buddha and 
Buddhist meditation forms the very heart and core of the Buddha”s teaching. Zen in China 
and other Eastern Asian counfries formed after Bodhidharma went to China and nowadays 
Zen becomes so popular that not only Buddhists practise 1t, but people from all countries 
including Christians and Muslims have been trying to practise Zen in their daily activitiles to 
1mprove therr life. However, meditation in Buddhism does not stop at seeking to Improve life, 
but 1t also help mankind attain enlightenment through the spontaneous understanding of the 
nature of reality, which 1t belleves cannot be communicated through rational thought, but 
rather found in a simple brush stroke or a hearty laugh. Nowadays, Zen has spread to the 
Western World and has been becoming so widely known that almost everyone knows about 
Zen. Zen leads the mind away from the mind until the spark of direct Insight appears In a 
simple brush stroke.Meditation 1s not a practice of today or yesterday. From time Immemorial 
people have been practicing meditation In diverse ways. There never was, and never will be, 
any mental development or menfal purity without meditation. Meditation was the means by 
which Siddhartha Gotama, the Buddha, gained supreme enlightenment. Meditation 1s not only 
for Indian, not for the country of India, or not only for the Buddha's time, but for all mankind, 
for all trmes and all places In the world. The boundaries of race and religion, the frontiers of 
time and space, are 1rrelevant to the practice of meditation. 

The Buddhist meditation 1s not a state of auto-hypnosIs, coma or unconsciousness. Ïf 1s a 
state of mental purity where disturbing passions and impulses are subdued and calmed down 
so that the mind becomes concentrated and collected and enters Into a sfate of clear 
conscIousness and mindfulness. Furthermore, the meditation taught in Buddhism 1s neither for 
gainng union with any supreme being, nor for bringing about mystical experilences, nor for 
any self-hypnosIs. It 1s for gaining tranguility of mind (Samadhi) and Insight (vipassana), for 
the sole purpose of attaining unshakable deliverance of the mind, that supreme security from 
bondage attainable through the total extirpation of all menfal defilements. And the the most 
1mportant thing 1s that in Buddhism, meditation 1s not a voluntary exile from life or something 
practiced for the hereafter. Meditation should be applied to the daily affatrs of life, and 1ts 
results obtained here and now, In this very life. It 1s not separated from the daily activities. It 
1S part and parcel of our life. In Zen, we are living a Zen life whenever we are wholly in the 
present without our usual fears, hopes and distractions. With mindfulness we can find Zen in 
all activitles of our dally life. Zen cannot be found by uncovering an absolute truth hidden to 
outsiders, but by adopting an attitude to life that 1s disciplined. People seek enlightenment by 
sfriving; however, most of us forget that to become enlightened we must give up all striving. 
Thịs 1s extremely difficult for all of us because 1n our daily life we always strive to achieve 
things. Unlike the Pure Land practitioners, Zen practiioners depend on no words nor letters. 
IUs a special transmission outside the scriptures, direct pointing to the mind of man 1n order to 
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see Into oneˆ”s nature and to attain the Buddhahood. While other schools emphasized the need 
to believe In a power outside oneself to attain enlightenment, Zen teaches that Buddha- 
nature 1s within us all and can be awakened by our own efforts. Zen teaches us to know how 
to live with our precIous presence and forget about yesterdays and tomorrows for yesterdays 
have gone and tomorrows do not arrive yet. In Zen, we should have everyday enlightenment 
with nothing special. Everything 1s Just ordinary. Business as usual, but handling business with 
mindfulness. To start your day, brush your teeth, wash your face, relieve your bowels, take a 
shower, put on your clothes, eat your food and go to work, etc. Whenever you”re tired, øo and 
lie down; whenever you feel hungry, øo and find something to eat; whenever you do not feel 
like to talk, don”t talk; whenver you feel like to talk, then talk. Let cireumstances come and 
go by themselves, do not try to change them for you can”t anyway. Zen teaches us to cut off 
all discriminating thoughts and to understand that the truth of the universe 1s ultimately our 
own frue self. All of us should meditate very deeply on this, for this thíng 1s what we call the 
“self'? When we understand what 1t 1s, we will have automatically returned to an Intuitive 
oneness with nature and wIll see that nature 1s us and we are nature, and that nature 1s the 
Buddha, who 1s preaching to us at every moment. We all hope that all of us wIll be able to 
hear what nafure 1s saying to us, so that we can return to the peaceful realm that we once 
separated. 

Modern world has been throuph a lot of devastations due to wars, calamifies, etc. We need 
a deeper understanding and appreciation of other peoples and theIr civilizations. This can be 
achieved only with mindfulness via meditation. Thịs little book 1s only to show the simplest 
and practiceable methods of meditation that anyone of us 1s able to practice. This little book 
1s only to help us see the core Ideas of meditation that any Zen Buddhist would like to 
approach to life. If we really would like to cultivate exactly the way that the Buddha 
cultivated almost 26 centuries ago, hoping that this little book can help us all to be able to 
hear the whispers of Sakyamuni Buddha that tell us renouncing the worldly life does not 
mean to run away from life, but to face 1t with mindfulness. Renouncing the worldly life 
means renouncing mindless and careless actions which lead to problems. Renouncing the 
worldly life means renouncIng Ifs noisiness, 1fs stress and strain which damage our nervous 
system and lead to hundreds of thousands of physical and mental illnesses. Renouncing the 
worldly life does not mean that we renounce our life. It means that we are making an Iinward 
Journey In the worldly life. Only that we are able to see ourselves as we really are, and then 
we can learn to overcome the weaknesses and limitations to become sftronger in life. À lot of 
us have been searching for solutions to our various problems In vain because of wrong 
approach and method. We think all problems can be solved externally, we”re wrong. Most 
problems are internal and can only be solved when we try to make an Inward trip to see 
ourselves first. To Buddhist Zen practitioners, If by meditation 1s meant mental discipline or 
mind culture, it goes without saying that all should cultivate meditation Irrespecfive 0Ÿ sex, 
color, creed or any other division. Modern society In in danger of being swamped by 
distractions and temptation which can only be controlled 1ƒ we undertake the difficult taks of 
training our minds. 

A considerable number of methods were offered to the Zen practitioner, and his cholce 
among them depends on his mental endowments and proclivitiles. So vast the range of the 
possibilities offered that they cannot possibly be even enumerated here. There we have 
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relatively simple breathing exercises of the YogIc type, a survey of the “thirty-two parts of 
the body”, the contemplaton of corpses In varilous degrees of decomposition, and 
IntrospecfIve awareness of our mental processes as they go along, be they feelings, thoughts, 
or hindrances to concenfration, or the factors which make for enlightenment. Then there 1s the 
culfivation of the social emotions, such as friendliness and compassion, the recollection of the 
virtues of the three Jewels, the meditation on death and the aspiration for Nirvana. A favorIte 
subJect of meditation are the twelve links of the chain of conditioned co-production which 
shows how Ignorance leads to the other factors or worldly existence ending in old age and 
death and how, conversely, the extinction of ignorance must lead to the extinction of all these 
factors. Other meditations again try to Impress on our minds the facts of the Iimpermanence of 
all conditioned things, to show up the full extent of suffering, demonstrate the anamity of the 
term “self”, to foster Insipht into emptiness and to reveal the characteristic features of the 
path which leads to salvation. In fact, there seems to be almost no limit to the number of 
mediftaton devices which are attested for the first perilod of Buddhism, although It was 
apparently only in the second period that some systematic order was Imposed upon them. 

Generally speaking, there are five different kinds of Zen: Outer Path Zen, Common 
People*s Zen, Hinayana Zen, Mahayana Zen, and Utmost Vehicle Zen. Outer Path Zen: 
Outer Path Zen ¡includes many different types of meditation. For example, Christian 
meditation, Divine Lipght, Transcendental Meditation, and so on. Common People's Zen: 
Common People*s Zen 1s concenfraton meditation, Dharma Play meditation, the tea 
ceremony, or other ritual ceremonlies, etc. Hinayana Zen: Hinayana Zen 1s Insipht Into 
1mpermanence of the mind, the Impurity of the body, and the non-self of all things. Mahayana 
Zen: Mahayana Zen Includes six kinds of contemplation which are equal to the following 
statement from the Avatamsaka Sutra: “If you wish thoroughly understand all the Buddhas of 
the past, present, and future, then you should view the nature of the whole universe as being 
created by the mind alone.” These contemplatlons are: a) Insight Into the existence and 
nonexiIstence of the nature of the dharmas; b) Insight Into the fact that there are no external, 
tangible characteristics, and that all 1s empty; c) Insight Into existence, empftiness, and the 
Middle Way; d) insipht Into the true aspect of all phenomena; e) Insight Into the mutual 
Interpenetration of all phenomena; f) Insight that sees that phenomena themselves are the 
Absolute. Utmost Vehicle Zen: Utmost Vehicle Zen, which 1s divided Into three types: 
Theoretical Zen, Tathagata Zen, and Patrlarchal Zen. 

Nowadays there are so many Zen sects with considerable differences in methods of 
practices. For example, the Ts°ao-Tung was always characterized by quletsm and Zen 
master Hung-Chih Cheng Chueh (died in 1157) gave 1t the special name of “Mo-Chao Ch"an” 
or “Silent-IHlumination Ch'an”. This Indicated that the school stressed the qulet sifting still in 
silent meditation, by or in which enlightenment, or spiritual insight into absolute emptiness, 1s 
aftained. Four doctrines are mentioned as characferistic of the Ts°ao-Tung: a) AlI beings have 
the Buddha-nature at birth and consequently are essentially enlightened, b) All beings can 
enJoy fully the Bliss of the Buddha-nature while In a state of qulet meditation, c) Practice and 
knowledge must always complement one another,d) The strict observance of religious 
ritual must be carried over into our daily lives. In opposition to the quietism advocated by the 
Ts°ao-Tung, the Lin-Chi advocated ceaseless activity on the chosen kung-an which must be 
carried on until sudden enlightenment supervenes. Às Ta Hui Tsung Kao put 1t: “Just steadily 
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go on with your kung-an every moment of your life! Whether walking or sitting, let your 
aftention be fixed upon 1t without interruption. When you begin to find 1t entirely devoid of 
flavor, the final moment 1s approaching: do not let 1t slip out of your grasp! When all of a 
sudden something flashes out In your mind, its light wIll illuminate the entire universe, and 
you wIll see the spiritual land of the Enlightened Ones fully revealed at the point of a single 
hair and the wheel of the Dharma revolving 1n a single grain of dust.” 

In short, no matter how talented, no one can really describe the essential nature of Zen. 
Thịs book 1s only designed to give readers the simpliest and practiceable methods for any 
Buddhists who want to cultivate, especially lay people. Hoping 1t wIll be able to show us the 
essentials and cores of the Buddha”s teaching on Zen. The original followers of Zen 1n China, 
Vietnam and Japan would embark upon their own spiritual Journeys by simply choosing a 
teacher and with faith and trust they would patiently surrender to his wIsdom. Then find for 
ourselves our own way of Zen In dally life. Like 1t or not, this very momernt 1s all we really 
have to work with; however, most of us always forget what we are In. Hoping that we are 
able to apply meditation and contemplation In our dally activifles so that we are able to to 
live our very momernt so that we don't lose touch with ourselves, so that we are able to accept 
the truth of this moment of our life, learn from 1t and move on 1n our real life. 


Califorma August 3, 2017 
Thiện Phúc 
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Chương Một 
Chapter One 


Thời Kỳ Tiền Phật Giáo Tại Ấn Độ 
India During the Pre-Buddhism 


(I Tổng quan về Tình Trạng tại Ấn Độ trong thời Tiền Phật Giáo—An overview dƒ the 
Circumnstances n India in the Pre-Buddhism: 

(A) Ba mươi thế kỷ trước Tây lịch— Thirty centuries B.C.: Khoảng 3.000 năm trước Tây lịch, 
tại lưu vực sông Ấn Hà, phát khởi một nền văn minh đô thị, được gọi là “Văn Hóa Thung 
Lũng Ấn Hà.” Hai đô thị lớn là Mohenjo Daro và Harrappa, vì vậy nền văn hóa nầy cũng 
được gọi là “Văn Hóa Harrappa”. Theo Andrew Skilton trong Đại Cương Lịch Sử Phật 
Giáo, có lẽ đây là một xã hội đã có tổ chức cao, rất bảo thủ, không thay đổi bao nhiêu 
qua nhiều thế kỷ. Những cố gắng nhằm tái xác định lại những phong tục và tín ngưỡng 
của xã hội nầy phần lớn chỉ do sự suy đoán mặc dầu người ta đã tìm thấy những di vật có 
ý nghĩa với những dấu ấn được sử dụng rộng rãi trong việc buôn bán ở các vùng bờ biển. 
Những con dấu nầy khắc lại một loại chữ viết, mà đến nay vẫn chưa giải mã được. Một 
con dấu nổi tiếng vẽ hình một người ở tư thế ngồi thiển, mà một số người nghĩ là nó mô 
tả một hình thức ngồi thiền hay quán tưởng trong buổi sơ khai. Nền văn minh nầy từ từ 
lụn tàn vào khoảng 1.200 năm trước Tây lịch, có lẽ do hậu quả của những thay đối về 
môi trường, nhưng chắc hơn là do dự thay đổi dòng chảy của sông Ấn Hà—About 3,000 
years B.C., along the River Indus, there grew up a city-based civilization, known as the 
“Indus Valley Culture”. The two greatest citles were at MohenJo Daro and Harrappa, for 
which reason this has been termed the “Harrappan Culture”. According to Andrew 
SKilton in the “Concise History of Buddhism”, this soclety appears to have been highly 
Organized and very conservative, showing little change over many centuries. Attempts to 
reconsctruct customs and beliefs of this soclety are largely speculative though most 
suggestive Items that have been recovered, such as seals used In extensive trading, 
especially in the coastal areas. These show a form of writing, as yet undeciphered. One 
famous seal shows a masked human figure In a yoglc posture, thought by some to be 
performing a primitive form of yoga or meditation. This civilization gradually declined In 
around 1,200 years B.C., possibly as a result of enviromenfal changes, most probably the 
change of direction 1n the flow of the River Indus. 

(B) Mười sáu thế kỷ trước Tây lịch—Sixteen centuries B.C.: Tuy nhiên, những dấu vết nầy 
không liên quan gì đến sự xuất hiện cùng thời của những bộ tộc xâm lăng từ phía Tây 
bắc tràn xuống. Rất có thể những bộ tộc nầy đã đến đây đúng vào lúc nền văn hóa nầy 
đang tàn lụn. Có nhiều học giả cho rằng đây không phải là một cuộc xâm lăng, mà chỉ là 
một sự thẩm thấu văn hóa. Nói gì thì nói, sau khi nền văn minh Thung Lũng Ấn hà bị tàn 
lụi thì lục địa nây trở thành quê hương mới cho làn sóng người di dân của những bộ tộc 
du mục tới định cư. Sau khi trèo vượt qua những núi đèo xuyên qua Hi Mã Lạp Sơn dẫn 
tới những vùng biên giới Tây Bắc Ấn Độ và Népal bây giờ, nhiều thế kỷ sau đó những 
bộ tộc Aryan nầy bắt đầu một cuộc cần quét trọn vẹn trên toàn thể bán lục địa nầy. 
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Những bộ tộc người Aryan nầy mang theo với họ tín ngưỡng đa thần giáo. Họ cũng mang 
theo với họ một hệ thống giai cấp xã hội, chia xã hội thời đó ra làm ba thành phần: tư tế, 
chiến binh, và nông dân. Thành phần tư tế bao gồm những người có khẩ năng tụng đọc 
rành nghề cử hành nghi lễ, là tiền thân của giai cấp Bà La Môn sau nầy. Hai giai cấp sau 
cùng giống với những giai cấp chiến binh và thứ dân về sau nầy. Chúng ta biết được tất 
cả những điều trên nhờ vào những văn bản do chính con cháu của những người nầy viết 
ra về sau nầy. Đây là những kinh điển căn bản của Bà La Môn giáo, không được Phật 
giáo thừa nhận—However, this 1s not likely to have been linked with the coincidenfal 
appearance of Invading tribes from the north-west. Probably, these new comers found 
therr way to Northern India when the culture there was In 1s dead time. Many scholars 
believed that this was not a military Invasion, but a cultural osmosis. No matter what had 
happened, military Invasion, or cultural osmosis, or the dying-out of the “Indus Valley 
Culture”, this continent had become new homeland for large waves of migrating nomadic 
tribes, pushed out from therr old homeland which originally stretched from Central 
Europe to Central Asia. After climbing various passes throuph the Himalayas to the 
North-West of present day India”s frontier with Nepal, these Aryan tribes began a 
complete sweep eastward across the entire subcontinent In the next several centuries. 
These Aryan tribes brought with them their own beliefs of polytheism. They also brought 
with them their own social caste system, which divided socIety 1nto three classes: prIesfs, 
warrlors, and farmers. The first of these were professional reciters of hymns and 
performers of ritual, the predecessors of the later “brahmana” class. The last two classes 
were similar to the “ksatriya” and “valsya” classes. All this known because of the 
survival of the texts produced by these people”s descendants. These are basIc scriptures 
of Brahmanism, not recognizing by Buddhists. 


(LU Sự thành hình Ấn Độ Giáo tại Ấn Độ— The ƒormation VỆ Himduism in India: 
(A) Đại Cương về Ấn Độ Giáo—An overview 0oƒ Hinduism: Ấn Độ giáo, tôn giáo đã ăn sâu 


vào Ấn Độ mà nguồn gốc hãy còn là một huyền thoại. Tôn giáo không có giáo chủ, cũng 
không có giáo điển. Nó luôn đưa vào tất cả mọi mặt của chân lý. Người theo Ấn Độ giáo 
tin tưởng vào luật của Nghiệp lực. Đây là tên gọi chung cho hệ thống xã hội, văn hóa và 
tôn giáo của giống người Aryan ở Ấn Độ, đây là giống dân di cư vào Ấn Độ vào ngay 
trước thời kỳ bắt đầu có lịch sử của nước nầy—The name used in the West to designate 
the traditional social relipgIous structure of the Indian people and Ifs origin 1s still mystic. It 
has neither a founder nor a fixed canon. It incorporated for centuries all aspects of truth. 
Hindus believe in the law of karma. Hinduism or Brahmanism, the general name gø1ven to 
the social-cultural-religious system of the Indo-Aryan, who migrated info India just before 
the dawn of history. 


(B) Cương yếu Ấn Độ giáo là chủ trương Bà La Môn— The essence oƒ Hinduism, Brahmanism 


l) 


2) 


qdvoCdfeS: 

Duy trì xã hội làm bốn giai cấp, trong đó Bà La Môn là giai cấp tối thượng: The 
maintenance of the four castes (see Four casfes In India) which assures the supremacy of 
the priest caste, the brahmana. 

Theo nguyên tắc thờ phượng Thượng đế bằng những nghi thức đề ra từ Thánh Kinh Vệ 
Đà: Appeasement of the gods by means of rituals derived from the Sacred Vedas. 


3) 


4) 
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Trung thành hay tin tưởng tuyệt đối vào thuyết nghiệp quả luân hỗi, lấy sự tái sanh vào 
cõi trời làm mục tiêu tối thượng cho người trần tục. Họ tin có một định luật hoạt động 
suốt cuộc đời. Gieo øì gặt nấy ở một lúc nào đó và ở một chỗ nào đó. Đó là định luật 
mỗi hành động, mỗi ý định hành động, mỗi thái độ đều mang quả riêng của nó. người trở 
thành thiện do những hành động thiện và trở thành ác do những hành động ác. Nghĩa là 
mỗi người phải chịu trách nhiệm về hoàn cảnh của chính mình, chứ không thể đổ lỗi cho 
người khác được. Bạn chính là bạn vì những thứ mà bạn đã làm trong quá khứ. Đối với 
người theo Ấn Độ giáo, đương nhiên quá khứ bao gồm tất cả những kiếp sống trước của 
bạn: Complete faith and fidelity to the theory of karma and reincarnation, with rebirth In 
heaven seen as the final goal of earthly life. There is a universal law, which operates 
throughout all life. Whatever Is sown must be reaped sometime and somewhere. This 1s 
the law: every action, every Intention to act, every attitude bears Ifs own fruit. À man 
becomes good by good deeds and bad by bad deeds. lt Is to say each person 1s fully 
responsible for his own condition, and cannot put the blame on anyone else. You are what 
you are because of what you have done In the past. To a Hindu the past, of course, would 
include alÏ previous Ïives or exIstences. 

Theo truyền thống Ấn Giáo, nhiệm vụ chính của người nữ là sanh con và làm việc trong 
nhà. Vì vậy mà nó coi cuộc sống độc thân là cuộc sống vô ích, và những người đàn bà 
không kết hôn đáng bị phỉ báng: In Hindu tradition, the main duties assigned to women 
were childbearing and housework. Thus 1t considers a single life as a wasted life and 
unmarried women were subJect to scoffs. 


(C) Kinh Vệ Đà—The Vedas: Những câu chuyện trong Kinh Vệ Đà cho thấy rất nhiều người 


l) 


2) 
3) 


Ấn Độ đã tìm kiếm những câu trả lời về cuộc sống quanh họ, cũng như về vũ trụ xa 
xăm—The sfories in the Vedas reveal a great deal about the Indian people who were 
searching for answers about life around them, as well as about the remote unIverse. 

Sách cổ nhất của Ấn Độ giáo là bộ kinh Vệ Đà. Bộ kinh này gồm những câu thơ và 
những bài thánh ca cổ được sáng tác từ hơn 3000 năm trước. Những luật lệ Bà La Môn 
mà các tu sĩ dùng làm nghi lễ thờ phượng đã có vào khoảng giữa 1200 và 1000 trước 
Thiên Chúa: The oldest sacred books of Hinduism called the Vedas. They are ancient 
poems and hymns which were composed more than 3,000 years ago. The Brahmanic 
rules which the priests use for rItuals of worship dated from between 1,200 and 1,000 B.C. 
U Bà Ni Sà Đa—The Upanishads: See (HỊ). 

Những Thiên Anh Hùng Ca vĩ đại —The Great Epics: Những Thiên Anh Hùng Ca vĩ đại 
là những câu thơ triết lý về anh hùng truyền thuyết về các vị thần. Những thiên anh hùng 
ca này là những truyện cổ được kể lại qua nhiễu thế hệ trước khi được viết vào đầu kỷ 
nguyên Thiên Chúa. Một chương ngắn của Thiên Anh Hùng Ca, Dáng đi Bhavagavad 
Gita, trở thành một phẩm tôn giáo được ưa thích ở Ấn Độ——The Great Epics are 
philosophical and religIous poems about legendary heroes and gods. They were ancient 
stories that had been told for generations before they were wriften at about the firsf 
century B.C. A short section of one of the Epics, the Bhagavad Gita Gait, has become the 
favorite religIous text In India. 


(D) Triết lý Ấn Độ Giáo— The philosophy oƒ Hinduism: Theo giáo lý Ấn Độ giáo, mỗi người 


có một vị trí riêng trong cuộc sống và trách nhiệm riêng biệt. Mỗi người được sanh ra ở 
một chỗ với những khả năng riêng biệt vì những hành động và thái độ trong quá khứ— 
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According to Hindu teachings, every person has a specific place In life and specIfÍic 
responsibilities. Each person 1s born where he 1s, and with particular abilities that he has, 
because of past actions and attitudes. 


(E) Hệ thống giai cấp trong Ấn Độ Giáo— The caste system in Hiduism: Có bốn giai cấp 


chính trong Ân Độ Giáo. Trong bốn đẳng cấp có 12 nhánh. Qua nhiều năm, hơn 1000 thứ 
bậc đẳng cấp đã xuất hiện trong đời sống xã hội Ấn Độ, nhưng tất cả đều thuộc một 
trong bốn nhóm chính này. Trong đời sống xã hội bình thường, ranh giới đẳng cấp phản 
ảnh bất công thực sự và thành kiến nặng nề. Chính nhiều người Ấn Độ giáo cũng cố 
gắng thực hiện xóa bỏ một số bất công trắng trợn. Ngài Gandhi là người đã đem hết sức 
lực để phục hồi “tiện dân” vào địa vị có đẳng cấp: Nhóm trí thức và thầy tu; tâng lớp quí 
tộc, kể cả giai cấp quân nhân; nhóm hành chính, gồm những nhà buôn và địa chủ; và số 
lớn dân chúng làm những việc thông thường trong xã hội. Giai cấp gọi là “tiện dân” hay 

"người bị ruông bổ” (mới đây bị hủy bổ do luật của Ấn Độ) gồm những người có nguồn 
gốc thuộc những phân nhóm khác của giai cấp thứ tư, quần chúng nhân dân. Do những 
điều kiện xã hội và kinh tế khác nhau, họ bị mất đẳng cấp, hay mất vị trí trong xã hội— 
There are four main castes in Hinduism. Within the four castes, there are dozens of sub- 
divisions. Through the years, more than a thousand levels of castes have appeared In 
Indian social life; but all belong to one of the four main groups. In ordinary social life, 
caste lines have frequently reflected real Injustices and strong prejudices. Even 
thoughtful Hindus today realize that abuses have crept Into the system. Many efforts have 
been made In the direction of straightening out some of the øross inJustices. Gandhi was 
one who gave freely of his energies In restoring the “untouchables” to caste status: The 
Iintellectual-priest group; the nobility, Including the warriors; the administrafive group, 
including merchants and landowners; and the great masses of people who do the common 
work of a soclety. The class of so-called “Untouchables” or “Out-castes” (recently 
abolished by Indian law) was composed of people who had originally belonged to 
different sub-proups of the fourth caste, the masses. Through various social and economic 
conditions, they lost caste or lost their place In socIety. 


(F) Mục tiêu tối hậu của người theo Ấn Độ giáo— The ultữmate goals öƒ the Hindus: Người 


l) 


2) 


theo Ấn Độ giáo có bốn mục tiêu lớn trong đời của họ——Hindus believe that they have 
four ultimate goals 1n thetr life: 

Mục đích quan trọng nhất mà mỗi người phải vươn lên là thoát khỏi ảnh hưởng của bất 
hạnh trong quá khứ. Mỗi người đều có mục tiêu căn bản suốt cuộc đời là thoát khỏi ảo 
tưởng thông qua với sự hợp nhất với Bà La Môn: The most important goal for each 
person to achieve 1s release from the influence of past unhappiness. Each person has the 
fundamenral aim all through life of escaping from maya through union with Brahman. 
Đời sống lạc thú, thực hiện tất cả những ham thích bình thường của con người kể cả ham 
thích rất quan trọng: bắt nguồn từ nhục dục. Người theo Ấn Độ giáo không bác bỏ kinh 
nghiệm giác quan về cuộc đời, phát triển quan hệ sáng tạo với người khác, biết thẩm mỹ, 
biểu lộ tình dục. Nhưng người Ấn Độ giáo coi kinh nghiệm này khi được dùng đúng cách 
và không được coi như là những mục tiêu duy nhất của đời sống: The life of pleasure, 
fulfilment of all normal human desires, including the very Important desires roo(ed In sex. 
Hindus do not reject the sensory experlences of life, development of creative 
relatonships with other people, aesthetic appreciation, and sexual expression. The 
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Hindus value these experlences when used correctly and not regarded as the only goal of 
le. 

Trách nhiệm tham gia vào hoạt động cộng đồng —A person's responsibility to the 
community—Trách nhiệm tham gia vào hoạt động kinh tế phúc lợi công cộng, bao gồm 
một số công việc hay nghề nghiệp có giá trị. Mỗi người có bổn phận với chính mình và 
với xã hội để làm một số công việc có ích. Vì việc này người ấy sẽ nhận được tiền cẩn 
thiết cho nhu cầu hằng ngày, và thông qua đó người ấy đóng góp vào phúc lợi chung—— 
Participation In economic activity or public welfare, which includes working In some 
worthwhile Job or profession. Each person has an obligation to himself and to soclety to 
do some useful work. For this he receives the wherewithal for his daIly needs. 

Sống đúng theo luân lý hay đạo đức sống. Ta có bổn phận với chính ta và đối với người 
khác để làm những gì được trông đợi ở chính mình về luân lý và đạo đức. Bổn phận đã 
được phân định khá rõ ràng tại Ấn Độ, cho mỗi một đẳng cấp có một luật lệ hành động 
và thái độ mà mỗi thành viên phải thi hành. Và đối với luật lệ này, một người phát 
nguyện bằng nỗ lực của mình nếu muốn đạt một đời sống tốt đẹp: Living the right kind of 
moral or ethical life. One has a duty to him and to others to do what 1s expected of him 
morally and ethically. The duty has been rather specifically defined In India, for each 
caste has a code of actions and atfitudes, which are expected of Its members. And to this 
code a person 1s pledged through all his endeavors 1f he wishes to attain the good life. 


J/Ij )Ấn Độ Giáo trong khoảng thời gian tám thế kỷ trước Tây lịch— Hinduism During the 


Eight centuries B.C.: Vào khoảng 800 năm trước Thiên Chúa, Ấn Độ giáo biên soạn bộ 
kinh U Bà Ni Sà Đa, gồm những câu trả lời của những ẩn sĩ nổi tiếng thời đó trước những 
câu hỏi về đời sống và vũ trụ. Một thời gian ngắn trước thời Đức Phật, bản kinh U Bà Ni 
Sà Đa bằng văn xuôi đã được biên soạn, kinh nói về những lời giẳng bí mật, chỉ truyền từ 
thầy sang đệ tử mà thôi. Bộ kinh nầy được coi là giai đoạn cuối cùng của kinh Vệ Đà, và 
vì vậy mà được gọi là “Tột đỉnh của Vệ Đà”. Ở đây các yếu tố nghi lễ không có tâm 
quan trọng như trong các bộ kinh trước, thay vào đó là những lời giảng bí truyền và đây 
ấn tượng về sự tái sanh và đầu thai. Một mặt người ta đi tìm cái nền tảng của thế giới 
hiện tượng, cốt lõi của vạn hữu ngoại giới, cái đó được gọi là “Brahman”; mặt khác 
người ta đi tìm cái sự vật hiện hữu tối hậu bên trong mỗi cá nhân, là cái người ta cho là 
sự sống và ý thức, và cái nầy được gọi là “Atman”. Kinh U Bà Ni Sà Đa đi đến giaó 
huấn bí truyền cuối cùng là đồng hóa hai thực tại nầy, cho rằng “Atman” và “Brahman” 
chỉ là một thực tại duy nhất — The Upanishads, dating from about 800 B.C., are the 
answers that the renowned hermit-teachers of that period gave to questions about life and 
the universe. Shortly before the time of the Buddha, the earliest prose Upanishads were 
compiled, which dealt with a secret teaching, to be passed from master to disciples only. 
The Uanishads were regarded as the final stage In the evolution of the Veda, and 
therefore known as the Vedanta, the “Culmination of the Veda”. The ritual elements so 
prevalent in the earlier texts are less Important here, and in their place we find a secret 
teaching on rebirth. According to the Upanishads, on the one hand, people looked for that 
which was the basis of the external phenomenal world, the underlying essence of all 
external obJects and things, which were termed “Brahman”; on the other hand, they 
looked for the ultimately existent thing within the individual, that which supports life and 
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conscIousness In each of us, to be termed “Atman”. The secret teaching In the 
Upanishads taught that “Atman” and “Brahman” were one and the same. 
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Chương Hai 
Chapter Two 


Bối Cảnh Lịch Sử Của Sự Phát Triển Phật Giáo Tại Ấn Độ 


The Background oƒ History 0ƒ The Deyeloprnent 0ƒ Buddhism In India 


(D' Giai Cấp Trong Xã Hội Ấn Độ —Castes in Indian Sociefy: Bốn giai cấp ở Ấn Độ vào thời 


1) 


Đức Phật còn tại thế. Chế độ giai cấp bất bình đẳng của xã hội Ấn Độ thời bấy giờ gây 
nên áp bức, nghi ky, và thù hiểm lẫn nhau; từ đó phát sinh những phong trào chống đối và 
cải cách. Đây là sự kiện khiến Phật giáo xuất hiện. Ngoài bốn giai cấp kể trên, còn có 
một hạng người thuộc giai cấp Chiên Đà La, bị các giai cấp trên coi như giai cấp thấp 
nhất, gờm nhớp mà không ai dám đụng tới, bị đối xử tàn nhẫn như thú vật. Trong đời sống 
xã hội bình thường, ranh giới đẳng cấp phản ảnh bất công thực sự và thành kiến nặng nề. 
Chính nhiều người Ấn Độ giáo cũng cố gắng thực hiện xóa bỏ một số bất công trắng trợn. 
Ngài Gandhi là người đã đem hết sức lực để phục hồi “tiện dân” vào địa vị có đẳng cấp— 
Four classes or castes In India at the time of the Buddha. The hierarchical structure of the 
Hindu old society resulted in oppression, suspicion, resentment and hostility. From there 
sprung oppositlon movements and hostility. This 1s why Buddhism had come out as a 
spiritual counter-force. Apart from these four castes, there 1s still a fifth category of 
people called Candala, the lowest one, regarded by the other castes as untouchables who 
are mistreated and exploited. In ordinary social life, caste lines have frequently reflected 
real InJustices and strong preJudices. Even thoughfful Hindus today realize that abuses 
have crept info the system. Many efforts have been made ¡n the direction of straiphtening 
out some of the gross InJustices. Gandhi was one who gave freely of his energles In 
restoring the “untouchables” to caste status 

Bà La Môn— Brahman (skt): Giai cấp tu sĩ tịnh hạnh (họ chuyên về lễ nghi tế tự, họ cậy 
vào thế lực Ấn Độ Giáo. Họ bao gồm nhóm trí thức và thầy tu. Họ luôn luôn củng cố địa 
vị và quyển lợi ăn trên ngồi trước của họ. Họ tạo ra nhiều huyền thoại để củng cố địa vị 
của mình. Theo Kinh Vệ Đà thì hạng Bà La Môn đời đời nối nghiệp giữ đạo cổ truyền 
trong sạch của cha ông, người giảng giải kinh Vệ Đà, thầy dạy về kiến thức tôn giáo, và 
chủ chăn hay là gạch nối giữa con người, thế giới và Thượng đế. Những vị nầy phải giữ 
gìn tịnh hạnh như ăn chay, cử rượu, vân vân. Họ cho rằng Bà La Môn sanh ra từ miệng 
của Phạm Thiên; Sát Đế Lợi sanh ra từ vai của Phạm Thiên; Phệ Xá sanh ra từ hông của 
Phạm Thiên; Thủ Đà La sanh ra từ bàn chân của Phạm Thiên—One who observes ascetic 
practices. They include the intellectual-priest group. They created so many legends to 
strengthen and consolidate their powers. According to the Vedics, Brahmans were 
traditonally the custodians, Interpreters, and teachers of religious knowledge, and as 
prlests, acted as Intermediaries between humans, the world, and God. They were 
expected to maintain pure conduct and observe dietary rules, e.g. vegefarlanism, 
abstnence from alcohol, etc. They believe that Brahman, born from the mouth of 
Brahma or Lord of the heavens; Ksattriya, born from the shoulders of Brahma; Vaisya, 
born from the flanks of Brahma; and Sudra, born from the feet of Brahma. 
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Sát Đế Lợi— Ksattriya (skt): Sát Đế Lợi là giai cấp quý tộc, kể cả giai cấp quân nhân (giữ 
quyền thống trị đất nước về quân sự và hành chánh). Sát Đế Lợi sanh ra từ vai của Phạm 
Thiên ——MIIitary and ruling. Ksattriya, born from the shoulders of Brahma. 

Phệ Xá— Vaisya (skr): Phệ Xá là giai cấp thương nhân và địa chủ (họ chuyên buôn bán và 
làm chủ các sở đất). Phệ Xá sanh ra từ hông của Phạm Thiên—The administrative group, 
traders and landlords. VaIsya, born from the flanks of Brahma. 

Thủ Đà La—Sudra (skf): Nông nô hay giai cấp nông dân và tôi mọi (Aryan chinh phục, 
sai khiến, và bắt buộc làm nô lệ cho ba giai cấp vừa kể trên, họ là những người bị dân tộc 
Nhã Lợi An thống trị). Thủ Đà La sanh ra từ bàn chân của Phạm Thiên. Số lớn dân chúng 
làm những việc thông thường trong xã hội. Giai cấp gọi là “tiện dân” hay “người bị ruồng 
bỏ” (mới đây bị hủy bỏ do luật của Ấn Độ) gồm những người có nguồn gốc thuộc những 
phân nhóm khác của giai cấp thứ tư, quần chúng nhân dân. Do những điều kiện xã hội và 
kinh tế khác nhau, họ bị mất đẳng cấp, hay mất vị trí trong xã hội—Farmers and serfs, 
born from the feet of Brahma. The great masses of people who do the common work of a 
socIety. The class of so-called “Untouchables” or “Out-castes” (recently abolished by 
Indian law) was composed of people who had originally belonged to different sub-groups 
of the fourth caste, the masses. Through varlous social and economic conditions, they lost 
caste or lost their place 1n socIety. 


(II) Những Hệ Thống Triết Học Khác Vào Thời Đức Phật—Other Philosophical Systems 


1) 
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During the Từne oƒ the Buddha: 

Kỳ Na Giáo—.Jatimism (sk£): Kỳ Na giáo là một tôn giáo ở Ấn Độ được thành lập bởi Ni 
Càn Để Nhã vào thế kỷ thứ sáu trước tây lịch, ông là người của hoàng tộc thuộc bộ lạc 
Nata thời cổ Ấn Độ, cùng thời với đức Phật. Cũng giống như Phật giáo, giáo thuyết căn 
bản của tôn giáo nầy phi vật chất và phi thần quyền. Kỳ Na Giáo được sáng lập bởi Ni 
Kiền Đà Nhã Tử, một người cùng thời với Đức Phật Thích Ca (kỳ thật giáo phái nầy ra 
đời sớm hơn đạo Phật một chút. Lý tưởng của giáo phái nầy giống như Phật giáo ở chỗ 
bác bỏ quyền uy của Phệ Đà và bốn giai cấp của xã hội Ấn Độ thời bấy giờ)—Jaina is a 
religion founded by Jnatapura ¡in the sixth century B.C., who was a royal clan of the Nata 
tribe In anclent India at the time of Sakyamunmi Buddha. Similar to Buddhism, 1s basic 
doctrine 1s non-materialistic atheism. The Jaina religlon; the Jains. The Jains, founded by 
Jnatrputra, a contemporary of SakyamunI. 

Lục Sự Ngoại Đạo—Six heferodox feachers: The six heretical masters—Chỉ sáu vị sư 
ngoại đạo ở Ấn Độ vào thời Đức Phật còn tại thế. Sáu vị nầy luôn tìm cách kình chống 
với Đức Phật —The six tirthikas or heterodox teachers 1n India at the time of the Buddha. 
These six always soupht to rival Buddha: 

Phú Lan Na Ca Diếp— Purana-Kasyapa (skf): Người cho rằng không có tính không, phủ 
nhận hậu quả của hành động tốt xấu. Phú Lan Na Ca Diếp kình chống lại Phật Thích Ca 
Mâu Ni. Ông chủ trương “Không Kiến,” cho rằng không có cái gì hiện hữu, tất cả chỉ là 
ảo tưởng, chứ làm gì có sanh tử, làm øì có thái tử hay đại thần, làm gì có cha mẹ con cái 
hay bốn phận—Purana Kasyapa, who negated the effects of action, good or evil. 
Opposed by Sakyamumi. He taught the non-existence of all things, that all was 1llusion, 
and that there was neither birth nor death, neither prince nor subJect, neither parents nor 
ch¡ild, nor their duties. 
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Mạt Già lê Câu Xa Lê— Maskari-Gosaleputra (skt): Người phủ nhận luật nhân quả, cho 
rằng sướng khổ là tự nhiên chứ không do nhân duyên. Ông ta cho rằng kiếp hiện tại 
không phải là hậu quả của những việc làm trong những đời quá khứ, và kinh Lăng Già nói 
rằng ông ta dạy về sự hoàn toàn hoại diệt vào cuối đời nầy ——Maskarin-Gosaliputra, who 
taught a theory of randomness, negating causality. He denied that present lot was due to 
deeds done In previous lives, and the Lankavafara sutra says he taught total annihilation 
at the end of this life 

San Xà Da Tì La Hiền Tử— Sanjaya-Vairatiputra (skf): Một trong lục sư ngoại đạo (sáu vị 
sư ngoại đạo). Vị nầy cho rằng ở lâu trong cõi sanh tử, trải hết số kiếp, sau đó sẽ tự hết 
vòng khổ đau phiển não, giống như cuốn cuộn chỉ, sợi hết thì thôi, không cần phải tìm 
đạo. Ông ta cho rằng chẳng cần tu hành, cứ trải qua số kiếp hết khổ thì đến sướng— 
SanJaya-Varrafiputra, one of the six founders of heretical or non-Buddhist schools, whose 
doctrinne was that pain and suffering would end in due course, like unwinding a ball of 
sIlk, hence there was no need of seeking the “Way.” He was agnostic In refusing to 
maintain any opinion about anything. 


iv) A Kỳ Đa Xí Xá Khâm Bà La—Ajita-Kesakambala (skr): Người chủ trương mọi thứ đều 
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đoạn diệt, cuối cùng chỉ còn lại tứ đại, nên tu hành khổ hạnh, để cho mọi thứ nóng bức 
thiêu đốt thân thể mà giải thoát. A Kỳ Đa Xí Xá Khâm Bà La là một người đồng thời với 
Đức Phật. Một trong sáu vị sư ngoại đạo nổi tiếng, người chủ trương mọi thứ đều đoạn 
diệt, cuối cùng chỉ còn lại tứ đại, nên tu hành khổ hạnh, để cho mọi thứ nóng bức thiêu 
đốt thân thể mà giải thoát. Ông không tin vào lợi ích của việc cúng dường, vào sự tế lễ, 
vào kết quả của những việc làm thiện ác, sự hiện hữu của thiên đàng hay của những con 
người quyển lực cao siêu hoặc phép thân thông. Ông cho rằng thân xác được cấu tạo bởi 
tứ đại và sau khi chết thì nó trở về với tứ đại. Ông cũng cho rằng nói chuyện kiếp sau 
chẳng có ích gì, rằng cả người khôn và người dại đều phải chết và chẳng có cuộc đời nào 
khác sau khi chết. Quan điểm của ông cũng tương tự như quan điểm “duy vật cổ sơ”, và 
chủ thuyết của ông có thể cho vào kiểu “Đoạn Kiến”—Ajita-Kesakambala, who taught a 
more extreme nihilism regarding everything except the four main elements. Ajita 
Keshakambalin was a contemporary of the Buddha. One of the six famous leaders of 
heretical sects, who taught a more extreme nihilism regarding everything except the four 
main elements. He dịd not believe In utility of gIffs, In sacrifice, the fruits of good and 
bad acts, the existence of heavenly worlds or persons possessing higher or supernatural 
powers. He held that the body consisted of four elements, into which 1t dissolved after 
death. He also held that it was useless to taÏk of the next world; that both the wise and the 
Ipnorant die and have no further life after death. His views are similar to those of the 
Carvakas, and his doctrine may be styled Ucchedavada. 

Ca La Cưu Đà Ca Chiên Diên— Kakuda-Katyayana (skf): Người chủ trương theo vật chất, 
không có người giết, cũng không có kẻ bị giết, mà chỉ có sự chuyển hóa của những yếu tố 
vật chất mà thôi (cho rằng pháp vừa hữu tướng vừa vô tướng. Nếu ai hỏi hữu thì đáp vô, 
mà ai hỏi vô thì đáp hữu)—Kakuda-Katyayana, who taught a materialism in which there 
was no such things as killer or killed, but only transformations of elements. 

Ni Kiện Đà Nhã Đề Tử— Nirgrantha-Jnatiputra (skt): Một người chống đối Đức Phật khi 
Ngài còn tại thế, chủ thuyết của ông ta là thuyết “định mệnh,” mọi thứ đều có sẵn định 
mệnh, và không có sự tu hành nào có thể cải đổi được định mệnh của con người. Người 
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cho rằng sướng, khổ, phúc, tội “có lẽ” đều do đời trước, ắt phải đền bồi, chứ chẳng phải 
do tu hành đời nay mà quyết định được——An opponent of Sakyamuni. His doctrines were 
determimst, everything being fated, and no religious practices could change one”s lot. 
Nirgrantha-Jnatiputra, known as Mahavira, the founder of lJainism, who taught the 
doctrine of interdeterminism, considering all things In term of “maybe.” 

Túc Mục—Aksapada Gotama (sk£): Theo Keith trong Trung Anh Phật Học Từ Điển, Túc 
Mục là tên của vị Tiên nhân đầu tiên nói về thuyết Nhân Minh và là người đã lập nên 
Chính Lý Phái. Tác phẩm của ông gồm năm quyển, thuộc về khoa lý luận học, lập ra 
pháp ba chi: tông, nhân và dụ. Ba chi chính trong lập lượng. Đây là một từ ngữ thuộc luận 
lý, thí dụ ngọn đổi có lửa là tôn hay mệnh để; vì nó có khói, là nhân hay lý do. Tất cả 
những gì có lửa là có khói, như một nhà bếp, và hễ cái gì không có lửa thì không có khói 
như một cái hồ nước, đây là dụ —According to Keith in The Dictionary of Chinese 
Buddhist Terms, Aksapada Gotama 1s ascribed the beginning of logic. He founded the 
Aksopada Theory; his work 1s seen In five books of aphorIsm on the Nyaya. The logically 
reasoning of a cause or the sclence of cause or logical reasoning or logic with 1ts 
syllogistic method of the proposition, the reason, the example. Three main branches In 
stating a syllogism. Thịs 1s a logIcal term, 1.e., the hiÏÏ 1s flery (proposition); because 1t has 
smoke (reason). All that has smoke 1s fiery like a kitchen, and whatever 1s not flery has 
no smoke like a lake (example). 

Thắng Luận Phái— Vaisesika-sastra (sk£): Còn dịch là Phái của Vệ Thế Sư. Thắng Luận 
là một trong sáu phái triết học ở Ấn Độ do Âu Lộ Ca Tiên (Uluka), còn có tên là Ca Na 
Đà, sáng lập. Người ta đã đặt cho ông và hàng đệ tử nối tiếp ông danh hiệu luận sư hay 
luận sư ngoại đạo. Về sau phái nầy họp lại với phái Nyaya thành phái Nyaya-Vaisesika 
(trường phái nầy là luận phái duy vật chuyên phân tích vũ trụ vạn hữu thành không gian). 
Giống như phái Triết Học Tăng Kỳ, đây là phái đa nguyên luận duy vật và linh hồn 
không đứt đoạn. Họ phân biệt thành sáu thức: thực ( bản thể), đức (phẩm chất), nghiệp 
(tác dụng), đồng (tính cộng thông hay cùng loại), dị (sự khác biệt), và hợp (tính cố hữu 
giữa các sự vật) —The Vaisesika-sastra sect of Indian philosophy, whose foundation 1s 
ascribed to Kanada (Uluka); he and his successors are respectfully styled sastra-WrIters 
(philosophers) or slightingly styled heretical philosophers; the school when combined 
with the Nyaya, 1s also known as Nyaya-Vaisesika. Like the sankhya philosophy 1t taught 
a dualism and endless number of souls, also by 1s doctrine of particularity or Iindividual 
essence. They distinguished In six categorles of cognition: Substance (Dravya (skt)), 
quality (Guna (skt)), activity (Karma (skt)), specles (Samanya (skÐ), distinction (Visesa 
(skt)), and correlation (amavaya (skt)). 

Số Luận Phái— Samkhya (skt): Kiếp Tỳ La là người sáng lập ra Số Luận Ngoại Đạo. Bộ 
luận cố đặt vạn pháp trong 25 đế. Thiên Thân Bồ Tát đã viết Chân Thực Luận để phá lại 
bộ Tăng Khư Luận nầy. Các bộ luận của phái Tát Bà Đa Bộ (bàn về bản pháp số của 
Phật giáo). Triết học Số Luận (Nhị Nguyên), mà Câu Xá Tông lấy làm nền tẳng triết học 
chính, là một trong những nền triết học tối cổ ở Ấn Độ, có nhiều điểm tương đồng với 
Phật Giáo. Theo “Những Nền Tảng Triết Học Chính Yếu Của Phật Giáo” của Giáo Sư 
Junjiro Takakusu, thì phái nầy chủ trương rằng vạn hữu thường tổn dù chúng biến chuyển 
liên tục không ngừng nghỉ; không có cái gì mới xuất hiện, mà cũng không có cái gì biến 
mất. Tuy nhiên, Phật giáo chủ trương vạn hữu chỉ hiện hữu trong từng sát na, chứ hoàn 
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toàn không có bản thể lưu tôn. Cả Số Luận và Phật Giáo đều phủ nhận lý thuyết về suy 
luận (tỷ lường). Do đó ta có thể nói Phật giáo chủ trương lý thuyết về thể tính tạm thời 
hay tức khắc (thuyết sát na diệt), nghĩa là mọi phân chia mọi thực tại thành những pháp 
“sát na sinh diệt.” Trong khi học phái Số Luận chủ trương thuyết “cực vi” và thừa nhận có 
ba thứ cực vi: Vi Tế Cực Vi, có bảy vi tế cực vi tạo thành hữu hình cực vi, là bản thể vật 
chất nhỏ nhất, có hình lập phương. Vi tế cực vi bất khả phân, vô cùng vi tế và không thể 
phân tích được nữa, nó chỉ có thể nhận ra được bằng thiền định. Hữu Hình Cực Vi, có bảy 
hữu hình cực vi tạo thành vi trần cực vi mà mắt của một vị Bồ Tát , một vị Phật tương lai, 
có thể nhận thấy được. Và Vi Trần Cưc Vi. Theo Số Luận, mỗi yếu tố hay pháp tạo thành 
những dữ kiện giác quan và những dữ kiện tư tưởng trong từng sát na, được phái Duy 
Thực nói đến lần đầu tiên trong lịch sử triết học Ấn Độ. Ý niệm một sự thể không có bản 
thể thường trụ đi đôi với thuyết sinh diệt hay vô thường, mọi vật không thường tổn. Theo 
thuyết nầy thì chỉ có hiện tại là hiện hữu. Quá khứ không hiện hữu vì nó không còn nữa, 
và vị lai thì bất thực vì nó chưa xuất hiện. Thuyết nầy được các bộ phái Phật giáo khác 
trung thành chủ trương như: Đại Chúng Bộ, Pháp Tạng Bộ, và Kinh Lượng Bộ—Founder 
of the Sankhya philosophy (Tăng Khư Luận). It is an attempt to place all conceptfs In 
twenty-five categorIes, with Purusa at the head and the others 1n ordered progress. Ít also 
teaches “the eternity and multiplicity of souls.” Vasubandhu wrote In criticism of the 
system. The sastras of the Samkhya. The Sankhya Philosophy (Dualism), which the Kusa 
School based on for 1ts main philosophy, one of. the oldest philosophies of India, which 
has several tenets in common with Buddhism. According to Prof. Junjiro Takakusu In 
“The Essentials Buddhist Philosophy,” this school maintains that all things exIst eternally 
though they are constanfly changing; nothing new appears and nothing disappears. 
Buddhism, however, holds that everything exists only 1nstantaneously; there 1s no abiding 
substance at all. Both Buddhism and the Sankhya Philosophy deny the theory of 
inherence. Buddhism may be said to hold, therefore, the theory of momenfariness Or 
instantaneous being. All reality may be split Into separate elements which are 
Instantaneous. The Kusa School maintains the atomic theory and asserts the exIistence of 
three atoms. Parama-anu or the finest atom. There are seven of these finest atoms 
consfitute the form atom which 1s the finest substance. It is of cubic form. The finest atom 
1s the finest divisable atom of all and cannot be further analyzed. It is conceived only by 
meditation. Anu or the form atom. There are seven of these form atoms constitute the 
fine dust atom which can be perceived by the eyes of a Bodhisattva, a future Buddha. 
And Rajas or the fine dust atom. According to the Sankhya, all elements or dharmas 
which constitute momenfary sense-data and thought-data were enumerated by the 
Realistic School, perhaps for the first time in the history of Indian philosophy. The Idea 
that a thing has no “sub-stance” goes along with the theory of change or impermanence, 
everything has no duration. According to this theory, only the present exists. The past 
does not exist, because 1t 1s no more, and the future 1s not real, because 1t has not yet 
come I1nto existence. This theory has been faithfully held by such other Buddhist schools 
as the Mahasanghika, the Mahisasaka, and the Sautrantika. 

6) Nhĩ Mạn Sai— Mimaimsa (skf): Một trong ba phái triết học chính thống ở Ấn Độ, phái 
nầy cho rằng chỉ có sự giải thích của kinh Vệ Đà là chính đáng (Phật giáo gọi phái nầy là 
Thanh Luận Sư)—The Mimamsa system of Indian philosophy founded by Jaiminl, 
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especially the Purva-mimamsa. Ït was one of the three great divisions of Orthodox Hindu 
philosophy. 

Badarayana— Vedara (skf): Viên Thành Vệ Đà, khai tổ là Badarayana, triết lý dựa trên 
bô Vệ Đà sau cùng, một trong sáu hệ thống chính thống của triết học Ấn giáo— 
Badarayana, who founded the Vedanta, based on the last text of Veda, the end or 
consummation of the doctrine of the Vedas. One of the six orthodox system of Hindu 
philosophy. 

Sáu mươi hai loại kiến giải— The sixty-two views: Theo Kinh Đại Bát Nhã, hai mươi kiến 
giải lập thành bởi năm uẩn duyên với bốn trạng thái làm thành hai mươi kiến giải. Bốn 
kiến giải của Sắc bao gồm sắc là thường, sắc là vô thường, sắc là cả thường lẫn vô 
thường, sắc là không (phi) thường cũng không (phi) vô thường. Bốn kiến giải của Thọ bao 
gồm thọ là thường, thọ là vô thường, thọ là cả thường lẫn vô thường, thọ là phi thường phi 
vô thường Bốn kiến giải của Tưởng bao gồm tưởng là thường, tưởng là vô thường, tưởng 
là cả thường lẫn vô thường, tưởng là phi thường phi vô thường. Bốn kiến giải của Hành 
bao gồm hành là thường, hành là vô thường, hành là cả thường lẫn vô thường, hành là phi 
thường phi vô thường. Bốn kiến giải của Thức bao gồm thức là thường, thức là vô thường, 
thức là cả thường lẫn vô thường, thức là phi thường phi vô thường. Năm uẩn duyên với tứ 
biên làm thành hai mươi kiến giải. Bốn kiến giải của sắc bao gồm sắc là hữu biên, sắc là 
vô biên, sắc là cả hữu lẫn vô biên, sắc phi hữu phi vô biên. Bốn kiến giải của Thọ bao 
gồm thọ hữu biên, thọ vô biên, thọ hữu lẫn vô biên, thọ phi hữu phi vô biên. Bốn kiến giải 
của Tưởng bao gồm tưởng hữu biên, tưởng vô biên, tưởng là hữu lẫn vô biên, tưởng phi 
hữu phi vô biên. Bốn kiến giải của Hành bao gồm hành hữu biên, hành vô biên, hành cả 
hữu lẫn vô biên, hành phi hữu phi vô biên. Bốn kiến giải của Thức bao gồm thức hữu 
biên, thức vô biên, thức cả hữu lẫn vô biên, và thức phi hữu phi vô biên. Năm uẩn duyên 
với bốn chuyển làm thành hai mươi kiến giải. Bốn kiến giải của Sắc bao gồm sắc như khứ 
(sắc kể như mất), sắc chẳng như khứ (sắc kể như chẳng mất), sắc như khứ chẳng như khứ 
(sắc kể như mất mà cũng kể như chẳng mất), sắc phi như khư phi chẳng như khứ (sắc 
chẳng kể như mất, chẳng kể như chẳng mất). Bốn kiến giải của Thọ bao gồm thọ như khứ, 
thọ chẳng như khứ, thọ như khứ chẳng như khứ, thọ phi như khứ phi chẳng như khứ. Bốn 
kiến giải của Tưởng bao gồm tưởng như khứ, tưởng chẳng như khứ, tưởng như khứ chẳng 
như khứ, tưởng phi như khứ phi chẳng như khứ. Bốn kiến giải của Hành bao gồm hành 
như khứ, hành chẳng như khứ, hành như khứ chẳng như khứ, hành phi như khứ phi chẳng 
như khứ. Bốn kiến giải của Thức bao gồm thức như khứ, thức chẳng như khứ, thức như 
khứ chẳng như khứ, thức phi như khứ phi chẳng như khứ. Bên cạnh đó, theo tông Thiên 
Thai, có 62 ngã kiến. Bốn kiến giải của sắc bao gồm Sắc là Ngã, Lìa Sắc vẫn có Ngã, Sắc 
là lớn, ngã là nhỏ; ngã trụ trong sắc, Ngã là lớn, sắc là nhỏ; sắc trụ trong ngã. Cùng một 
tiến trình như vậy với Thọ, Tưởng, Hành Thức trong hiện tại, quá khứ và vị lai sẽ làm 
thành 60 kiến giải. Kiến giải thứ sáu mươi mốt là đoạn kiến, và kiến giải thứ sáu mươi hai 
là thường kiến —According to the Maha-Prajna Sutra, the five skandhas under four 
considerations of time, considered as time past, whether each of the five has had 
permanence, Impermanence, both, and neither. Four views of Form include form 1s 
permanent, form 1s Impermanent, form 1s both permanent and Impermanent, form 1s 
neither permanent nor Iimpermanent. Four views of Sensatlon Include sensation 1s 
permanent, sensation 1s Impermanent, sensation 1s both permanent and impermanent, and 
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sensation 1s neither permanent nor Impermanent. Four views of perception Include 
perception Is permanent, perception 1s Impermanent, perception 1s both permanent and 
1mpermanent, perception 1s neither permament nor impermanent. Four views of Volition 
or Mental formation Include menfal formation 1s permanent, mental formatilon 1s 
Impermanent, mental formation 1s both permanent and Iimpermanent, and mental 
Íformation 1s neither permanent nor impermanent. Four views of consciousness Include 
CONSCIOUSn€SS IS p€ermanent, COnsciIousness 1s Impermanent, conscilousness Is both 
permanent and Impermanent, conscIousness 1s neither permanent nor impermanent. Five 
skandhas under the four considerations to their space or extension, considered as presenf 
tine, whether each 1s finite, Infinite, both, or neither to make another 20 views. Four 
views Of Form 1nclude form 1s finite, form 1s Infinite, form 1s both finite and 1nfinite, form 
1S neither finite nor infinite. Four views of Sensation Iinclude sensation 1s finite, sensation 
1S Infini(e, sensation 1s both finite and Infinite, and sensation 1s neither finite nor Infinite. 
Four views of Perception include perception 1s finite, percepfion 1s Infinite, perception 1s 
both finite and Iinfinite, and perception 1s neither finite nor infinite. Four views of Volition 
or Mental formation include volition 1s finite, volition 1s Infinite, volition 1s both finite and 
infinite, and volition 1s neither finite nor Infinite. Four views of ConscIousness 1nclude 
COnSCIOUSn€SS 1S Íinit©e, consciousness 1s Infinite, consciousness 1s both finite and infinite, 
COnscIousness 1s neither finite nor infinite. Five skandhas under the four considerations to 
therr destination to make another 20 views. Four views of Form include form 1s gone, 
form Is not gone, form 1s both gone and not gone, form 1s neither gone nor not gone. Four 
Views OŸ sensation include sensation 1s øone, sensafion 1s not øone, sensation 1s both gone 
and not gone, sensafion 1s neither gone nor not gone. Four views of Perception include 
p©rception 1s gone, perception 1s not gone, perception 1s both gone and not gone, and 
perception 1s neither gone nor not gone. Four views of Voliion or mental formation 
1nclude volition 1s gone, volifion 1s not gone, volition 1s both gone and not gone, volition 1s 
neither gone nor not gone. Four views of consciousness Include conscIousness 1s øone, 
CONSCIOUsness IS not øone, conscIousness 1s both gone and not gone, conscIousness 1s 
neither gone nor not gone. Besides, according to the T”ien-T”aI sect, there are sIxfy-tWO 
views on personality. Four views of Form or Rupa as 1s basis and consider each of the 
five skandhas under four aspects which Include rupa, the organized body, as the ego; the 
ego as apart from the rupa; rupas as the greater, the ego the smaller or inferlor, and the 
ego as dwelling in the rupa; the ego as the greater, rupa the Inferior, and the rupa 1n the 
ego. The same process applies to Sensation, Perception, Volition, and Consciousness In 
the present, past and future to make 60 views. The sixty-first view 1s Inpermanence and 
the sIxty-second view 1s permanence. 


(IHI)Giai đoạn chuyển tiếp giữa Ấn Độ giáo vao Phật giáo— The transttional period befween 
Hinduism and Buddhism: Ranh giới đẳng cấp phản ảnh bất công thực sự và thành kiến 
nặng nễ trong đời sống xã hội bình thường. Chính nhiễu người Ấn Độ giáo cũng cố gắng 
thực hiện xóa bỏ một số bất công trắng trợn. Ngay những người trong giai cấp quí tộc 
cũng đã đem hết sức lực để phục hồi “tiện dân” vào địa vị có đẳng cấp. Ai trong chúng ta 
cũng đều biết rằng các nền văn minh trên thế giới vốn luôn đi kèm với những sóng gió 
của việc tranh giành quyển lực và của cải vật chất. Chính điều nầy đã thúc đẩy mọi sức 
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mạnh tâm linh của con người phải đứng lên chống lại hệ thống bạo lực đương quyền. Tại 
Ấn Độ những lực lượng đối kháng nổi lên trong những vùng Tây Bắc. Ngay từ lúc mới 
được thành lập, Phật giáo chủ yếu nhắm đến các tầng lớp thị dân đông đảo. Chính vì vậy 
mà chúng ta thấy Phật giáo phát triển quanh các vùng Benares và Patna, nơi mà vào thời 
đại đồ sắt đã sản sinh ra những ông vua đầy tham vọng xuất thân từ quân đội, đã thiết lập 
các vương quốc mênh mông với nhiều thành phố rộng lớn. Phần lớn công việc hoằng hóa 
của Đức Phật đều được thực hiện tại các thành phố lớn, điều nây giúp chúng ta lý giải dễ 
dàng tính cách tri thức trong lời dạy của Ngài, cũng như phong cách thành thị trong ngôn 
ngữ được sử dụng và tính hợp lý trong các tư tưởng được Ngài truyền dạy. Để đối kháng 
với những mê tín về thần quyển, Đức Phật luôn nhấn mạnh rằng Ngài chỉ là người dẫn 
đường, chứ không phải là một đấng quyển năng, và rằng mọi sự gợi ý chỉ dẫn đều cần 
phải được chứng nghiệm, kể cả những chỉ dẫn của chính Ngài—Caste lines have 
frequently reflected real InJustices and strong prejJudices 1n ordinary social life. Even 
thoughtful Hindus today realize that abuses have crept Into the system. Many efforts have 
been made in the direction of straightening out some of the øross 1nJustices. Even people 
belonged to the noble class also tried to restore the “untouchables” to caste hipher 
statuses. We all know that the growth of any civilizaton In the world has been 
accompanied by recurrent waves of disillusion with power and material wealth. This very 
reason mobilized the resources of the spirit against the existing power system. In India 
the reaction forces arose in the Northwest reglons. From the beginning, Buddhism 
developed around Benares and Patna, where the Iron Age had thrown up ambitious 
warrlor kings, who had established large kingdoms with bịg citles. Ín oppositlon to 
superstiftlons In divine power the Buddha always stressed that He was only a guide, not an 
authority, and that all propositions must be tested, including His own. 
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Chương Ba 
Chapter Three 


Sự Thành Hình Phật Giáo 
The Formation 0ƒ Buddhisimn 


(ID Cuộc cải cách tôn giáo quan trọng nhất vào thế kỷ thứ 7 trước Tây lịch— The most 
Iimportaní religious rợform during the Seventh Century B.C.: Vào thế kỷ thứ 7 trước Tây 
lịch, Ân Độ gồm 16 vùng lãnh thổ, tám vùng là tám vương quốc, còn tám vùng khác là 
các xứ Cộng Hòa. Xã hội Ấn Độ trước thời Đức Phật và ngay trong thời Đức Phật là một 
xã hội đầy khủng hoảng, đặc biệt nhất là những sự tranh chấp quyền lực và của cải vật 
chất. Nhiều người không thể tìm ra câu trả lời thỏa mãn về những khó khăn xáo trộn 
trong đời sống hằng ngày của họ. Vì sự không toại nguyện nầy mà trong thời gian nầy đã 
có rất nhiều cải cách tôn giáo xuất hiện trong cố gắng tìm ra lối thoát cho Ấn Độ giáo ra 
khỏi tính nông cạn của nó. Một trong những cải cách nầy là Phật giáo. Ngay từ khoảng 
năm 600 trước Tây lịch, Đức Phật chẳng những đã đề xướng tứ diệu đế như căn bản học 
thuyết như chúng đã hiện ra khi Ngài đại ngộ, mà Ngài còn chỉ cho mọi người làm cách 
nào để sống một cách khôn ngoan và hạnh phúc, vì thế mà giáo pháp của Ngài đã lan 
rộng từ xứ Ấn Độ ra khắp các miễn châu Á, và xa hơn thế nữa. Về mặt tâm linh mà nói, 
Ngài đã thúc đẩy con người đứng lên chống lại hệ thống bạo lực đang tổn tại thời đó. Kỳ 
thật Phật giáo không phải là một tôn giáo mới mẽ ở Ân Độ, mà nó mà một biểu tượng 
của sự ly khai với Ấn Độ giáo. Như chúng ta thấy, trong khi kinh Vệ Đà cổ võ việc cho 
phép giết súc vật để dâng cúng thần linh thì Phật giáo kịch liệt bài bác những kiểu tế lễ 
như thế. Hơn thế nữa, Phật giáo còn tiến hành nhiều cuộc vận động mạnh mẽ chống lại 
việc tế lễ nầy. Bởi vì nghi thức tế lễ đòi hỏi phải được thực hiện bởi những người Bà La 
Môn, là những người chuyên môn về nghi lễ tôn giáo thời đó, trong khi thường dân từ thế 
hệ nây qua thế hệ khác chỉ có thể làm những việc tay chân mà thôi. Chính vì thế mà đạo 
Phật bác bỏ hoàn toàn hệ thống giai cấp ở Ấn Độ thời bấy giờ. Và Đức Phật bác bỏ mọi 
sự tự cho mình là dòng dõi cao sang như kiểu tự hào của giai cấp Bà La Môn. Đạo Phật 
bác bổ mọi sự phân biệt trong xã hội giữa người với người và nói rằng chính cái nghiệp, 
tức là những việc làm của một người, mới quyết định sự danh giá hay thấp hèn của người 
đó mà thôi. Đức Phật khẳng định với các đệ tử của Ngài: “Việc nhấn mạnh đến sự bình 
đẳng về địa vị xã hội, căn cứ trên việc làm của một người chứ không phải trên dòng dõi 
của họ.” Một ý tưởng cách mạng khác mà chúng ta có thể tìm thấy trong Phật giáo là tôn 
giáo nầy mở rộng cửa đón nhận cả nam giới lẫn nữ giới trong đời sống tu tập. Ngoài các 
ni sư và các nữ Phật tử tại gia nổi tiếng như Khema, Patacara, Dhammadimna, SuJata, 
Visakha, và Samavati, ngay cả những cô gái điếm như Amrapali cũng không bị chối bổ 
cơ hội sống đời tu hành phạm hạnh. Chính vì thế mà từ lúc mà đạo Phật bắt đầu tại vùng 
Đông Bắc Ấn cho đến ngày nay đã gần 26 thế kỷ, nó đã chẳng những đi sâu vào lòng 
của các dân tộc châu Á, mà từ thế kỷ thứ 19 nó đã trở thành nguôn tư tưởng tu tập cho 
nhiều người ở Âu châu và Mỹ châu nữa—About 7 centuries B.C., India was divided into 
sixteen zones, eipht of which were kingdoms and the remaining republics. Indian socIety 
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before and at the time of the Buddha was a soclety that had full of conflicts, especially 
strugegles for power and material wealth. During this period many people were not able to 
find satisfaction in Hinduism to their daily life”s disturbing problems. Because of this 
disastifaction, some religious reforms shortly arose In an attempt to rid Hinduism 0Ý 1fs 
superficiality. One of these reforms was to be the beginning of Buddhism. About 600 
B.C., the Buddha not only expounded the four Noble Truths as the core of his teaching, 
which he had recognized In the moment of his enlightenment, He had also shown people 
how to live wisely and happily, and therefore, his teachings soon spread from India 
throughout Asia, and beyond. Spiritually speaking, He mobilized people to stand up to 
fight agaInst the existing power system. In fact, Buddhism 1s not a new religion In India, 1t 
1s only a symbol of separation with Hinduism. As we can see while the relipglon of the 
Veda allowed animal sacrifice to propitiate the gods, Buddhism set I1ts face against 
sacrifices. Moreover, Buddhism waged strong campaIgns agaInst this practice. Because 
the sacrificial ritual required the services of Brahmins, who had specialized In religIous 
ceremonies, while ordinary people, from one generation to another, could only do labor 
works. Thus, Buddhism denounced the Caste system at that time In India. And the 
Buddha denounced all claims to superiority on the ground of birth as the Brahmins 
claimed. Buddhism denounced all social distinctions between man and man, and declared 
that it was “karma", the action of man, that determined the eminence or lowness of an 
individual. The Buddha confirmed with his disciples: “The Insistence on the equality of 
social status based on one”s actions and not on the lineage of bìrth of that person.” 
Another revolutionary Idea we can find in Buddhism was the fact that it widely opened 
the doors of organized religious life to women and men alike. In addition to distinguished 
nuns and lay Buddhist-women, such as Khema, Patacara, and Dhammadinna, SuJata, 
Visakha, and SamavatI, even courtesans like Amrapali were not denied opporfunitIes to 
embrace the religilous life. For these reasons, from the beginning in Northeast India 
almost 26 centuries ago, Buddhism penetrated not only in the heart of Asian people, but 
since the nineteenth century 1t also became part of the thinking and practice of a lot of 
people in Europe and America as well. 


(H) Con đường Trung Đạo—The Middle Path: Vào khoảng thế kỷ thứ 7 trước Tây lịch, 
nhiều người Ấn Độ nghi ngờ tôn giáo của chính xứ sở họ. Họ sợ hãi vì muôn đời phải 
đầu thai vào một giai cấp. nếu họ thuộc giai cấp cùng đinh, họ phải tiếp tục đầu thai vào 
giai cấp nầy hết đời nầy qua đời khác. Thoạt đầu, Đức Phật luôn bị dày vò bởi những câu 
hồi như “Tại sao có bất hạnh?”, “Làm sao con người được hạnh phúc?”, vân vân. Ngài 
chuyên tâm tu tập khổ hạnh, nhưng sau sáu năm kiên trì tìm kiếm và tích cực hy sinh, 
Ngài vẫn không tìm ra được câu trả lời cho những vấn để nầy. Sau sáu năm tìm kiếm sự 
giải thoát bằng con đường khổ hạnh, Thái tử Tất Đạt Đa quyết định tìm câu trả lời qua tư 
tưởng và thiển định. Sau 49 ngày đêm thiền định dưới cội Bồ Đề, Ngài đã trở thành một 
người “Giác Ngộ”. Con đường mà Đức Phật tìm ra là con đường “Irung Đạo” giữa những 
cực đoan. Những cực đoan phải tránh là một mặt quá ham mê đời sống nhục dục, mặt 
khác là đời sống khổ hạnh. Cả hai cực đoan nầy dẫn đến sự mất quân bình trong cuộc 
sống. Cả hai cực đoan chẳng bao giờ có thể đưa ai đến mục tiêu thật sự giải thoát khỏi 
khổ đau và phiền não. Đức Phật tuyên bố: “Muốn tìm con đường Trung Đạo hòa hợp với 
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cuộc sống, mỗi người phải tự mình thận trọng tìm kiếm, không nên phí thì giờ vào việc 
tranh cãi. Mỗi người phẩi thăm dò và tự thực nghiệm, không có ngoại lệ.”—About the 
Seventh Century B.C. many people questioned the value of their own religion: 
Hinduism. According to Hinduism”s theorles, they had to be reborn to the same class 
forever. If they belonged to the class of Sudra, they would be reborn Into that class life 
after lie. At first, Prince Siddhartha always concerned with burning questions as: “Why 
was there unhappiness?”, or “How could a man be happy?”, etc. He diligently performed 
ascetic practices, but after sIx years of persevering search and strenuous self-denial, He 
still had not found the answers for these problems. After spending six years in seeking a 
solution of emancipation through ascetic practices without any success, Prince Siddhartha 
determined to find the answer ¡In thought and meditation. After 49 days and nights of 
medifation under the Bodhi Tree, He had become the “Awakened One”. The path that 
the Buddha had found was the “Middle Path”, which was in between extremes. The 
extremes to be avoided were the life of sensual indulgence on the one hand and the life 
Of drastic asceticism on the other. Both led to out-of-balance living. Neither led to the 
true goal of release from sufferings and afflictions. The Buddha declared: “To find the 
Middle Path to harmonious living, each person must search thoughftfully, not wasting any 
time In wordy arguments. Each person must explore and experiment for himself without 
any exceptIon.” 


(III)Sự đáp ứng của Đạo Phật cho những bất toại trong đời sống hằng ngày— Buddhism”s 
answers to daily lịƒe?s problems: Trải qua gần hai mươi sáu thế kỷ, cả Phật giáo Đại Thừa 
lẫn Tiểu Thừa đã chứng tỏ có thể thích ứng với những hoàn cảnh thay đổi và với những 
dân tộc khác nhau. Vì thế mà Phật giáo sẽ tiếp tục là một ảnh hưởng thật sự trong đời 
sống tâm linh của nhiều dân tộc trên thế giới với niềm tin là những điều Đức Phật khám 
phá ra có thể giúp đở hầu hết mọi người. Với câu hỏi “Tại sao tôi không hạnh phúc?” Đức 
Phật gợi ý: vì bạn tràn đầy mong muốn, cho đến khi sự mong muốn là sự khao khát thì nó 
không thể nào được thỏa mãn dù bạn đã được những thứ mà bạn muốn. Như vậy “Làm 
thế nào để tôi có hạnh phúc?” Bằng cách chấm dứt mong muốn. Giống như ngọn lửa sẽ tự 
nhiên tắt khi bạn không châm thêm dầu vào, cho nên sự bất hạnh của bạn chấm dứt khi 
nhiên liệu tham dục thái quá bị lấy đi. Khi bạn chiến thắng được lòng ích kỷ, những thói 
quen và hy vọng dại dột, hạnh phúc sẽ thực sự hiện ra—During almost twenty-six 
centuries, both Mahayana and Hinayana Buddhism have proved adaptable to changing 
conditions and to different peoples in the world with the belief that what the Buddha 
discovered can help almost everyone. For the question “Why am I unhappy?” the Buddha 
suggests: because you fill yourself with wanting, until the wanting 1s a thirst that cannot 
be satisfied even by the things you want. “How can I be happy?” By ceasing to want. Just 
as a fire dies down when no fuel 1s added, so your unhappiness will end when the fuel of 
excessIve 1s taken away. When you conquer selfish, unwise habits and hopes, your real 
happIness wIll emerge. 
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Chương Bốn 
Chapter Four 


Du Già Thiền 
Yogacara MeditaHion 


()_ Tổng quan về Du Già Tông—An overview oƒ Yogacara School: Từ Phạn ngữ chỉ “Trường 
Phái Du Già.” Tu tập thiển định, một loại Tam ma địa đặc biệt. Bài tập Du Già (Yoga), 
còn gọi là Duy Thức (Vijnanavada) hay là trường dạy về nhận thức. Du Già (Yoga) Phật 
giáo do Maitreyanatha, Vô Trước (Asanga) và Thế Thân (Vasubandu) sáng lập. Theo ý 
tưởng trung tâm của Yogachara, mọi cái có thể tri giác được đều là tinh thần. Tri giác là 
quá trình sáng tạo bằng tưởng tượng. Theo Yogachara, A lại da thức, cơ sở của sự tri giác 
mọi vật và là nơi tàng chứa tất cả những ấn tượng của chúng ta. A Lại da là nhân tố quyết 
định sự chín muôi của nghiệp. A lại da thức được ví như dòng sông, trong đó nước được ví 
như những nghiệp. Đã có nước (nghiệp) thì dòng sông dù muốn hay không muốn vẫn phải 
chảy, như những nghiệp thức được mang từ đời nầy sang đời khác. Theo Phật giáo xưa thì 
con đường giải thoát của Yogachara được chia làm bốn giai đoạn (1. Con đường chuẩn bị, 
nơi Bồ Tát nguyện theo học thuyết với toàn bộ tinh thần—2. Con đường suy tưởng, nơi Bồ 
tát đi sâu vào học thuyết đạt được hiểu biết và bước vào giai đoạn thứ nhất trong thập 
địa—3. Con đường sáng tạo tâm linh, nơi Bồ Tát thiển định và đi sâu vào thập địa—4. 
Con đường kết thúc, nơi mà tất cả mọi uế trược đều bị xóa trắng nhằm chấm dứt chu kỳ 
luân hổi) —A Sanskrit term for “Yogic Practice School.” A school of Indian Buddhism 
whose main early exponents were the brothers Asanga and Vasubandhu, the primary 
focus of which was psychology and epistemology. The term “Yogic Practics School” may 
have been an implied reJection of the emphasis on dialectic (tài biện chứng) and debate 
found In other Indian Buddhist traditions, particularly the Madhyamaka. Meditation 
practice and analysis of the workings of the mind are central concerns of Yogacara, as 
reflected in the voluminous literature it produced on these subJects. One of Ifs central 
doctrines 1s “cognition-only,” according to which all phenomena are essentially products 
of mind. Along with Madhyamaka, it became one of the two most important philosophical 
traditions of Indian Buddhism, and also was highly influential in East Asia. Application of 
Yoga, also called ViJnanavada, the school that teaches knowing. The school of Mahayana 
Buddhist Yoga founded by Matreyanatha, Asanga and Vasubandu. According to the 
central notion of Yogachara, things exIst only as processes of knowing, not as obJecfs 
outside. Perception Is a process of creafIve Imagination (with the help of the storehouse 
conscIousness) that apparently produces outer obJects. According to Yogachara, Alaya 
vijnana 1s the ground of knowledge and the storehouse of all previous Impressions, seeds 
developed. Alaya vijnana 1s the determining factor for the process of rippening karma. 
The Alaya vijnana 1s often compared to a stream and karma as the water. Once karma 
already formed as water poured Into the stream, the stream continues to flow and flow 
(no matter what) even after the person”s death, providing continuity from one exIstence 
to the next. According to the anclent Buddhism, the path to liberation in the Yogachara 1s 
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divided Into four stages (1l. Preliminary path where the bodhisattva undertakes the 
teachinng of “mind only”; 2. Path of seeing where bodhisattva gains a realistic 
understanding of the teaching, attains the knowledge of concept, and enters the first of 
the ten stages; 3. Path of meditation where bodhisattva passes successively through the 
ten stages and develops Insight as well as liberate self from all defilements; 4. Path of 
fulfillment where all defilements are eliminated to put an end to the cycle of of 
©xistence). 


(I1) Lịch sử thành lập Du Già tông— The history 0ƒ ƒormatfion oƒ the Yogacara school: 


l) 


2) 


Trường phái Duy Thức Du Già là một nhánh quan trọng khác của phái Đại Thừa. Theo 
Keith trong Trung Anh Phật Học Từ Điển, còn gọi là Du Già phái, tên gọi chung của Mật 
giáo. Giáo thuyết Du Già do ngài Pantajali sáng lập vào thế kỷ thứ hai trước Tây Lịch, 
sau đó được ngài Vô trước thành lập tông phái Du Già vào thế kỷ thứ tư sau Tây Lịch. 
Ngài Huyền Trang là một đệ tử và một người bênh vực triệt để cho tông phái nầy (ông đã 
dịch bộ Du Già Sư Địa Luận của ngài Tối Thắng Tử Bồ Tát). Nhưng theo Giáo sư Bapat 
trong Hai Ngàn Năm Trăm Năm Phật Giáo, Du Già tông được ngài Maitreya hay 
Maitreyanatha sáng lập vào thế kỷ thứ ba sau Tây Lịch: The Yogacara school is another 
1mportant branch of the Mahayana. According to Keith in the Chinese-English Buddhist 
'Terms, tantric or esoteric sect, the principles of Yoga are accredited to PantaJali in second 
century B.C., later founded as a school in Buddhism by Asanga In the fourth century A.D. 
Hsuan-Tsang became a disciple and advocate of this school. However, according to Prof. 
Bapat in the Twenty-FIve Hundred Years of Buddhism, the Yogacara school was founded 
by Mattreya or Maitreyanatha In the third century A.D.. 

Một trong hai trường phái chính của Phật giáo Đại Thừa. Phái Du Già gắn liền với tâm 
thức. Họ không binh vực nhiều cho thuyết không sinh khởi dù rằng họ cũng chủ trương thế 
giới này là không có thực. Như vậy, cả Trung Quán lẫn Duy Thức tông đều xác nhận tính 
chất ảo ảnh của thế giới. Cũng như vậy, những người theo phái bất nhị cũng bám chặt vào 
thuyết ảo ảnh để giữ vững niềm tin và giáo lý của mình. Sankaracarya, một người binh 
vực nhiệt tình của trường phái bất nhị , đã sử dụng vũ khí là thuyết ảo tưởng này để chống 
lại những nhà duy thực (realist) đối thủ của ông, đó là những người Naiyayikas và 
Vaisesikas. Do đó ông được gọi là một Phật tử bí mật. Sankkara trong việc biện hộ cho 
tính chất không thực của thế giới là điểu hợp lý và xác đáng, vì theo Áo Nghĩa Thư 
(Upanisads) thì trước đây chỉ có người Bà La Môn hay Atman (cái ta) là có thực mà thôi, 
còn mọi thứ khác đều không thực và không lành mạnh. Sự tuyên bố như vậy cho thấy rõ 
ràng ngoài người Bà La Môn hay Atman ra không có gì là thực cả. Một câu hỏi được đặt 
ra, “Đâu là nguồn gốc chủ thuyết ảo ảnh của Sankara?” Rất có thể nguồn gốc này là từ 
những người Phật giáo Đại Thừa ngay trước ông. Mặt khác, nguồn gốc có thể là từ bộ 
Sastitantra, bộ luận nổi tiếng về nhị nguyên (Sankhya philosophy). Được biết trong bộ 
Sastitantra có một câu về vấn để này là “bản chất sau cùng và thực sự của trí tuệ thanh 
tịnh hay sức mạnh của nhị nguyên thì không thể nhìn thấy , còn những gì chúng ta nhìn 
thấy được thì hoàn toàn không thật, giống như một vật thể hư ảo hay ảo ảnh.” Nhân đây 
cần biết thêm rằng các kinh bộ của Phật giáo trước đây không hề nhắc đến chủ thuyết ảo 
ảnh: One of the two main schools of Mahayana Buddhism. The Yogacaras were 
adherents of mentalism. They do not make any undue claims for the non-orIgination 
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theory notwithstanding the fact that they too hold the world to be unreal. Thus both the 
Madhyamika and the Yogacara schools maintain the Maya-like nature of the world. The 
Advattins, likewise, adhere to the Maya doctrine In order to sustain ther belief In 
Advattism. A great champion of the Advaita school, Sankaracarya, took this weapon of 
the 1llusion theory and used agaiInst this rival realists, the NaIyayIkas and the VaIsesikas, 
and on this account was called a crypto-Buddhist. Sankkara's stand In advocating the 
unreality of the world, however, 1s logical and independent, for according to the 
Upanisads there existed previously only the Brahmin or Atman, and things other than that 
were unreal and diseased. Such a declaration makes 1t obvious that nothing but the 
Brahmin or Atman 1s real. The question arises, what was the source of Sankara”s 
doctrine of Maya? The Mahayana Buddhists who Iimmediately preceded him are the most 
likely source. On the other hand, It 1s possible that it was the Sastitantra, the renowned 
treatise on the Sankhya philosophy. It 1s said that the Sastitantra contains a statement to 
the effect that “the ultimate and real nature of the “gunas' the Sankhyan forces, Is 
invisible; and what 1s visible to us 1s fairly false like an i1llusory obJect, maya. 
Incidentally, it may be mentioned that the earlier Buddhists Nikayas make no mention 
whatever of the Maya doctrine. 

Du già tông là một trường phái tư tưởng khác, có liên quan mật thiết với Trung Quán, đặt 
đức tin và lòng sùng mộ nơi chư Phật và chư Bồ Tát. Nhưng công trình hệ thống hóa do 
các nhà Trung Quán thực hiện đã bỏ rơi một vài ý tưởng quen thuộc của Đại Thừa buổi 
ban sơ, sau này phải chịu nhận một sức đè nặng lớn lao của những sự phát triển song song 
với Ấn Độ giáo. Ảnh hưởng của triết học Du Già Sankhya thấy rõ trong Duy Thức tông do 
ngài Vô Trước thành lập vào khoảng năm 400 sau Tây lịch, đặt giải thoát trên sự quán 
tưởng nội quán được gọi là phép Du Già: Yogacara ¡s another school of thought, closely 
connected with with the Madhyamikas, placed 1s trust In faith in the Buddhas and 
Bodhisattvas, and 1n devotlon to them. The systematizaton carrled out by the 
Madhyamikas neglected, however, some of the Ideas current In the early Mahayana, 
which later on received greater weight from aprallel developments In Hinduism. The 
influence of the Samkhya-Yoga philosophy shows 1tself in the Yogacara school, founded 
about 400 A.D. by Asanga, which relied for salvation In Introspective meditation known 
as Yoga. 


(HI)Giáo thuyết và thực hành của Du Già tông— Theory and practice 0ƒ the Yogacara 


l) 


2) 


school: 

Trường phái nầy có tên là Duy Thức Du Già (Yogacara) vì chú trọng vào việc luyện tập 
thiển làm phương pháp hữu hiệu nhất để đạt đến chân lý tối cao (bodhi). Phải đi qua 
“Thập Địa' của quả vị Bồ Tát mới đạt đến Bồ Đề: The Yogacara was so called because it 
emphasized the practice of meditation (yoga) as the most effective method for the 
attainment of the highest truth or bodhi. All the ten stages of spiritual progress (dasa 
bhumn) of Bodhisattvahood had to be passed through before bodhi could be attained. 
Trường phái nầy còn có tên là Duy Thức vì chủ trương rằng không có gì ngoài ý thức và ý 
thức là thực tại cuối cùng. Tóm lại, trường phái nầy dạy cho người ta chủ nghĩa duy tâm 
chủ quan, nghĩa là chỉ có ý tưởng là có thật: The school is also known as the Vijnanavada 


3) 


4) 
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on account of the fact that it holds nothing but consciousness (vijnaptimatra) to be the 
ultimate reality. In short, it teaches subJective 1dealism, or that thought alone 1s real. 

Tên Du Già (Yogacara) cho thấy rõ khía cạnh thực hành của triết lý nầy, còn tên Duy 
Thức (ViJjnanavada) làm nổi bậc các đặc điểm lý thuyết kinh Lăng Già (Lankavatara 
Sutra), một cuốn sách quan trọng của trường phái nầy, cho rằng chỉ có tâm ý (cittamatra) 
là có thực, còn những vật thể bên ngoài thì không. Những vật thể nầy không có thực, 
chúng như là mộng mơ ảo ảnh. Tâm ý ở đây khác với A Lại Da thức, vốn chỉ là kho chứa 
đựng ý thức, tạo đối tượng cho sự đối ngẫu chủ thể và đối tượng: The Yogacara brings out 
the practical side of philosophy, while the ViJnanavada brings out 1fs speculative features. 
The Lankavatara Sutra, an Iimportant work of this school, maintains that only the mind 
(cittamatra) 1s real, while external obJects are not. They are unreal like dreams, mirages 
and “sky-flowers.` Cittamatra, In this case, 1s different from alayavijnana which 1s the 
reposIfory of consciousness underlying the subJect-obJect duality. 

Cuốn Duy Thức Học của ngài Thế Thân là cuốn sách cơ bản của hệ tư tưởng nầy. Sách 
bác bỏ mọi sự tin tưởng vào thực tại của thế giới khách quan, cho rằng chỉ có tâm (citta) 
hay thức (vijnana) mới là thực tại duy nhất, còn trong thức a-lại-da thì có chứa mầm mống 
các hiện tượng, cả chủ quan và khách quan. Giống như một dòng nước chảy, thức a-lại-da 
là một dòng ý thức luôn biến động. Khi đã chứng đắc Phật quả thì dòng chảy kia sẽ ngưng 
lại. Theo Sthiramati, nhà bình giải các tác phẩm của Thế Thân, thì a-lại-da chứa đựng 
chủng tử của vạn pháp, bao gồm cả các pháp tạo ra bất tịnh. Nói cách khác, vạn pháp 
hiện hữu trong a-lại-da thức dưới trạng thái tiểễm tàng. Các nhà Duy Thức Du Già còn nói 
rằng người tinh thông tất sẽ hiểu được sự “không hiện hữu của ngã thể” (pudgala- 
nairatmya) và sự “không hiện hữu của vạn vật thế gian” (dharma-nairatmya). Sự không 
hiện hữu của ngã thể sẽ được thực hiện qua sự xóa bỏ ham muốn (klesavarana), và sự 
không hiện hữu của vạn vật thế gian sẽ được thực hiện qua sự cắt bỏ bức màn che phủ 
chân kiến thức (jneyavarana). Cả hai kiểu không thực tại nầy (Nairatmya) đều rất cần 
thiết để đi đến giải thoát: Vasubandhu's Vijnaptimatrata-siddhi ¡s the basic work of this 
system. It repudiates all belief in the reality of the obJective world, maintaining that citta 
or viJjnana 1s the only reality, while the alyavijnana contains the seeds of phenomena, 
both subJective and obJective. Like flowing water, alayavijnana 1s a constantly changing 
stream of consclousness. With the realization of Buddhahood, 1ts course stops at once. 
According to Sthiramati, the commentator on Vasubandhu”s works, alya contains the 
seeds of all dharmas including those which produce Impurities. In other words, all dharma 
exIst in alayavijinana In a potential state. The Yogacarins further state that an adept 
should comprehend the non-existence of self (pudgala-nairatmya), and the non-exIstence 
of things of the world (dharma-narratmya). The former 1s realized throuph the removal of 
passlons (klesavarana), and the latter by the removal of the veil that covers the true 
knowledge (neyavarana). Both these nalratmyas are necessary for the attainment of 
emancipation. 


(IV)Thiền định Du Già— The Yogacara meditation: "Yoga" là từ Phạn ngữ chỉ bất cứ hình 


thức kỷ luật thân hay tâm. Một hình thức thiển định được phát triển ở Ấn Độ thời cổ mục 
đích giải thoát những hạn chế thể chất hay những khổ đau phiền não bằng cách định tâm 
sao cho nó hòa nhập vào chân lý của vũ trụ. Từ này thông dụng cả trong Ân giáo, Phật 
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giáo, và cả những truyền thống tôn giáo khác ở Ấn Độ. Theo Ấn giáo, Du già có nghĩa là 
kết hợp với thượng đế. Theo các truyền thống khác ở Ấn Độ thì thực tập du già có nghĩa 
là thực tập phát triển tình trạng thân và tâm theo cách riêng của từng tôn giáo, nhưng 
trong Phật giáo, từ nầy chỉ tương đương với thiển định trong giai đoạn đầu tập thở. Đây là 
lối điều thân và hơi thở sao thân tâm tịnh lặng. Phương pháp Du già là sự liên hệ hỗ tương 
giữa năm khía cạnh cảnh, hành, lý, quả và cơ: 1) Tương ứng với cảnh, 2) Tương ứng với 
hành, 3) Tương ứng với lý, 4) Tương ứng với quả, 5) Tương ứng với cơ—A Sanskrit term 
that refers to any physical and or mental discipline. À form of meditation developed In 
ancient India aimed at liberating one from the physical limitatlons of the body or 
sufferings and afflictions by achieving concentration of mind and fusing with universal 
truth. It is common to both Hinduism and Buddhism, as well as other traditions In India. In 
Hinduism, yoga means to harness and unite oneself with god. In other religious traditlons 
1n India, yogic practices Involve traimng 1n the development of physical and mental states 
that are valued by therr traditions, but in Buddhism, Yoga 1s only equivalent to the first 
stape of meditative breathing practicing. This 1s the combination of physical and 
breathing exercises. Yoga method requires the mutual response or relaton of the 
following five aspects: l) The mutual response or relation of state, or environment, 
referred to mind; 2) The mutual response or relation of action, or mode of practice; 3) 
The mutual response or relation of right principle; 4) The mutual response or relation of 
results in enlightenment; 5) The mutual response or relatlon of motIivIty, 1.e. practical 
application 1n saving others. 


(V) Sự phát triển của Du Già tông— The development oƒ the Yogacara school: Các luận sư 
nổi tiếng của trường phái nầy là Vô Trước là Vô Trước và Thế Thân vào thế kỷ thứ tư, An 
Huệ và Trần Na vào thế kỷ thứ năm, Pháp Trì và Pháp Xứng vào thế kỷ thứ bảy, Tịch Hộ 
và Liên Hoa Giới vào thế kỷ thứ tám, vân vân tiếp tục sự nghiệp của người sáng lập bằng 
những tách phẩm của họ và đã đưa trường phái nầy đến một trình độ cao. Trường phái 
nầy đạt đến đỉnh cao ảnh hưởng trong thời kỳ của Vô Trước và Thế Thân. Tên gọi Du Già 
Hành Tông là do Vô Trước đặt, còn tên Duy Thức thì được Thế Thân xử dụng——Noted 
teachers In the school such as Asanga and Vasubandhu in the fourth century, Sthiramti 
and Dinnaga In the fifth century, Dharmapala and Dharmakirti in the seventh century, 
Santaraksita and Kamalasila In the eighth century, etc. These famous monks continued 
the work of the founder by their writings and raised the school to a high level. The school 
reached 1ts summit of 1s power and influence In the days of Asanga and Vasubandhu. 
The appellation Yogacara was given by Asanga, while the term Vijnanavada was used by 
Vasubandhu. 


(VŨGiáo thuyết và thực hành của Du Già tông—Theory and practice 0ƒ the Yogacara 
school: 

(A) Giáo thuyết của Du Già tông— Theory oƒ the Yogacara school: 

1) Phái Duy Thức Du Già thừa nhận ba cấp độ kiến thức— The Yogacara recognizes three 
degrees oƒ knowledge: 

a) Kiến Thức Huyễn Ảo: Parikalpita (sk)-—lIllusory knowledge—Huyễn ảo là sự gán ghép 
sai lầm một ý tưởng không có thực cho một đối tượng do nhân duyên tạo ra. Đối tượng 


b) 


c) 


2) 


3) 
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nầy chỉ hiện hữu trong trí tưởng tượng và không tương ứng với thực tại—lllusory 
knowledge 1s the false attribution of an Imaginary Idea to an obJect produced by 1fs cause 
and conditions. It exists only 1n one”s imagination and does not correspond to realIty. 

Kiến Thức Thường Nghiệm: Paratantra (skt)—Empirical knowledge—Thường nghiệm là 
sự hay biết về một đối tượng do nhân duyên mà có. Đây là kiến thức tương đối và dùng 
để phục vụ cho các mục đích của cuộc sống—Empirical knowledge is the knowledge of 
an obJect produced by 1ts cause and conditions. Thịs 1s relative knowledge and serves the 
practical purposes of life. 

Kiến Thức Tuyệt Đối: Parinispanna (skt)—Absolute knowledge—Tuyệt đối là chân lý 
cao nhất hay chân như, chân lý tuyệt đối. Huyền ảo và thường nghiệm tương ứng với chân 
lý tương đối, còn tuyệt đối thì tương ứng với chân lý cao nhất của Trung Luận tông—The 
absolute knowledge 1s the highest truth or tathata, the absolute. The 1llusory knowledge 
and empirical knowledge correspond to relative truth (samvrti-satya), and the absolute 
knowledge to the highest truth (paramartha-satya) of the Madhyamika system. 

Khái niệm “Tâm Thúc” theo Du Già Tông— The concept oƒ “Consciousness” in the 
Yogacara: 

Chỉ có ý tưởng là có thật —Thought alone ¡s real: Trường phái nầy còn có tên là Duy 
Thức vì chủ trương rằng không có gì ngoài ý thức và ý thức là thực tại cuối cùng. Tóm lại, 
trường phái nầy dạy cho người ta chủ nghĩa duy tâm chủ quan, nghĩa là chỉ có ý tưởng là 
có thật: The school 1s also known as the ViJnanavada on account of the fact that 1t holds 
nothing but consciousness (vijnaptimatra) to be the ultimate reality. In short, 1t teaches 
subJective 1dealism, or that thought alone 1s real. 

b) Tâm ý theo Du Già khác với A Lại Da thức —Mind In the Yogacara 1s different from 
the Alayavijnana: Tên Du Già (Yogacara) cho thấy rõ khía cạnh thực hành của triết lý 
nầy, còn tên Duy Thức (Vijnanavada) làm nổi bậc các đặc điểm lý thuyết kinh Lăng Già 
(Lankavatara Sutra), một cuốn sách quan trọng của trường phái nầy, cho rằng chỉ có tâm 
ý (citamatra) là có thực, còn những vật thể bên ngoài thì không. Những vật thể nầy 
không có thực, chúng như là mộng mơ ảo ảnh. Tâm ý ở đây khác với A Lại Da thức, vốn 
chỉ là kho chứa đựng ý thức, tạo đối tượng cho sự đối ngẫu chủ thể và đối tượng: The 
Yogacara brings out the practical side of philosophy, while the ViJjnanavada brings out IfS 
speculaftive features. The Lankavatara Sutra, an Important work of this school, mainfains 
that only the mind (cittamatra) 1s real, while external obJects are not. They are unreal like 
dreams, mirages and “sky-flowers.` Cittamatra, In this case, 1s different from alayaviJnana 
which 1s the repository of conscIousness underlying the subJect-obJect duality. 

Ngã thể không hiện hữu— The non-existence øƒ a selƒ: Cuốn Duy Thức Học của ngài Thế 
Thân là cuốn sách cơ bản của hệ tư tưởng nầy. Sách bác bỏ mọi sự tin tưởng vào thực tại 
của thế giới khách quan, cho rằng chỉ có tâm (citta) hay thức (vijnana) mới là thực tại duy 
nhất, còn trong thức a-lại-da thì có chứa mầm mống các hiện tượng, cả chủ quan và khách 
quan. Giống như một dòng nước chảy, thức a-lại-da là một dòng ý thức luôn biến động. 
Khi đã chứng đắc Phật quả thì dòng chảy kia sẽ ngưng lại. Theo Sthiramati, nhà bình giải 
các tác phẩm của Thế Thân, thì a-lại-da chứa đựng chúng tử của vạn pháp, bao gồm cả 
các pháp tạo ra bất tịnh. Nói cách khác, vạn pháp hiện hữu trong a-lại-da thức dưới trạng 
thái tiểm tàng. Các nhà Duy Thức Du Già còn nói rằng người tinh thông tất sẽ hiểu được 
sự “không hiện hữu của ngã thể” (pudgala-nairatmya) và sự “không hiện hữu của vạn vật 
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thế gian' (dharma-nairatmya). Sự không hiện hữu của ngã thể sẽ được thực hiện qua sự 
xóa bỏ ham muốn (klesavarana), và sự không hiện hữu của vạn vật thế gian sẽ được thực 
hiện qua sự căt bỏ bức màn che phủ chân kiến thức (neyavarana). Cả hai kiểu không 
thực tại nầy (Nairatmya) đều rất cần thiết để đi đến giải thoát: Vasubandhu's 
ViJnaptimatrata-siddhi 1s the basic work of this system. It repudiates all belief In the 
reality of the obJective world, maintaining that citta or vijnana 1s the only reality, while 
the alyavijnana contains the seeds of phenomena, both subJective and objective. Like 
flowing water, alayaviJjnana 1s a constantly changing stream of consclousness. With the 
realizaton of Buddhahood, 1ts course stops at once. According to SthiramatIl, the 
commerntator on Vasubandhu”s works, alya contains the seeds of all dharmas Including 
those which produce Impuritles. In other words, all dharma exist In alayavijnana In a 
potential state. The Yogacarins further state that an adept should comprehend the non- 
exIstence of self (pudgala-nairatmya), and the non-existence of things of the world 
(dharma-nairatmya). The former 1s realized through the removal of  passions 
(Klesavarana), and the latter by the removal of the veil that covers the true knowledge 
(neyavarana). Both these nairatmyas are necessary for the attainment of emancipation. 


(B) Tu Tập theo Du Già tông— Practice 0ƒ the Yogacara school: 


1) 


Tu Tập Thập Địa— Cultivate “Ten grounds”: Trường phái nầy có tên là Duy Thức Du Già 
(Yogacara) vì chú trọng vào việc luyện tập thiển làm phương pháp hữu hiệu nhất để đạt 
đến chân lý tối cao (bodhi). Phải đi qua “Thập Địa' của quả vị Bồ Tát mới đạt đến Bồ Đề: 
The Yogacara was so called because 1t emphasized the practice of meditation (yoga) as 
the most effective method for the attainment of the highest truth or bodhi. All the ten 
stages of spIritual progress (dasa bhumIi) of Bodhisatvahood had to be passed through 
before bodhi could be attained. 


2) Tu Tập Du Già Tam Mật—Cultivate the three esoteric means oƒ Yoga: Ba phương cách tu 


3) 


a) 


trì của phái Du Già. Du Già nghĩa là tương ứng, tam mật là ba nghiệp thân, khẩu, ý. Tay 
kết ấn, miệng đọc thần chú chân ngôn, ý tưởng niệm bổn tôn Đức Đại Nhật Như Lai— 
The three esoteric means of Yoga. The older practice of meditation as a means obtaining 
spiritual or magical power as distorted In Tantrism to exorcism, sorcery, and Juggling In 
general. These are mutual relations of hand, mouth, and mind referring to mamifestation, 
1ncantation, and menfal operation thinking of the original Vairocana Buddha. 

Tu Tập Luân Xa Du Già— Cultivate the Yoga Chakra: Vòng tròn—Bánh xe——Trong Phật 
giáo Chakra biểu trưng cho những điểm gặp gỡ giữa thể xác và tâm thần, đây là những 
tâm điểm năng lượng tỉnh tế trong con người. Có cả thấy bẩy chakras—Chakras are 
poInts where soul and body connect with and Interpenetrate, the centers of subtle or 
refined energy in the human energy body (although developed by Hinduism, Chakras 
play an Important role in Buddhism, especially in Tantric Buddhism). There are seven 
chakras: 

Điểm nằm ở dưới cùng giữa cơ quan sinh dục và hậu môn. Người luyện Yoga mà nhập 
vào được Muladhara-Chakra sẽ thắng được sự gắn bó trần thế và không còn sợ chết: 
Muladhara-Chakra——It 1s located at the lowest part between the root of the genitals and 
the anus. Cultivators who are able to practice and penetrate to the muladhara-chakra 
conquer the quality of earth and no longer fears bodily death. 


b) 


đ) 


8) 


4) 
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Điểm nằm ở gốc của cơ quan sinh dục. Hành giả nào tập trung được vào điểm nầy sẽ 
không còn sợ nước, đạt được nhiều khả năng về tâm thần và trực giác, sẽ làm chủ hoàn 
toàn các giác quan, mọi tham sân si mạn nghỉ tà kiến đều bị xóa sạch: Svadhishthana- 
Chakra——It lies in the energy channel at the root of the genitals. Cultivators who are able 
to concentrate on this no longer fear of water, acquire varIous psychic pOWerS, InfuIfIVe 
knowledge, complete mastery of his senses. All greed, hatred, Ignorance, arrogance, 
doubt and wrong views are completely eliminated. 

Điểm giữa ngang rún (cai quản gan và dạ dày). Hành giả tập trung vào đây sẽ có khả 
năng khám phá ra những kho báu bị dấu kín. Hành giả tập trung vào điểm nầy không còn 
sợ lửa, ngay cả khi ném vào lửa, người ấy vẫn sống mà chẳng sợ: Manipura-Chakra—It 
lies within the energy channel In the navel region. Cultivators who concentrate on his no 
longer fear of fire, even 1ƒ he were thrown Into a blazing fire, he would remain alive 
without fear of death. 

Điểm nằm ngay vùng tim trên đường giữa. Hành giả tập trung vào điểm nầy đến thuần 
thục sẽ kiểm soát hoàn toàn không khí. Người nầy có thể bay và nhập vào thân thể một 
người khácAnahata-Chakra—It lies in the heart region, within the energy channel 
(middle line in the body). Cultivator who medifates on this center completely master the 
quality of air (he can fly through the air and enter the bodies of others. 

e) Điểm nằm dưới cổ, trên kênh năng lực (Sushumna), nơi kiểm soát thanh quản. Hành 
giả tập trung vào đây sẽ không bị hủy diệt dù thế giới có bị tan vỡ. Người ấy sẽ đạt được 
sự hiểu biết về quá khứ, hiện tại và vị lai: Vishuddha-Chakra——It lies 1n the sushumna 
nadi at the lower end of the throat. Cultivator concentrates on this will not perish even 
with the destruction of the cosmos. He attains complete knowledge of past, present and 
future. 

Điểm nằm giữa hai chân mày. Hành giả tập trung được vào đây sẽ có khả năng trừ được 
tất cả các hậu quả của hành động trong quá khứ: Ajna-Chakra—It lies in the sushumna 
nadi between the eyebrows. One who concentrates on this chakra destroys all karma from 
previous ÏIves. 

Điểm nằm ngay trên đỉnh đầu. Đây là nơi trú ngụ của chư Thiên. Hành giả nào tập trung 
được ở đây sẽ chứng được cực lạc, siêu thức và siêu trí: Sahasrara-chakra—It lies above 
the crown of the head, above the upper end of the sushumna nadi. This 1s the abode of 
god Shiva. One who concentrafes on this experiences supreme bliss, superconscIousness 
and supreme knowledge. 

Tu Tập Du Già Mật Tông Tối Thượng— Cultivate Anuftara-yoga-tanra: Theo Mật tông 
Tây tạng, thì “Du Già Mật Tông Tối Thượng” là loại mật chú thứ tư và là loại cao nhất 
trong bốn loại mật chú. Những loại mật chú này tập trung vào thiền tập liên hệ tới những 
năng lực vi tế được gọi là “gió” và “những giọt,” đi chuyển qua những kênh vi tế nhất 
trong thân thể chúng ta. Thực tập của loại mật chú này được chia làm hai giai đoạn: Giai 
đoạn phát động và Giai đoạn hoàn thành. Trong giai đoạn đầu, hành giả phát sanh ra một 
hình ảnh sinh động của một vị Phật để từ thức tuệ chứng nghiệm “tánh không,” và giai 
đoạn thứ nhì hành giả thỉnh vị Phật ấy hòa hợp với mình làm một, sao cho mình thấy rằng 
mình và vị Phật ấy không thể tách rời được nữa—A Sanskrit term for “Highest yoga 
tantra.” The fourth and highest of the four classes of Buddhist Tantras, according to 
Tibetan Tantric Buddhism. These classes of tantra focus on meditational practices 
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relating to subtle energles called “winds” (prana) and “drops” (bindu), which move 
throuph the subtlest “channels” (nadi) in our bodies. The practices of this class of tantra 
are divided into two main stages: The “generation stage” (upatti-krama) and the 
“completion stage” (sampanna-krama). In the first stage the meditator generates a vivid 
Iimage of a buddha from the wisdom conscIousness realizing emptiness (sunyata), and In 
the second stage Invites the buddha to merge with him or her, so that the practitioner and 
buddha are viewed as Inseparable. 


(VI) Các bộ luận của Du Già Tông— Sasfras 0ƒ the Yogacara Sect: 


1. 


Du Già Sư Địa Luận: Yogacaryabhumi-sastra (skt)—Người ta nói Bồ Tát Di Lặc đã đọc 
cho ngài Vô Trước chép lại trên cõi trời Đâu Suất, ngài Huyền Trang đã dịch sang Hoa 
Ngữ. Đây là giáo thuyết của trường phái Du Già (giáo thuyết chính của Du Già cho rằng 
đối tượng khách quan chỉ là hiện tượng giả hiện của thức A Lại Da là tâm thức căn bản 
của con người. Cần phải xa la quan niệm đối lập hữu vô, tổn tại và phi tổn tại, thì mới có 
thể ngộ nhập được trung đạo)—The work of Asanga, said to have been dictated to him 1n 
or from the Tusita heaven by Maitreya, translated by Hsuan-Tsang, 1s the foundation text 
of this school. 

Du Già Sự Địa Luận Thích: Bộ sách giải thích và phê bình bộ Du Già Sư Địa Luận, do 
ngài Tối Thắng Tử Bồ Tát soạn, ngài Huyền Trang dịch sang Hoa ngữ—A commentary 
on the Yogacaryabhmi-sastra, composed by Jinaputra, translated into Chinese by Hsuan- 
Tsang. 
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Chương Năm 
Chapter Five 


Thiền và Đức Phật 
Zen and the Buddha 


(Sáu Năm Khổ Hạnh để tìm ra chân lý của Đức Phật— Six Years oƒ Ascetic Praticing in 
order to find the Truth oƒ the Buddha: Sau khi rời bỗ cung vua, Thái tử Sĩ Đạt Đa đi vào 
rừng khổ hạnh. Có rất nhiều đạo sĩ đang thực hành khổ hạnh tại đó. Thái tử đến xin chỉ 
giáo một một vị trưởng lão: “Làm sao mới được giác ngộ và giải thoát?” Vị trưởng lão 
đáp: “Chúng tôi siêng năng tu hành khổ hạnh, chỉ mong sau khi chết được lên Thiên giới 
hưởng lạc, chứ không biết cái gì gọi là giác ngộ hay giải thoát cả.” VỊ trưởng lão tiếp 
theo: “Phương pháp hành xác của chúng tôi là đói thì ăn rễ cỏ, vỏ cây, hoa quả. Có lúc 
chúng tôi dội nước lạnh lên đầu suốt ngày. Có lúc thì chúng tôi ngủ cạnh lửa nóng cho cơ 
thể bị nóng đỏ. Có lúc thì chúng tôi treo ngược trên những cành cây. Chúng tôi thực hành 
khổ hạnh bằng nhiều cách khác nhau và mục đích là để thờ mặt trời, mặt trăng, các vì 
sao, hay nước chảy và lửa hồng. Sau khi nghe những lời giải thích của vị trưởng lão, vị 
Thái tử vốn thông minh biết ngay là những người này chả biết gì đến vấn đề sanh tử, họ 
đã không thể tự cứu mình nói chi đến cứu độ những chúng sanh khác. Sau đó Thái Tử 
Tất Đạt Đa đến gặp ngài A La La, rồi ngài Uất Đầu Lam Phất. Trong thời gian ngắn, 
Thái Tử đều thông hiểu hết tất cả những điều mà các đạo sư nầy đã chỉ dạy. Nhưng Ngài 
vẫn chưa thỏa mãn, và tự nhủ: “Các vị Thầy của Ta mặc dầu là những đạo sư thánh 
thiện, nhưng những lời chỉ giáo của họ vẫn chưa giúp con người chấm dứt khổ đau. Nên 
Ta phải tự mình cố gắng tìm ra chân lý.” Thế là Thái tử quyết định rời bỏ khổ hạnh lâm 
để hướng về vùng tu của các ẩn sĩ. Ngài lên núi Gaya để tự mình khổ tu và tham thiển 
nhập định. Sự khổ hạnh của Thái tử rất đơn giản, mỗi ngày Ngài chỉ ăn một chút lúa mì 
và lúa mạch trong khi chuyên tâm tu trì nên cơ thể của Ngài ngày càng yếu dần. Thân 
thể của ngài mất đi vẻ đẹp trong sáng, bao phủ đầy bụi đất dơ dáy. Nhìn ngài chẳng khác 
gì một bộ xương đang sống. Nhưng ngài vẫn kiên trì không chịu từ bỏ sự khổ hạnh. Sau 
sáu năm tu hành khổ hạnh trong rừng, nhưng Ngài vẫn không đạt được tận cùng ý 
nguyện. Ngài thấy khổ hạnh hành xác là một sự sai lầm trong việc tự hủy hoại thân thể 
của chính mình. Cuối cùng Thái tử nghĩ rằng việc lớn giác ngộ và giải thoát không thể 
bằng tu hành khổ hạnh mà được. Để tìm ra chân lý, ngài phải theo con đường trung đạo 
nằm giữa cuộc sống quá dục lạc và quá khổ hạnh—After Prince Siddhartha left the royal 
palace, he wandered In the forest of ascetics. There were many practicing ascetics. The 
Prince consulted one of the elders: “How can I attain true enliphtenment and 
emanicipation?” The elder replied: “We practice asceticism dilipently, hoping that upon 
our death we could be reborn In the heavens to enJoy happiness. We don”t know anything 
about enlightenment and emancipation.” The elder added: “The way we take to the 
asceticism 1s that when we are hungry, we eat grassroots, bark, flowers, and ÍruIts. 
Sometimes we pour cold water on our heads all day long. Sometimes we sleep by a fire, 
allowing the body to be baked and tanned. Sometimes we hang ourselves upside down on 
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tree branches. We practice In different ways, the purpose of which 1s to worship the sun, 
moon, stars, the running water and the blazing fire.” After listening to the explanations of 
this elder, the wise Prince knew that they had practically no knowledge of the problems 
of life and death and they could not even redeem themselves, not to mention saving other 
sentilent beings. The ascetics were merely Inflicting sufferings upon themselves. Then 
Prince Siddhartha came to study with Masters Arada and Udraka. In a short time he 
mastered everything they had to teach him. But still he was not satisfied. “My teachers 
are holy people, but what they taught me does not bring an end to all suffering. [ must 
confinue to search for the Truth on my own.” So the Prince decided to relinquish this kind 
Of ascetic life, left the forest and headed towards other places where the hermits were. 
He came to Gaya HIIl to practice asceticism and meditation. The life which the Prince led 
was very simple. He Just ate a little wheat and barley everyday while devoting all his 
energy to his practice. So his body became thinner by the day. His body lost 1ts radiance 
and became covered with dust and dirt. Eventually he looked like a living skeleton. But 
he still refused to give up his practices. After six years of ascetic practice, the Prince 
could not reach his goal. He realized that It was a mistake to punish his body like that. 
Finally he realized that the maJor Issue of enlightenment and emancipation could never 
be achieved through ascetic practicing alone. To find the Truth, he must follow a middle 
path between too much pleasure and too much pain. 


(II) Đúc Phật và Sự Khai Sanh của Thiền Định— The Buddha and the Birth oƒ Zen: Sau khi 
Thái tử Tất Đạt Đa dứt bỏ đời sống vương giả, cùng tên hầu cận là Xa Nặc thắng yên 
cương cùng trốn ra khỏi cung, đi vào rừng sâu, xuất gia tầm đạo. Ban đầu, Thái tử đến 
với các danh sư tu khổ hạnh như Alara Kalama, Uddaka Ramaputta, những vị nầy sống 
một cách kham khổ, nhịn ăn nhịn uống, dãi nắng dầm mưa, hành thân hoại thể. Tuy 
nhiên ngài thấy cách tu hành như thế không có hiệu quả, Ngài khuyên nên bỏ phương 
pháp ấy, nhưng họ không nghe. Thái tử bèn gia nhập nhóm năm người tu khổ hạnh và 
ngài đi tu tập nhiều nơi khác, nhưng đến đâu cũng thấy còn hẹp hòi thấp kém, không thể 
giải thoát con người hết khổ được. Thái tử tìm chốn tu tập một mình, quên ăn bỏ ngủ, 
thân hình mỗi ngày thêm một tiều tụy, kiệt sức, nằm ngã trên cỏ, may được một cô gái 
chăn cừu đổ sữa cứu khỏi thần chết. Từ đó, Thái tử nhận thấy muốn tìm đạo có kết quả, 
cần phải bồi dưỡng thân thể cho khỏe mạnh. Sau sáu năm tầm đạo, sau lần Thái tử ngồi 
nhập định suốt 49 ngày đêm dưới cội Bồ Đề bên bờ sông Ni Liên tại Gaya để chiến đấu 
trong một trận cuối cùng với bóng tối si mê và dục vọng. Trong đêm thứ 49, lúc đầu hôm 
Thái tử chứng được túc mệnh minh, thấy rõ được tất cả khoảng đời quá khứ của mình 
trong tam giới; đến nửa đêm Ngài chứng được Thiên nhãn minh, thấy được tất cả bản thể 
và nguyên nhân cấu tạo của vũ trụ; lúc gần sáng Ngài chứng được Lậu tận minh, biết rõ 
nguồn gốc của khổ đau và phương pháp dứt trừ đau khổ để được giải thoát khỏi luân hồi 
sanh tử. Thái tử Sĩ Đạt Đa đã đạt thành bậc Chánh Đẳng Chánh Giác, hiệu là Thích Ca 
Mâu Ni Phật —After Prince Siddhartha Gautama decided to leave behind His princely 
le. After his groom Chandala saddled His white horse, He rode off the royal palace, 
toward the dense forest and became a wandering monk. First, He studied under the 
guidance of the leading masters of the day such as Alara Kalama and Uddaka Ramaputta. 
He learned all they could teach Him; however, He could not find what He was looking 
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for, He Joined a group of five mendicants and along with them, He embarked on a life of 
ausferity and particularly on starvatlon as the means which seemed most likely to put an 
end to birth and death. In His desire for quietude He emaciated His body for sIx years, 
and carried out a number of strict methods of fasting, very hard for ordinary men to 
endure. The bulk of His body was greatly reduced by this self-torture. His fat, flesh, and 
blood had all gone. Only skin and bone remained. One day, worn out He fell to the 
ground 1n a dead faint. A shepherdess who happened to pass there gave Him mIÏÌk to 
drink. Slowly, He recovered His body strength. His courage was unbroken, but His 
boundless Intellect led Him to the decision that from now on He needed proper food. He 
would have certainly died had He not realized the futility of self-mortification, and 
decided to pracfice moderation instead. Then He went Into the NatranJana river to bathe. 
The five mendicants left Him, because they thought that He had now turned away from 
the holy life. He then sat down at the foot of the Bodhi tree at Gaya and vowed that He 
would not move until He had attained the Supreme Enlightenment. After 49 days, at the 
beginning of the night, He achieved the “Knowledge of Former Existence,” recollecting 
the successive serles of His former births In the three realms. At midnight, He acquired 
the “Supreme Heavenly Eye,” perceiving the spirit and the origin of the Creation. Then 
early next morning, He reached the state of “All Knowledge,” realizing the origin of 
sufferings and discovering the ways to eliminate them so as to be liberated from birth- 
death and reincarnation. He became Anuttara Samyak-Sambodhi, His tile was 
Sakyamumi Buddha. 


(HI)Đức Phật theo quan điểm của Truyền Thống Thiền— The Buddha in the point oƒ view 
0ƒ Zen Tradition: Theo các tông phái Thiền thì Phật tử chấp nhận rằng vị Phật lịch sử ấy 
không phải là vị thần tối thượng, cũng không phải là đấng cứu thế cứu người bằng cách 
tự mình gánh lấy tội lỗi của loài người. Người Phật tử chỉ tôn kính Đức Phật như một con 
người toàn giác toàn hảo đã đạt được sự giải thoát thân tâm qua những nỗ lực của con 
người và không qua ân điển của bất cứ một đấng siêu nhiên nào. Theo Phật giáo, ai 
trong chúng ta cũng là một vị Phật, nghĩa là mỗi người chúng ta đều có khả năng làm 
Phật; tuy nhiên, muốn thành Phật, chúng ta phải đi theo con đường gian truân đến giác 
ngộ. Trong các kinh điển, chúng ta thấy có nhiều sự xếp loại khác nhau về các giai đoạn 
Phật quả. Một vị Phật ở giai đoạn cao nhất không những là một người giác ngộ viên mãn 
mà còn là một người hoàn toàn, một người đã trở thành toàn thể, bản thân tự đầy đủ, 
nghĩa là một người trong ấy tất cả các khả năng tâm linh và tâm thân đã đến mức hoàn 
hảo, đến một giai đoạn hài hòa hoàn toàn và tâm thức bao hàm cả vũ trụ vô biên. Một 
người như thế không thể nào đồng nhất được nữa với những giới hạn của nhân cách và cá 
tính và sự hiện hữu của người ấy. Không có gì có thể đo lường được, không có lời nào có 
thể miêu tả được con người ấy——According to the Zen sects, Buddhists accept the historic 
Sakyamumi Buddha neither as a Supreme Deltty nor as a savior who rescues men by 
taking upon himself the burden of therr sins. Rather, it verenates him as a fully awakened, 
fully perfected human being who attained liberation of body and mind through his own 
human efforts and not by the grace of any supernatural beIng. According to Buddhism, we 
are all Buddhas from the very beginning, that means everyone of us Is potenfially a 
Buddha; however, to become a Buddha, one must follow the arduous road to 
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enlightenment. Various classifications of the stages of Buddhahood are to be found In the 
sutras. A Buddha In the highest stage 1s not only fully enlightened but a Perfect One, one 
who has become whole, complete In himself, that 1s, one in whom all spiritual and psychic 
faculties have come to perfection, to maturity, to a stage of perfect harmony, and whose 
COnScIousness encompasses the Infinity of the universe. Such a one can no longer be 
identiied with the limitatlons of his individual personality, his individual character and 
exIstence; there 1s nothing by which he could be measured, there are no words to describe 
him. 


(IV)Hành Giả Tu Thiền Nên Luôn Nhớ Hình Ảnh Đúc Phật trong Kinh Pháp Cú—Zen 
Practitioners Should Always Remember the lmage gƒ the Buddha tn the Dharmapada 
Sưra: Chẳng ai hơn nổi người đã thắng phục dục tình. Người đã thắng phục dục tình 
không còn bị thất bại trở lại, huống Phật trí mênh mông không dấu tích, các ngươi lấy gì 
mà hòng cám dỗ được (179). Người dứt hết trói buộc, ái dục còn khó cám dỗ được họ, 
huống Phật trí mênh mông không dấu tích, các ngươi lấy gì mà hòng cám dỗ được ư? 
(180). Người trí thường ưa tu thiển định, ưa xuất gia và ở chỗ thanh vắng. Người có 
Chánh niệm và Chánh giác bao giờ cũng được sự ái kính của Thiên nhơn (181).Được sinh 
làm người là khó, được sống còn là khó, được nghe Chánh pháp là khó, được gặp Phật ra 
đời là khó (182). Chớ làm các điều ác, gắng làm các việc lành, giữ tâm ý trong sạch. Ấy 
lời chư Phật dạy (183). Chư Phật thường dạy: “Niết bàn là quả vị tối thượng, nhẫn nhục 
là khổ hạnh tối cao. Xuất gia mà não hại người khác, không gọi là xuất gia Sa-môn.” 
(184). Chớ nên phỉ báng, đừng làm não hại, giữ giới luật tinh nghiêm, uống ăn có chừng 
mực, riêng ở chỗ tịch tịnh, siêng tu tập thiển định; ấy lời chư Phật dạy (185). Giả sử mưa 
xuống bạc vàng cũng chẳng thỏa mãn được lòng tham dục. Người trí đã biết rõ sự dâm 
dật vui ít khổ nhiều (186). Thế nên, dù sự dục lạc ở cõi trời, ngươi cũng chớ sanh tâm 
mong cầu. Đệ tử các đấng Giác ngộ, chỉ mong cầu diệt trừ ái dục mà thôi (187). Vì sợ 
hãi bất an mà đến quy-y thần núi, quy-y rừng cây, quy-y miễu thờ thọ thần (188). Nhưng 
đó chẳng phải là chỗ nương dựa yên ổn, là chỗ quy-y tối thượng, ai quy-y như thế khổ 
não vẫn còn nguyên (189). Trái lại, quy-y Phật, Pháp, Tăng, phát trí huệ chơn chánh 
(190). Hiểu thấu bốn lẽ mầu: biết khổ, biết khổ nhân, biết khổ diệt và biết tám chi Thánh 
đạo, diệt trừ hết khổ não (191).Đó là chỗ quy-y an Ổn, là chỗ quy-y tối thượng. Ai quy-y 
được như vậy mới giải thoát khổ đau (192). Rất khó gặp được các bậc Thánh nhân, vì 
chẳắng thường có. Phàm ở đâu có vị Thánh nhơn ra đời thì gia tộc đó được an lành (193). 
Hạnh phúc thay đức Phật ra đời! Hạnh phúc thay diễn nói Chánh pháp! Hạnh phúc thay 
Tăng già hòa hợp! Hạnh phúc thay dõng tiến đồng tu! (194). Kẻ nào cúng dường những 
vị đáng cúng dường, hoặc chư Phật hay đệ tử, những vị thoát ly hư vọng, vượt khỏi hối 
hận lo âu (195). Công đức của người ấy đã cúng dường các bậc tịch tịnh vô úy ấy, không 
thể kể lường (196)—No one surpasses the one whose conquest is not turned into defeat 
again. By what track can you lead him? The Awakened, the all perceiving, the trackless? 
(Dharmapada 179). It is difficult to seduce the one that has eradicated all cravings and 
desires. By which way can you seduce him? The trackless Buddha of Infinite range 
(Dharmapada 180). Even the gods envy the wise ones who are Intent on meditation, who 
delight in the peace of renunciation (Dharmapada 181). It 1s difficult to obtain birth as a 
human being; 1t 1s difficult to have a life of mortals; 1t 1s difficult to hear the Correct Law; 
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1f 1S eVen rare to meet the Buddha (Dharmapada 182). Not to do evIl, to do good, to pur1fy 
one”s mind, this 1s the teaching of the Buddhas (Dharmapada 183). The Buddhas say: 
“Nirvana Is supreme, forebearance 1s the highest austerity. He 1s not a recluse who harms 
another, nor 1s he an ascetic who oppresses others.” (Dharmapada 184). Not to slander, 
not to harm, but to restrain onese]f in accordance with the fundamenftal moral codes, to be 
moderate In eating, to dwell in secluded abode, to meditate on higher thoughts, this 1s the 
teaching of the Buddhas (Dharmapada 185). Even a shower of gold pieces cannot satIsfy 
lust. A wise man knows that lusts have a short taste, but long suffering (Dharmapada 
186). Even in heavenly pleasures the wise man finds no delight. The disciple of the 
Supremely Enlightened One delights only in the destruction of craving (Dharmapada 
187). Men were driven by fear to go to take refuge In the mountains, In the forests, and in 
sacred trees (Dharmapada 188). But that 1s not a safe refuge or no such refuge Is 
supreme. À man who has gone to such refuge, 1s not delivered from all pain and 
afflictions (Dharmapada 189). On the contrary, he who take refuge In the Buddhas, the 
Dharma and the Sangha, sees with right knowledge (Dharmapada 190). With clear 
understanding of the four noble truths: suffering, the cause of suffering, the destruction of 
suffering, and the eighfold noble path which leads to the cessaton of suffering 
(Dharmapada 191). That 1s the secure refuge, the supreme refuge. He who has gone to 
that refuge, 1s released from all suffering (Dharmapada 192). It is difficult to find a man 
with great wisdom, such a man 1s not born everywhere. Where such a wise man 1s born, 
that family prospers (Dharmapada 193). Happy 1s the birth of Buddhas! Happy 1s the 
teaching of the True Law! Happy 1s the harmony In the sangha! Happy 1s the discipline of 
the united ones! (Dharmapada 194). Whoever pays homage and offering, whether to the 
Buddhas or their disciples, those who have overcome 1llusions and got rid of grief and 
lamenfation (Dharmapada 195). The merit of him who reverences such peaceful and 
fearless Ones cannot be measured by anyone (Dharmapada 196). 


(V) Bức thông điệp vô giá của Đúc Phật liên quan đến sự Tu Tập Thiền Định— Priceless 
Message from the Buddha which ts related to the Cultivafion 0ƒ Medifatfion: Thông điệp 
vô giá của Đức Phật hay Tứ Diệu Đế là một trong những phần quan trọng nhất trong giáo 
pháp của Đức Phật. Đức Phật đã ban truyển thông điệp này nhằm hướng dẫn nhân loại 
đau khổ, cởi mở những trói buộc bất toại nguyện để đi đến hạnh phúc, tương đối và tuyệt 
đối (hạnh phúc tương đối hay hạnh phúc trần thế, hạnh phúc tuyệt đối hay Niết Bàn). 
Đức Phật nói: “Ta không phải là cái gọi một cách mù mờ “Thần linh' ta cũng không phải 
là hiện thân của bất cứ cái gọi thần linh mù mờ nào. Ta chỉ là một con người khám phá 
ra những øì đã bị che lấp. Ta chỉ là một con người đạt được toàn giác bằng cách hoàn 
toàn thấu triệt hết thẩy những chân lý.” Thật vậy, đối với chúng ta, Đức Phật là một con 
người đáng được kính mộ và tôn sùng, không phải chỉ như một vị thầy mà như một vị 
Thánh. Ngài là một con người, nhưng là một người siêu phàm, một chúng sanh duy nhất 
trong vũ trụ đạt đến tuyệt luân tuyệt hảo. Tất cả những gì mà Ngài thành đạt, tất cả 
những gì mà Ngài thấu triệt đều là thành quả của những cố gắng của chính Ngài, của 
một con người. Ngài thành tựu sự chứng ngộ tri thức và tâm linh cao siêu nhất, tiến đến 
tuyệt đỉnh của sự thanh tịnh và trạng thái toàn hảo trong những phẩm hạnh cao cả nhất 
của con người. Ngài là hiện thân của từ bi và trí tuệ, hai phẩm hạnh cao cả nhất trong 
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Phật giáo. Đức Phật không bao giờ tự xưng mình là vị cứu thế và không tự hào là mình 
cứu rỗi những linh hồn theo lối thần linh mặc khải của những tôn giáo khác. Theo Đức 
Phật, chỉ qua thiển tập liên tục chúng ta có thể thấy được tâm thanh tịnh. Chỉ có thiển tập 
liên tục, chúng ta có thể vượt qua trạng thái tâm dong ruỗi và xả bỏ những loạn động. 
Cùng lúc chính nhờ thiển tập mà chúng ta có thể tập trung tư tưởng để quán sát những gì 
khởi lên trong tư tưởng, trong thân, trong cảm thọ, nghe, nếm, ngữi và tưởng tượng, vân 
vân. Qua thiển tập liên tục, chúng ta có thể quán sát rằng tất cả là vô thường, từ đó 
chúng ta có khả năng buông bỏ, và Niết bàn hiển hiện ngay lúc chúng ta buông bỏ tất cả. 
Thông điệp của Ngài thật đơn giản nhưng vô giá đối với chúng ta: “Bên trong mỗi con 
người có ngủ ngầm một khả năng vô cùng vô tận mà con người phải nỗ lực tinh tấn trau 
dồi và phát triển những tiềm năng ấy. Nghĩa là trong mỗi con người đều có Phật tánh, 
nhưng giác ngộ và giải thoát nằm trọn vẹn trong tầm mức nỗ lực và cố gắng của chính 
con người.”—Priceless Message from the Buddha or the Four Noble Truths 1s one of the 
most Important parts in the Buddha”s Teachings. The Buddha gave this message to 
suffering humanity for theIr guidance, to help them to be rid of the bondage of “Dukkha” 
and to attainn happiness, both relatve and absolute (relatve happiness or worldly 
happiness, absolute happiIness or Nirvana). These Truths are not the Buddhaˆs creation. 
He only re-discovered their existence. The Buddha said: “I am neither a vaguely so- 
called God nor an Incarnation of any vaguely so-called God. I am only a man who re- 
discovers what had been covered for so long. Il am only a man who atfains enlightenment 
by completely comprehending all Noble Truths.” In fact, the Buddha 1s a man who 
deserves our respect and reverence not only as a teacher but also as a SaInt. He was a 
man, but an extraordinary man, a unique being in the universe. All his achievements are 
aftributed to his human effort and his human understanding. He achieved the highest 
mental and intellectual attainments, reached the supreme purity and was perfect In the 
best qualities of human nature. He was an embodiment of compassion and wisdom, two 
noble principles in Buddhism. The Buddha never claimed to be a savior who tried to save 
“souls" by means of a revelation of other religions. According to the Buddha, only 
through continuous medifaton we can perceive our mind clearly and purely. Only 
through continuous meditaton we can gradually overcome menfal wandering and 
abandon conceptual distractions. At the same time we can focus our mind within and 
observe whatever arises (thoughts, sensatlons of body, hearing, smelling, tasting and 
Iimages). Through continuous meditatlon we are able to contemplate that they all are 
1mpermanent, we then develop the ability to let go of everything. Nirvana appears right at 
the moment we let go of everything. The Buddha”s message 1s simple but priceless to all 
of us: “lnfiinite potentialiies are latent in man and that 1t must be man”s effort and 
endeavor to develop and unfold these possibilities. That 1s to say, in each man, there 
exIsts the Buddha-nature; however, deliverance and enlightenment lie fully within man”s 
effort and endeavor.” 
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Chương Sáu 
Chapter Six 


Đại Cương về Thiền Định 
An (verview 0ƒ the Meditafion 


(I Tổng quan về thuật ngữ “Zen ”—An overview oƒ the word “Zen”: Khi nhìn lại nguồn 
gốc của Thiền, chúng ta thấy rằng người sáng lập thật sự của Thiển không ai khác hơn là 
Đức Phật. Qua quán tưởng nội tại mà Đức Phật đạt được chánh đẳng chánh giác và do đó 
trở thành bậc Giác Giả, vị Chúa của Trí Tuệ và Từ Bi. Trong đạo Phật có nhiều phương 
pháp tu tập và thiển định là một trong phương pháp chính và quan trọng nhất của Phật 
giáo. Theo lịch sử Phật giáo thì Đức Thích Tôn Từ Phụ của chúng ta đã đạt được quả vị 
Vô Thượng Chánh Đẳng Chánh Giác sau nhiều ngày tháng tọa thiển dưới cội Bồ Đề. 
Hơn 25 thế kỷ về trước chính Đức Phật đã dạy rằng thực tập thiển là quay trở lại với 
chính mình hầu tìm ra chân tánh của mình. Chúng ta không nhìn lên, không nhìn xuống, 
không nhìn sang đông hay sang tây, hay bắc hay nam; chúng ta nhìn lại chính chúng ta, vì 
chính ở trong chúng ta và chỉ ở trong đó thôi là trung tâm xoay chuyển của cả vũ trụ. Mãi 
đến ngày nay, chúng ta vẫn còn kính thờ Ngài qua hình ảnh tọa thiển lắng sâu trong 
chánh định của Ngài. Như vậy chúng ta không thể nào tách rời Thiền ra khỏi Phật giáo. 
Theo Thiển sư Thích Thiên Ân trong Triết Lý Thiển, Thực Hành Thiển (p.6), một số 
người nghĩ rằng Thiển tông là một hiện tượng tôn giáo đặc thù của Nhật Bản. Đây là 
trường hợp của nhiều người Tây phương thoạt biết đến Thiền tông qua công trình của Đại 
sư Nhật D.T. Suzuki. Nhưng dù Thiên có thể là đóa hoa của văn minh Nhật, trường phái 
Thiển của Phật giáo không giới hạn ở Nhật Bản mà cũng đã từng phát triển ở những 
nước khác. Thiển tông được truy nguyên từ thời Đức Phật lặng lẽ đưa lên một cánh sen 
vàng. Lúc ấy hội chúng cảm thấy bối rối, duy chỉ có Ngài Đại Ca Diếp hiểu được và 
mỉm cười. Câu chuyện này ngầm nói lên rằng yếu chỉ của Chánh Pháp vượt ngoài ngôn 
ngữ văn tự. Trong nhà Thiền, yếu chỉ này được người thầy truyền cho đệ tử trong giây 
phút xuất thần, xuyên phá bức tường tri kiến hạn hẹp thông thường của con người. Yếu 
chỉ mà Ngài Đại Ca Diếp nhận hiểu đã được truyền thừa qua 28 vị tổ Ấn Độ cho đến tổ 
Bồ Đề Đạt Ma. Tổ Bồ Đề Đạt Ma là một thiển sư Ấn Độ có chí hướng phụng hành theo 
kinh Lăng Già, một bản kinh của tông Du Già. Ngài du hóa sang Trung Quốc vào năm 
470 và bắt đầu truyền dạy Thiền tại đây. Sau đó Thiền tông lan tỏa sang Triều Tiên và 
Việt Nam. Đến thế kỷ thứ 12 Thiển tông phổ biến mạnh mẽ và rộng rãi ở Nhật Bản. 
Thiền theo tiếng Nhật là Zen, tiếng Trung Hoa là Chỉ'an, tiếng Việt là “Thiển”, và tiếng 
Sanskrit là “Dhyana” có nghĩa là nhất tâm tĩnh lự. Có nhiều dòng Thiển khác nhau tại 
Trung Hoa, Nhật Bản và Việt Nam, mỗi truyền thống đều có lịch sử và phương thức tu 
tập của riêng mình, nhưng tất cả đều cho rằng mình thuộc dòng thiển bắt đầu từ Đức Phật 
Thích Ca Mâu Ni. Thiền sử cho rằng Đức Phật đã truyền lại tỉnh túy của tâm giác ngộ 
của Ngài cho đệ tử là Ca Diếp, rồi tới phiên Ca Diếp lại truyền thừa cho người kế thừa. 
Tiến trình này tiếp tục qua 28 vị tổ Ấn Độ cho đến tổ Bồ Đề Đạt Ma, người đã mang 
Thiển truyền thừa vào Trung Hoa. Tất cả những vị đạo sư Ấn Độ và Trung Hoa thời 
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trước đều là những vị Thiền sư. Thiển là một trong những pháp môn mà Đức Phật truyền 
giảng song song với giới luật, bố thí, nhẫn nhục và trí tuệ. Một số hành giả muốn lập 
pháp môn Thiền làm cốt lõi cho việc tu tập nên Thiển tông dần dần được thành hình. 
Nguyên lý căn bản của Thiền tông là tất cả chúng sanh đều có Phật tánh, tức là hạt 
giống Phật mà mỗi người tự có sẵn. Nguyên lý này được một số Thiển sư trình bày qua 
câu “Tất cả chúng sanh đều đã là Phật”, nhưng chỉ vì những tâm thái nhiễu loạn và 
những chướng ngại pháp đang còn che mờ tâm thức mà thôi. Như vậy công việc của 
thiển giả chỉ là nhận ra tánh Phật và để cho tánh Phật ấy phát hào quang xuyên vượt qua 
những chướng ngại pháp. Vì tiền để cơ bản để chứng đạt quả vị Phật, tức là chủng tử 
Phật đã nằm sẵn trong mỗi người rồi nên Thiền tông nhấn mạnh đến việc thành Phật 
ngay trong kiếp này. Các vị Thiền sư tuy không phủ nhận giáo lý tái sanh hay giáo lý 
nghiệp báo, nhưng không giảng giải nhiều về những giáo lý này. Theo Thiền tông, người 
ta không cần phải xa lánh thế gian này để tìm kiếm Niết Bàn ở một nơi nào khác, vì tất 
cả chúng sanh đều có sẵn Phật tánh. Hơn nữa, khi người ta chứng ngộ được tánh không 
thì người ta thấy rằng sinh tử và Niết Bàn không khác nhau. Thiền tông nhận thức sâu 
sắc những giới hạn của ngôn ngữ và tin chắc rằng công phu tu tập có chiều hướng vượt 
qua phạm vi diễn đạt của ngôn ngữ. Hành thiển là quay trở lại trong mình hầu tìm ra 
chân tính của chính mình. Chúng ta không nhìn lên, không nhìn xuống, không nhìn sang 
đông hay sang tây, sang bắc hay sang nam; mà là nhìn lại chính chúng ta, vì chính ở trong 
chúng ta và chỉ trong đó thôi mới là trung tâm xoay chuyển của cả vũ trụ. Vì vậy Thiển 
tông đặc biệt nhấn mạnh đến việc thực nghiệm và không đặt trọng tâm vào việc hiểu 
biết suông. Do đó nên với người tu Thiển thì điều quan trọng trước tiên là phải gắn bó 
với một vị Thiển sư có nhiều kinh nghiệm. Bổn phận của vị Thiền sư là đưa thiển sinh đi 
ngược trở lại cái thực tại hiện tiền bất cứ khi nào tâm tư của thiền sinh còn dong ruổi với 
những khái niệm có sắn —When looking into the origins of Zen, we find that the real 
founder of Zen 1s none other than the Buddha himself. Through the practice of inward 
meditation the Buddha attained Supreme Enliphtenment and thereby became the 
Awakened One, the Lord of Wisdom and Compassion. In Buddhism, there are many 
methods of cultivation, and medifation 1s one of the maJor and most important methods In 
Buddhism. According to the Buddhist History, our Honorable Gautama Buddha reached 
the Ulimate Spiritual Perfection after many days of meditation under the Bodhi Tree. 
The Buddha taught more than 25 centuries ago that by practicing Zen we seek to turn 
within and điscover our true nature. We do not look above, we do not look below, we do 
not look to the east or west or north or south; we look 1nto ourselves, for within ourselves 
and there alone 1s the center upon which the whole universe turns. To this day, we, 
Buddhist followers still worship Him 1n a position of deep meditation. Thus, we can not 
take Zen out of Buddhism. According to Zen Master Thích Thien An in “Zen 
Philosphohy, Zen Practice”, some people believe that Zen Buddhism 1s a religlous 
phenomenon peculiar to Japan. This 1s especially the case with many Western world who 
first learned about Zen through the work of the great Japanese scholar D.T. SuzukI. But 
while Zen may truly be the flower of Japanese civilization, the Zen school of Buddhism 
has not been confined to Japan but has flourished In other countries as well. Zen 1s traced 
to a teaching the Buddha gave by silently holding a golden lotus. The general audience 
was perflexed, but the disciple Mahakasyapa understood the sigmificance and smiled 
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subtly. The implication of this 1s that the essence of the Dharma 1s beyond words. In Zen, 
that essence 1s transmitted from teacher to disciple in sudden moments, breakthroughs of 
understanding. The meaning Mahakasyapa understood was passed down 1n a lineage of 
28 Indian Patriarchs to Bodhidharma. Bodhidharma, an Indian meditation master, strongly 
adhered to the Lankavatara Sutra, a Yogacara text. He went to China around 470 A.D., 
and began the Zen tradition there. It spread to Korea and Vietnam, and in the 12” century 
became popular In Japan. Zen 1s a Japanese word, in Chinese 1s Ch”an, in Vietnamese 1s 
Thiển, in Sanskrit is “Dhyana” which means meditative concentration. There are a 
number of different Zen lineages In China, Japan and Vietnam, each of It has Its own 
practices and histories, but all see themselves as belonging to a tradition that began with 
Sakyamumi Buddha. Zen histories claim that the lineage began when the Buddha passed 
on the essence of his awakened mind to his disciple Kasyapa, who In turn transmitted to 
his successor. The process continued through a series of twenty-eight Indian patriarchs to 
Bodhidharma, who transmitted It to China. All the early Indian missionaries and Chinese 
monks were meditation masters. Meditation was one of many practices the Buddha gave 
1nsfruction 1n, ethics, øenerosity, patlence, and wisdom were others, and the Ch”an 
tradition arose form some practitloners” wish to make meditation their focal poInt. An 
underlying principle in Zen 1s that all being have Buddha nature, the seed of Intrinsic 
Buddhahood. Some Zen masters express this by saying all beings are already Buddhas, 
but their minds are clouded over by disturbing attitudes and obscurations. Their job, then, 
1s to perceive this Buddha nature and let it shine forth without hindrance. Because the 
fundamenral requirement for Buddhahood, Buddha nature, 1s already within everyone, 
Zen sfresses attaining enlightenmernt in this very lifetime. Zen masters do not teach about 
rebirth and karma In depth, although they accept them. According to Zen, there 1s no need 
to avoid the world by seeking nirvana elsewhere. This 1s because first, all beings have 
Buddha-nature already, and second, when they realize emptiness, they wIll see that 
cyclic existence and nirvana are not different. Zen 1s accurately aware of the limitatlons 
of language, and gears Ifs practice to transcend 1t. When we practice meditation we seek 
to turn to within and to discover our true nature. We do not look above, we do not look 
below, we do not look to the east or to the west, or to the north, or to the south; we look 
Iinto ourselves, for within ourselves and there alone 1s the center upon which the whole 
unIverse turns. Experlence 1s stressed, not mere Intellectual learning. Thus, associating 
with an experienced teacher 1s Important. The Zen teacher”s duty 1s to bring the studenfs 
back to the reality existing In the present moment whenever their fanciful minds get 
1nvolved In conceptual wanderings. 


(II) Thiền không phải là một triết học lý thuyết không thực tiễn—Zen is not so much an 
unpractical theoretical philosophy: Thiền không phải là một triết học lý thuyết để bàn 
cãi và tranh luận suông, mà là một đường lối hành động, một triết lý phải ứng dụng và 
thực hành từng giây phút trong đời sống hằng ngày của chúng ta. Để đạt được kinh 
nghiệm giác ngộ, mục đích tối thượng của nhà Thiển, cần phải ngồi thiển, nhưng tọa 
thiển không thôi chưa đủ. Thiển quán được dùng để phát triển trí tuệ, nhưng chúng ta 
phải khả dĩ đưa ra một biểu hiện cụ thể về cái trí tuệ nầy, và để làm được việc nây, 
chúng ta phải trau dồi chánh nghiệp. Nhiều người nghĩ rằng hành giả tu thiển quay lưng 
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lại với thế giới để tự chìm mình trong thiển định trừu tượng. Đây là một quan niệm sai 
lầm. Tu tập thiển quán là biến công phu tọa thiển trở nên thành phần của cuộc sống hằng 
ngày, nhưng đồng thời cũng là làm việc, là hành động với lòng từ bi và kính trọng người 
khác, là đóng góp vào thế giới mà chúng ta đang sống hầu biến đổi thế giới nầy thành 
một thế giới tốt đẹp hơn. Thiển đạo không xa lìa cuộc đời để rút vào một môi trường biệt 
lập, mà là hòa nhập vào cuộc đời hầu biến đổi nó từ bên trong bằng hành động. Muốn 
làm những sinh hoạt thường nhật trong tinh thần nhà thiển, chúng ta thực hành cách quán 
tưởng trên mọi vật. Không chỉ thiển quán lúc đang ngồi mà thôi, mà còn phải áp dụng 
thiển quán trong đời sống hằng ngày. Khi đang rửa chén, chúng ta cũng phải thiển quán. 
Khi làm vườn, chúng ta cũng quán tưởng. Khi làm công việc tại sở, chúng ta cũng phải 
quán tưởng. Nói cách khác, chúng ta phải thiển quán bất cứ lúc nào trong cuộc sống hằng 
ngày của mình vì chung qui thiển quán chỉ là một trong những phương pháp tu tập đã 
được Đức Thế Tôn trao truyền lại cho chúng ta. Tuy nhiên, Thiền là phương pháp thâm 
cứu và quán tưởng, phương pháp giữ tâm yên lặng, phương pháp tự tỉnh thức, và thấy 
rằng chân tánh thật ra không có gì khác hơn là Phật tánh—Zen ¡s not so much a 
theoretical philosophy to be discussed and debated at leIsure as 1t 1s a way of action, a 
philosophy to be practiced and realized every moment of our dally life. To attain the 
experience of enlightenment, the ultimate goal of Zen, sittIng meditation 1s necessary, but 
only sitting meditation 1s not enough. Meditation serves to develop wisdom, but we must 
be able to øIve concrete expression to this wisdom, and to do so, we have to cultivate 
right acton. Many people think that a Zen practitioner turns his back upon the world to 
submerge himself In abstract meditation. This 1s a misconception. To practice meditaion 
1s to make the practice of sitting meditation an Integral part of our dally life, but It 1s at 
the same time to work, to act with loving-kindness and respect for others, to confribute 
our part to the world in which we live In order to change this world into a better world. 
The Zen way 1s not to withdraw from life Into an 1solate environment, but to get 1nfo life 
and change 1t from the Inside action. To perform our daily activitles In the spirIt Of 
medifaton, we should perform everything as a form of meditation. We should not 
medifate only when we sit in quiet, but should apply the method of meditation to our daily 
lie. When we wash dishes, we must meditate. When we work In the garden, meditate. 
When we drive, meditate. When we work In an office, meditate. In other words, we must 
meditate at every moment, in every activity of our dally life for at last, Zen 1s one of 
many methods of cultivation handed down to us from the Lord Buddha. However, Zen Is 
the method of meditation and contemplation, the method of keeping the mind calm and 
quiet, the method of self-realization, and discovering that the true nature 1s, 1n fact, 
nothing less than the Buddha nature. 


(HI)Thiền Quán là Sự Phát Triển của Tâm Thứúc— Meditation is a Mental Deyelopment: 
Thiền không khuyến khích hành giả liên hệ tới việc thờ cúng hay cầu nguyện một đấng 
siêu nhiên nào, mà là nhìn thẳng vào chân tính của mình để thấy rằng chân tính đó cũng 
chính là Phật tính. Muốn đến được sự nhận thức nầy, chúng ta phải tu tập, chúng ta phải 
thực hành. Lầm sao chúng ta có thể khám phá được chân tánh nếu chúng ta cứ mù quáng 
chấp vào kinh sách mà không chịu tự mình thực hành? Nếu chúng ta đi đến một trung 
tâm thiền và hỏi chuyện với một vị thiền sư, có khi ông ta chỉ trả lời câu hỏi của chúng ta 
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bằng sự im lặng. Đây là sự im lặng của tri thức. Điều nầy không có nghĩa là vị thiển sư 
không biết câu trả lời, nhưng ông ta lại cố cho chúng ta biết có những thứ không thể giải 
thích được bằng lời, những việc luôn chìm trong bóng tối cho tới khi chúng ta khám phá 
ra bằng chính kinh nghiệm của mình. Thiền quán (sự phát triển liên tục của tâm thức về 
một đối tượng nào đó trong lúc trầm tư hay thiển định). Đây là một trong tam vị mà Đức 
Phật đã dạy tọa thiển. Thiền là chữ tắt của “Thiền Na” có nghĩa là tư duy tĩnh lự. Đây là 
một trong những nghệ thuật dập tắt dòng suy tưởng của tâm, để làm sáng tỏ tâm tính. 
Thiển được chính thức giới thiệu vào Trung Quốc bởi Tổ Bồ Đề Đạt Ma, dầu trước đó 
người Trung Hoa đã biết đến, và kéo dài cho tới thời kỳ của các tông phái Thiên Thai. 
Theo Kinh Duy Ma Cật, cư sĩ Duy Ma Cật đã nói với ông Xá Lợi Phất khi ông nầy ở 
trong rừng tọa thiền yên lặng dưới gốc cây như sau: “Thưa ngài Xá Lợi Phất! Bất tất ngồi 
sững đó mới là ngồi thiển. Vả chăng ngồi thiển là ở trong ba cõi mà không hiện thân ý, 
mới là ngồi thiển; không khởi diệt tận định mà hiện các oai nghi, mới là ngồi thiển; 
không rời đạo pháp mà hiện các việc phàm phu, mới là ngồi thiển; tâm không trụ trong 
cũng không ở ngoài mới là ngồi thiển; đối với các kiến chấp không động mà tu ba mươi 
bảy phẩm trợ đạo mới là ngôi thiển; không đoạn phiển não mà vào Niết Bàn mới là ngôi 
thiển. Nếu ngồi thiền như thế là chỗ Phật ấn khả (chứng nhận) vậy. Là Phật tử, chúng ta 
phải luôn thấy được như vậy để từ đó có thể thường xuyên thực tập thiển quán hầu thanh 
tịnh thân tâm—Zen does not encourage practitioners to involve  worshipping or prayIng 
to some supernatural being, but seeing Into our true nature and realizing that our true 
nature 1s Buddha-nature. To arrive at this insight we must cultivate ourselves, we must 
practice. How can we discover our true nature I1f we blindly cling to the scriptures and do 
not practice for ourselves? If we go to a meditation center and speak with a Zen master, 
sometimes he may answer our questions with silence. Thịs 1s the silence of knowledge. It 
does not mean that the Zen master does not know how to answer; rather It means that he 
1S trying to communicate that there are some things which cannot be explained In words, 
things which wIll ever remain in the dark until we discover them through our own 
experience. This Is one of the three flavors taught by the Buddha. To sit in dhyana 
(abstract meditation, fixed abstraction, contemplation). lfs Iintroduction to China 1s 
attributed to Bodhidharma, though 1t came earlier, and 1ts extension to T”ien-Tal. 
According to the Vimalakirti Sutra, Vimalakiri reminded Sariputra about meditation, 
saying: “SarIpuftra, meditation 1s not necessarily sitting. For meditation means the non- 
appearance of body and mind in the three worlds (of desire, form and no form); øgiving no 
thought to Inactivity when in nrvana while appearing (in the world) with respecf-Inspiring 
deportment; not straying from the Truth while attending to worldly affarrs; the mind 
abiding neither within nor without; being Immperturbable to wrong views during the 
practice of the thirty-seven confributory stages leading to enliphtenment: and not wIping 
out troubles (klesa) while enfering the state of nirvana. If you can thus sit in medifation, 
you will win the Buddha's seal.” We, Buddhist followers, should always see this, so that 
we can pracfIce meditation on a regular basIs to pur1fy our body and mind. 

Phần hành thiền được lưu truyền từ những kinh điển Phật giáo Nguyên Thủy, căn cứ trên 
những phương pháp mà chính Đức Phật đã áp dụng, pháp môn hành thiển đã đưa Ngài 
đến giác ngộ và Niết Bàn, và từ chính kinh nghiệm bản thân của Ngài trong sự phát triển 
tâm linh: The exposition of meditation as 1t 1s handed down In the early Buddhist writings 
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1s more or less based on the methods used by the Buddha for his own atfainment of 
enlightenment and Nirvana, and on his personal experience of mental developmettt. 

Chữ “Thiển” thật sự không phải là từ tương đương với chữ “Bhavana” trong ngôn ngữ 
Nam Phạn, mà đúng theo nguyên nghĩa có nghĩa là mở mang hay phát triển, trau dồi hay 
làm cho trở thành, là sự nỗ lực xây dựng tâm vắng lặng và an trụ, có khả năng nhận thức 
rõ ràng bản chất thật sự của tất cả các pháp hữu lậu và chứng ngộ Niết Bàn, trạng thái 
tâm lành mạnh lý tưởng: The word meditation really ¡is no equivalent for the Buddhist 
term “bhavana” which literally means “development” or “culture,` that 1s development of 
the mind, culture of the mind, or “making-the-mind become.” It 1s the effort to build up a 
calm, concentrated mind that sees clearly the true nature of all phenomenal things and 
realizes Nirvana, the ideal state of menta]l health. 

Pháp môn hành thiển mà chính Đức Phật đã chứng nghiệm gồm có hai phần: (1) an trụ 
tâm là gom tâm vào một điểm, hay thống nhất, tập trung tâm vào một để mục, hay nhất 
điểm tâm; (2) Thiển minh sát tuệ. Một trong hai phần này là samatha hay tập trung tâm ý 
hay trụ tâm vào một để mục và không hay biết gì khác ngoài để mục —Meditation as 
practiced and experienced by the Buddha 1s twofold: Concentration of the mind (samatha 
or samadhI) that 1s one-pointedness or unification of the mind, and insight (vipassana, 
skt—vIpasyana or vidarsana). Of these two forms, samatha or concenfratlon has the 
function of calming the mind, and for this reason the word samatha or samadhi, In some 
contexts, is rendered as calmness, tranquility or quiescence. Calming the mind implies 
unification or “one-pointedness” of the mind. Unification 1s brought about by focussing 
the mind on one salutary obJject to the exclusion of all others. 

Thiền tập bắt đầu bằng sự an trụ tâm. An trụ là trạng thái tâm vững chắc, không chao 
động hay phóng đi nơi khác. An trụ tâm là gì? Dấu hiệu của tâm an trụ là như thế nào? 
Nhu cầu và sự phát triển tâm an trụ như thế nào? Bất cứ sự thống nhất nào của tâm cũng 
là tâm an trụ. Tứ niệm xứ là dấu hiệu của tâm an trụ. Tứ chánh cần là nhu cần thiết của 
tâm an trụ. Bất cứ sự thực hành hay phát triển nào, sự tăng trưởng nào của các pháp trên 
đều là sự phát triển của tâm an trụ—Meditation begins with concentration. Concentration 
1S a sfate of undistractedness. What 1s concentration? What 1s Ifs marks, requisites and 
development? Whatever 1s unification of mind, this 1s concentration; the four setting-up of 
mindfulness are the marks of concentration; the four right efforts are the requisites for 
concentration; whatever 1s the exercise, the development, the Increase of these very 
things, this 1s herein the development of concentration. 

Lời dạy này chỉ một cách rõ ràng ba yếu tố của nhóm định: chánh tinh tấn, chánh niệm 
và chánh định cũng sinh hoạt và nâng đỡ lẫn nhau. Chúng gồm chứa sự gom tâm chân 
thật: This statement clearly Indicates that three factors of the samadhi group, namely, 
right effort, right mindfulness, and right concentration function together In support of each 
other. They comprise real concentration. 

Phải nói rõ rằng sự phát triển của tâm an trụ được dạy trong Phật giáo không chỉ riêng 
Phật giáo mới có. Từ trước thời Đức Phật các đạo sĩ Du Già đã có thực hành những pháp 
môn “thiển định” khác nhau, như hiện nay họ vẫn còn thực hành. Xứ Ấn Độ từ bao giờ 
vẫn là một vùng đất huyền bí. nhưng pháp hành Du Già đã áp dụng nhiều nhất ở Ấn Độ 
chỉ đưa đến một mức độ nào chứ không hề vượt xa hơn: It must be mentioned that the 
development of concenfrafion or calm (samath or bhavana) as taught in Buddhism, 1s not 
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exclusively Buddhist. Practitioners, before the advent of the Buddha, practiced different 
systems of meditation as they do now. India has always been a land of mysticism, but the 
Yoga then prevalent in India never went beyond a certain poInt. 

Khoa học và các ngành nghiên cứu được hình thành từ sự suy nghĩ, trong khi Thiền là giữ 
cho bằng được cái tâm trước suy nghĩ. Nghĩa là chúng ta phải luôn giữ cái tâm “không 
biết”, vì cái tâm “không biết” là tâm cắt đứt mọi suy nghĩ. Khi tất cả suy nghĩ đều bị cắt 
đứt, tâm chúng ta sẽ trở nên trống rỗng. Đây chính xác là cái tâm trước khi suy nghĩ. Như 
vậy, hành giả chúng ta phải quay về trước sự suy nghĩ xảy ra, rồi thì chúng ta sẽ đạt được 
tự tánh. Ví bằng đã có cái tâm suy nghĩ và dục vọng đã khởi lên thì Thiển là làm cho tất 
cả dục vọng tiêu trừ—Sciences and other academic studies are formed after thinking, 
while Zen 1s keeping the mind which 1s before thinking. Ít 1s to say we must always keep 
the “don”t know” mind, for the “donˆt-know” mind 1s the mind that cuts off all thinking. 
When all thinking has been cut off, our mind will become empty. This 1s exactly the mind 
before thinking. Thus, we, Zen practitioners, must return to before thinking, then we will 
affain our true self. If we already had a thinking mind and desires have already arisen; 
then Zen 1s letting go off all our desires. 
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Chương Bảy 
Chapter Seven 


Thiền và Sự Khai Sanh Đạo Phật 
Zen and the Bữth oƒ Buddhisimn 


(ID Đạo Phật là Đạo của Trí Tuệ Giải Thoát và Thiền Quán trong Phật giáo hướng tới cái 
trí tuệ giải thoát đó—Buddhism ¡is a Religion 6ƒ Wisdom oƒŸ Emancipation, and 
Meditation in Buddhism ¡is aiming at that wisdom: Nhiều người tin rằng rằng họ thiền 
quán để thành Phật. Vâng, họ đúng. Phần hành thiền được lưu truyền từ những kinh điển 
Phật giáo Nguyên Thủy, căn cứ trên những phương pháp mà chính Đức Phật đã áp dụng, 
pháp môn hành thiền đã đưa Ngài đến giác ngộ và Niết Bàn, và từ chính kinh nghiệm 
bản thân của Ngài trong sự phát triển tâm linh. Như vậy, mục tiêu cuối cùng của bất cứ 
người con Phật nào cũng là thành Phật; tuy nhiên thiển tự nó không làm cho bất cứ chúng 
sanh nào thành Phật. Truyền thống tư duy của Phật giáo không đơn giản như vậy. Truyền 
thống tư duy của Phật giáo khác với truyền thống tư duy của các tôn giáo khác vì Phật 
giáo coi thiển định không thôi tự nó chưa đủ. Chúng ta có thể nói, với Phật giáo, thiển 
định tựa như mình mài một con dao. Chúng ta mài dao với mục đích để cắt vật gì đó một 
cách dễ dàng. Cũng như vậy, qua thiển định chúng ta mài dũa tâm mình cho một mục 
đích nhất định, trong trường hợp tu theo Phật, mục đích này là trí tuệ. Trí tuệ có thể xóa 
tan vô minh và cắt đứt khổ đau phiền não. Chữ “Thiển” thật sự không phải là từ tương 
đương với chữ “Bhavana” trong ngôn ngữ Nam Phạn, mà đúng theo nguyên nghĩa có 
nghĩa là mở mang hay phát triển, trau đồi hay làm cho trở thành, là sự nỗ lực xây dựng 
tâm vắng lặng và an trụ, có khả năng nhận thức rõ ràng bản chất thật sự của tất cả các 
pháp hữu lậu và chứng ngộ Niết Bàn, trạng thái tâm lành mạnh lý tưởng. Trong Phật 
giáo, thiển làm công việc của một ngọn đuốc đem lại ánh sáng cho một cái tâm u tối. 
Giả như chúng ta đang ở trong một căn phòng tối tăm với một ngọn đuốc trong tay. Nếu 
ngọn đuốc quá mờ, hay nếu ngọn đuốc bị gió lay, hay nếu tay chúng ta không nắm vững 
ngọn đuốc, chúng ta sẽ không thấy được cái gì rõ ràng cả. Tương tự như vậy, nếu chúng 
ta không thiền đúng cách, chúng ta sẽ không bao giờ có thể đạt được trí tuệ có thể xuyên 
thủng được sự tăm tối của vô minh để nhìn thấy bản chất thật sự của cuộc sống và cuối 
cùng đi đến chỗ đoạn tận được khổ đau và phiển não. Vì vậy, Phật tử chơn thuần nên 
luôn nhớ rằng thiển chỉ là một phương tiện, một trong những phuơng tiện hay nhất để đạt 
được trí huệ trong đạo Phật. Hơn nữa, nhờ đạt được trí tuệ mà người ta có thể thấy được 
đúng sai và có thể tránh được ham mê cực độ những dục lạc giác quan hoặc hành hạ thân 
xác đến độ thái quá—Many people believe that they meditate to become a Buddha. Yes, 
theyˆre right. The exposition of meditatlon as 1t 1s handed down in the early Buddhist 
Writings 1s more or less based on the methods used by the Buddha for his own attainment 
of enlightenment and Nirvana, and on his personal experience of mental developmettt. 
Therefore, the final goal of any Buddhist is becoming a Buddha; however, medifation 
1fself will not turn any beings to a Buddha. The contemplative traditions of Buddhism are 
not simple like that. What distinguishes Buddhism from the contemplative traditions of 
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other religions 1s the fact that, for Buddhism, meditation by 1tself is not enough. We might 
say that, for Buddhism, meditation 1s like sharpening a knife. We sharpen a knIfe for a 
purpose, let”s say, In order to cut something easily. Similarly, by means of meditation, we 
sharpen the mind for a definite purpose, In the case of cultivation in Buddhism, the 
purpose 1s wisdom. The wisdom that 's able us to eliminate Ignorance and to cut off 
sufferings and afflictions. The word meditation really 1s no equivalent for the Buddhist 
term “bhavana” which literally means “development” or “culture,` that 1s development of 
the mind, culture of the mind, or “making-the-mind become..' It 1s the effort to build up a 
calm, concenfrated mind that sees clearly the true nature of all phenomenal things and 
realizes Nirvana, the Ideal state of mental health. In Buddhism, meditation functions the 
Job of a torch which gives light to a dark mind. Suppose we are In a dark room with a 
torch in hand. If the light of the torch 1s too dim, or 1Ÿ the flame of the torch 1s disturbed by 
drafts of aIr, or If the hand holding the torch 1s unsteady, 1f)s impossible to see anything 
clearly. Similarly, If we don”t meditate correctly, we can”t never obfain the wisdom that 
can penetrate the darkness of Iignorance and see Into the real nature of existence, and 
eventually cut off all sufferings and afflictions. Therefore, sincere Buddhists should 
always remember that meditation is only a means, one of the best means to obtain 
wisdom in Buddhism. Furthermore, owing to obtaining the wisdom, one can see right 
from wrong and be able to avoid the extremes of indulgence In pleasures of senses and 
tormenting the body. 


(I1) Kỳ thật, danh xưng “Phật” đã nói lên hết ý nghĩa của Thiền—As a mafter oƒ ƒact, the 
tile “Buddha ” speaks out all the meanings oƒ Zen: Chữ Phật không phải là một danh từ 
riêng mà là một từ có nghĩa là “Bậc Giác Ngộ”, “Bậc Đại Giác”, hay “Bậc Tỉnh Thức.” 
Thái tử Sĩ Đạt Tha không phải sanh ra để được gọi là Phật. Ngài không sanh ra tự nhiên 
giác ngộ, mà phải với nỗ lực tự thân, Ngài mới đạt đến Giác Ngộ. Bất cứ chúng sanh nào 
thành tâm và cố gắng vượt thoát khỏi mọi vướng mắc đều có thể giác ngộ và thành Phật 
được. Tất cả Phật tử nên luôn nhớ rằng Đức Phật không phải là một vị thần linh. Cũng 
như chúng ta, Đức Phật sanh ra là một con người. Sự khác biệt giữa Đức Phật và phàm 
nhân là Đức Phật đã giác ngộ còn phàm nhân vẫn còn mê mờ. Tuy nhiên, dù giác hay dù 
mê thì Phật tánh nơi ta và Phật tánh nơi Phật không sai khác. Như vậy, “Phật” là danh 
hiệu của một bậc đã xé tan bức màn vô minh, tự giải thoát mình khỏi vòng luân hồi sanh 
tử, và thuyết giảng con đường giải thoát cho chúng sanh. Chữ “Buddha” lấy từ gốc Phạn 
ngữ “Budh” có nghĩa là giác ngộ, chỉ người nào đạt được Niết Bàn qua thiển tập và tu tập 
những phẩm chất như trí tuệ, nhẫn nhục, bố thí. Con người ấy sẽ không bao giờ tái sanh 
trong vòng luân hồi sanh tử nữa, vì sự nối kết ràng buộc phàm phu tái sanh đã bị chặt đứt. 
Qua tu tập thiển định, chư Phật đã loại trừ tất cả những tham dục và nhiễm ô. Vị Phật của 
hiển kiếp là Phật Thích Ca Mâu Ni. Ngài sanh ra với tên là Tất Đạt Đa trong dòng tộc 
Thích Ca. Phật là Đấng Toàn Giác hay một người đã giác ngộ viên mãn về chân tánh của 
cuộc sinh tổn. Chữ Phật có nghĩa là tự mình giác ngộ, đi giác ngộ cho người, sự giác ngộ 
nầy là viên mãn tối thượng. Từ Buddha” được rút ra từ ngữ căn tiếng Phạn “Budh” nghĩa 
là hiểu rõ, thấy biết hay tỉnh thức. Phật là người đã giác ngộ, không còn bị sanh tử luân 
hồi và hoàn toàn giải thoát. Trong Kinh Châu Báu, Tiểu Bộ, Tập 6, Đức Phật dạy: “Phật, 
Thế Tôn thù thắng, nói lên lời tán thán, pháp Thiền định trong sạch, liên tục không gián 
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đoạn. Không gì sánh bằng được pháp thiền vi diệu ấy. Như vậy nơi chánh pháp là châu 
báu thù diệu. Mong với sự thật nầy, được sống chơn hạnh phúc.”—The word Buddha is 
not a proper name, but a tile meaning “Enlightened One” or “Awakened One.” Prince 
Siddhartha was not born to be called Buddha. He was not born enlightened; however, 
efforts after efforts, he became enlightened. Any beings who sincerely try can also be 
freed from all clingings and become enlightened as the Buddha. All Buddhists should be 
aware that the Buddha was not a god or any kind of supernatural being. Like us, he was 
born a man. The differnce between the Buddha and an ordinary man 1s simply that the 
former has awakened to his Buddha nature while the latter 1s still deluded about 1t. 
However, whether we are awakened or deluded, the Buddha nature 1s equally present In 
all beings. Therefore, the term “Buddha” 1s an epithet of those who successfully break 
the hold of ignorance, liberate themselves from cyclic existence, and teach others the 
path to liberation. The word “Buddha” derived from the Sanskrit root budh, “to awaken,” 
1t refers to someone who attains Nirvana through medhitative practice and the cultivation 
of such qualitles as wIsdom, patience, and generosity. Such a person will never again be 
reborn within cyclic existence, as all the cognitive ties that bind ordinary beings to 
continued rebirth have been severed. Through their meditative practice, buddhas have 
eliminated all craving, and defilements. The Buddha of the present era 1s referred to as 
“Sakyamuni” (Sage of the Sakya). He was born Siddhartha Gautama, a member of the 
Sakya clan. The Buddha 1s One awakened or enlightened to the true nature of existence. 
The word Buddha 1s the name for one who has been enlightened, who brings 
enlightenment to others, whose enlightened practice 1s complete and ultimate. The term 
Buddha derived from the Sanskrit verb root “Budh” meaning to understand, to be aware 
of, or fo awake. It describes a person who has achieved the enlightenmert that leads to 
release from the cycle of birth and death and has thereby attained complete liberation. In 
the Ratana Sutta, Khuddakapatha, volume 6, the Buddha taught: “What the excellent 
Awakened One exfolled as pure and called the concentration of unmediated knowing. No 
equal to that concenfration can be found. This, too, 1s an exquisife treasure In the 
Dhamma. By this truth may there be well-being.” 
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Chương Tám 
Chapter Eighf 


Thiên Trong Giáo Lý Đạo Phật 
Zen in Buddhist Theories 


(Thiền Quán Trong Phật Giáo— Meditation and Contemplation in Buddhism: “Zen” là 
lối phát âm của Nhật Bản của danh từ Ch°an của Trung Hoa, mà từ này lại là lối phát âm 
theo từ Dhyana của Phạn ngữ có nghĩa là “thiển.” Điểm đặc biệt của công phu tu tập đạt 
đến giác ngộ của Đức Phật là quán chiếu nội tậm. Vì lý do nầy mà nhiều người tin rằng 
rằng họ thiển quán để thành Phật. Vâng, họ đúng. Mục tiêu cuối cùng của bất cứ người 
con Phật nào cũng là thành Phật; tuy nhiên, thiển tự nó không làm cho bất cứ chúng sanh 
nào thành Phật. Thiền là phương pháp thâm cứu và quán tưởng, hay là phương pháp giữ 
cho tâm yên tĩnh, phương pháp tự tỉnh thức để thấy rằng chân tánh chính là Phật tánh chứ 
không là gì khác hơn. Tuy nhiên, truyền thống tư duy của Phật giáo không đơn giản như 
vậy. Truyền thống tư duy của Phật giáo khác với truyền thống tư duy của các tôn giáo 
khác vì Phật giáo coi thiển định không thôi tự nó chưa đủ. Chúng ta có thể nói, với Phật 
giáo, thiển định tựa như mình mài một con dao. Chúng ta mài dao với mục đích để cắt 
vật gì đó một cách dễ dàng. Cũng như vậy, qua thiển định chúng ta mài đũa tâm mình 
cho một mục đích nhất định, trong trường hợp tu theo Phật, mục đích này là trí tuệ. Trí 
tuệ có thể xóa tan vô minh và cắt đứt khổ đau phiển não. Trong những giờ phút trước khi 
đạt được đại ngộ, chính Đức Phật đã thực hành cách quán chiếu nội tại trong suốt bốn 
mươi chín ngày, cho đến lúc Ngài đột nhiên đạt được sự giác ngộ và trở thành Phật. Khi 
Ngài quay lại với chính Ngài, Ngài tìm thấy chân tánh của mình, hay Phật tánh, và Ngài 
đã thành Phật. Đó là mục tiêu tối thượng của “Thiễển'. Thiển theo Phật giáo khác hẳn 
thiển của những tôn giáo khác. Đa số các tôn giáo khác đặt một thượng đế tối cao trên 
con người, từ đó con người phải lắng lòng cầu nguyện và thờ lạy đấng thượng đế, với 
quan niệm cho rằng sự thật phải đến từ bên ngoài. Trong khi đó, thiển Phật giáo quan 
niệm sự thật không phải đến từ bên ngoài, mà từ bên trong. Sự thật nằm ngay trong tự 
tánh của chúng ta chứ không phải nơi nào khác. Theo Phật giáo, mỗi chúng sanh đều có 
Phật tánh, và trở thành Phật chỉ là quay vào chính mình để tìm lại cái Phật tánh nầy mà 
thôi. Phật tánh nầy luôn sẵn có ở trong và luôn chiếu sáng. Giống như mặt trời và mặt 
trăng, luôn luôn chiếu sáng, nhưng khi bị mây che phủ, chúng ta không thấy được ánh 
nắng hay ánh trăng. Mục đích của người tu thiền là loại trừ những đám mây, vì khi mây 
tan thì chúng ta lại thấy nắng thấy trăng. Tương tự, chúng ta luôn có sẵn Phật tánh bên 
trong, nhưng khi tham dục, chấp trước và phiền não che phủ, Phật tánh không hiển hiện 
được. Trong Phật giáo, thiển làm công việc của một ngọn đuốc đem lại ánh sáng cho một 
cái tâm u tối. Giả như chúng ta đang ở trong một căn phòng tối tăm với một ngọn đuốc 
trong tay. Nếu ngọn đuốc quá mờ, hay nếu ngọn đuốc bị gió lay, hay nếu tay chúng ta 
không nắm vững ngọn đuốc, chúng ta sẽ không thấy được cái gì rõ ràng cả. Tương tự như 
vậy, nếu chúng ta không thiển đúng cách, chúng ta sẽ không bao giờ có thể đạt được trí 
tuệ có thể xuyên thủng được sự tăm tối của vô minh để nhìn thấy bản chất thật sự của 
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cuộc sống và cuối cùng đi đến chỗ đoạn tận được khổ đau và phiển não. Vì vậy, Phật tử 
chơn thuần nên luôn nhớ rằng thiển chỉ là một phương tiện, một trong những phuơng tiện 
hay nhất để đạt được trí huệ trong đạo Phật. Hơn nữa, nhờ đạt được trí tuệ mà người ta 
có thể thấy được đúng sai và có thể tránh được ham mê cực độ những dục lạc giác quan 
hoặc hành hạ thân xác đến độ thái quá—Zen ¡is the Japanese pronunciation of the 
Chinese word “Ch'an” which In turn 1s the Chinese pronunciaton of the Sanskrit 
technical term Dhyana, meaning meditation. The distinctive chracteristic of the Buddhaˆs 
practice at the time of his enlightenment was his Inner search. For this reason, many 
people believe that they meditate to become a Buddha. Yes, theyˆre right. The final goal 
of any Buddhist 1s becoming a Buddha; however, meditation 1tself wIll not turn any 
beings to a Buddha.Zen 1s the method of meditation and contemplation, the method of 
keeping the mind calm and quiet, the method of self-realization to discover that the 
Buddha-nature 1s nothing other than the true nature. However, the contemplative 
traditions of Buddhism are not simple like that. What distinguishes Buddhism from the 
contemplative traditions of other religions 1s the fact that, for Buddhism, meditation by 
1fself 1s not enough. We might say that, for Buddhism, meditation 1s like sharpening a 
knife. We sharpen a knife for a purpose, let's say, In order to cut something easily. 
Similarly, by means of meditation, we sharpen the mind for a definite purpose, 1n the 
case of cultivation in Buddhism, the purpose 1s wisdom. The wisdom that 's able us to 
eliminafe Ignorance and to cut off sufferings and afflictions. Before the moment of 
“Enliphtenmentf”, the Buddha practiced the inward way for forty-nine days until suddenly 
He experienced enlightenment and became the Buddha. By turning inward upon Himself, 
he discovered His true nature, or Buddha-nature. This 1s the ultimate aim of Zen. Zen In 
Buddhism differs from meditation 1n other religions. Most other religions pÏlace a supreme 
God above man and then ask that man should pray to God and worship Him, Implying that 
reality 1s to be sought externally. While Zen in Buddhism holds that reality 1s to be gotten 
hold of, not externally, but Iinwardly. According to Buddhism, every living being has 
within himself the Buddha-nature, and to become a Buddha 1s simply to turn inward to 
discover this Buddha-nature. This Buddha-nature 1s always present within, and eternally 
shining. It 1s like the sun and the moon. The sun and the moon continually shine and gIve 
forth light, but when the clouds cover them, we cannot see the sunlight or the moonlight. 
The goal of any Zen practitioner 1s to eliminate the clouds, for when the clouds fly away, 
we can see the light again. In the same way, human beIngs always have within ourselves 
the Buddha-nature, but when our desires, attachments and afflictions cover 1t up, 1t does 
not appear. In Buddhism, meditation functions the Job of a torch which gives lipht to a 
dark mind. Suppose we are 1n a dark room with a torch in hand. If the light of the torch 1s 
too dim, or If the flame of the torch 1s disturbed by drafts of aIr, or 1f the hand holding the 
torch 1s unsteady, 1t's impossible to see anything clearly. Similarly, If we don”t meditate 
correctly, we can”t never obtain the wisdom that can penetrate the darkness of Ignorance 
and see Into the real nature of existence, and eventually cut off all sufferings and 
afflictions. Therefore, sincere Buddhists should always remember that meditation 1s only 
a means, one of the best means to obtain wisdom 1n Buddhism. Furthermore, owing fo 
obftaining the wIsdom, one can see right from wrong and be able to avoid the extremes of 
indulgence In pleasures of senses and tormenting the body. 
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(II) Ý nghĩa thật của một Cành Hoa được Đức Phật đưa lên trong chúng hội — The real 
meaning oƒ Flower which the Buddha held up ín the assembly: Đức Phật đẳn sanh vào 
khoảng cuối thế kỷ thứ VI trước Tây lịch. Dù sống trong cung vàng điện ngọc với đủ đầy 
vật chất xa hoa, Đức Phật vẫn luôn suy tư sâu xa tại sao chúng sanh phải chịu khổ đau 
phiền não trên cõi trần thế nầy. Cái gì gây nên sự khổ đau phiền não nầy? Một ngày nọ, 
lúc thiếu thời của Đức Phật, khi đang ngồi dưới một tàng cây, Ngài bỗng thấy một con 
rắn xuất hiện và đớp lấy một con lươn. Trong khi cả hai con rắn và lươn đang quần thảo, 
thì một con diều hâu sà xuống chớp lấy con rắn với con lươn còn trong miệng. Sự cố nầy 
là một thời điểm chuyển biến quan trọng cho vị hoàng tử trẻ về việc thoát ly cuộc sống 
thế tục. Ngài thấy rằng sinh vật trên cõi đời nầy chẳng qua chỉ là những miếng môi cho 
nhau. Một con bắt, còn con kia trốn chạy và hễ còn thế giới nầy là cuộc chiến cứ mãi 
dằng co không ngừng nghỉ. Tiến trình săn đuổi và tự sinh tổn không ngừng nầy là căn 
bản của bất hạnh. Nó là nguồn gốc của mọi khổ đau. Chính vì thế mà Thái tử quyết tâm 
tìm phương chấm dứt sự khổ đau nầy. Ngài đã xuất gia năm 29 tuổi và sáu năm sau, Ngài 
đã thành đạo. Theo Đức Phật, luật “Nhơn Quả Nghiệp Báo” chi phối chúng sanh mọi 
loài. Nghiệp có nghĩa đơn giản là hành động. Nếu một người phạm phải hành động xấu 
thì không có cách chi người đó tránh khỏi được hậu quả xấu. Phật chỉ là bậc đạo sư, chỉ 
dạy chúng sanh cái gì nên làm và cái gì nên tránh, chứ Ngài không thể nào làm hay 
tránh dùm chúng sanh được. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật đã chỉ dạy rõ ràng: “Bạn 
phải là người tự cứu lấy mình. Không ai có thể làm gì để cứu bạn ngoại trừ chỉ đường 
dẫn lối, ngay cả Phật”. Thiền trong đạo Phật có lẽ bắt nguồn từ câu chuyện của một 
nhóm đệ tử đến nghe lời Phật dạy. Thay vì nói về giác ngộ và giải thoát, Đức Phật chỉ 
đưa lên một cành hoa trong tay. Trong hết thảy chúng hội chỉ có một người hiểu được ý 
nghĩa của việc đưa cành hoa lên nầy, bèn mỉm cười, đó là Đại Đức Đại Ca Diếp. Kể từ 
đó, coi như chân pháp của Đức Phật hay Niết Bàn tối thượng đã được Ngài truyền lại cho 
Đại Ca Diếp The Buddha was born near the end of the sixth century before the 
Common Era. As a prince living In the lap of luxury, the Buddha started to ponder very 
deeply on why living beings suffer in this world. He asked himself: “What 1s the cause of 
this suffering?” One day while siting under a tree as a young boy, he saw a snake 
suddenly appear and catch an eel. As the snake and the eel were strugsling, an eagle 
swooped down from the sky and took away the snake with the eel still in its mouth. That 
incident was the turning point for the young prince to start thinking about renouncing the 
worldly life. He realized that living beings on the earth survive by preying on each other. 
While one being tries to grab and the other tries to escape and this eternal batfle will 
confinue forever. This never-ending process of hunting, and self-preservation 1s the basIs 
of our unhappiness. It 1s the source of all suffering. The Prince decided that he would 
discover the means to end this suffering. He left His father”s palace at the age of 29 and 
sIX years later he gained enliphtenment. According to the Buddha, the Law of Cause and 
Effect controls all beings. Karma simply means action. If a person commits a bad action 
(Karma) 1t wIll be impossible for that person to escape from 1ts bad effect. The Buddha 1s 
only a Master, who can tell beings what to do and what to avoid but he cannot do the 
work for anyone. In the Dhammapada Sutra, the Buddha clearly stated: “You have to do 
the work of salvation yourself. No one can do anything for another for salvation except to 
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show the way.” In one occasion when a large gathering that came to hear a talk by the 
Buddha. Instead of speaking about enlightenment, He simply held up a flower, twirling 1t 
slowly In his fingers. Of the whole assembly only one person understood, the Venerable 
Mahakashyapa. He smiled. From that time on, the Buddhaˆs True Dharma or the 
Supreme Nirvana was handed down to Mahakashyapa. 


(II)Hành giả tu thiền trong đạo Phật là ai?— What is a Zen practitioner in Buddhism?: Đó 
là người đang tu tập thiển quán trong từng phút giây của cuộc đời mình. Có lẽ người ấy 
đã đạt được từng phần hay toàn phần giác ngộ. Khi tu tập Thiển, hành giả nhận biết rằng 
thân nầy không thật, rằng cái gọi là tâm đó vô thường, rằng ao ước vọng tưởng không 
thật, rằng chư pháp không có cái gọi là 'ngã'. Chư tổ trong Phật giáo thường nói, “Kinh 
điển là miệng Phật, còn Thiền là tâm Phật. Miệng Phật và tâm Phật không phải là hai 
thứ khác nhau.” Những gì đức Phật nói ra là từ tâm của Ngài; vì vậy mà Thiển và kinh 
điển không phải là hai thứ khác nhau. Nhiều người vẫn còn hiểu lầm rằng Thiền là một 
tông phái ngoại giáo chứ không phải Phật giáo vì tông phái nầy không truyền bằng 
những lời dạy trong kinh điển, mà là tâm truyền tâm. Tông phái nầy không dựa vào kinh 
điển. Tuy nhiên, sau khi hiểu thấu đáo, chúng ta sẽ thấy rằng Thiển và kinh điển không 
có gì khác cả. Đức Phật đã đạt đến giác ngộ để thành Phật từ tu tập thiển quán; các vị 
thầy sau nầy cũng theo chân Ngài mà đạt được giác ngộ. Như vậy chúng ta tu thiển là tu 
tập con đường giác ngộ của đức Phật, chứ không là con đường nào khác. Tinh thần chân 
chính của Thiển Phật giáo là dùng trí tuệ để thấy được chân lý; để thấy thân nây và tâm 
nầy không thật. Khi chúng ta thấy được chân lý ấy rồi thì chúng ta buông bỏ tham sân để 
tâm chúng ta trở nên tỉnh lặng. Ngoài ra, khi tu tập thiển quán, chúng ta còn thấy được 
cái chân thật trong chính chúng ta, đó chính là giải thoát bằng trí tuệ. Đức Phật chỉ có thể 
là cung cấp cho chúng ta những hướng dẫn về tu tập thiển quán. Còn thì hoàn toàn tùy 
thuộc vào chúng ta có áp dụng những kỹ thuật thiển định nầy vào cuộc sống hằng ngày 
của mình hay không mà thôi—He ¡s the one who ¡s practicing Buddhist meditation ¡in 
each moment of his life. Perhaps he has attained partial or complete enlightenmet. 
When cultivating Zen, the practitoner can realize that this body 1s not real, that the so- 
called mind 1s Impermanent, that wishful thinking 1s also not real, that all things are 
without a so-called “self”. Buddhist Zen Patriarchs always say, “The Sutra 1s the Buddha'ˆs 
mouth, and Zen 1s the Buddhaˆs heart. The Buddha”s mouth and heart are not two, not 
different.” The Buddhaˆs words come from his mind; thus how can Zen and sutra be two 
different things? Many people still misinterpret the special concep(s of Zen, sayIng that 
Zen 1s an outside sect, not Buddhism because 1fs 1nstruction or teaching from outsiders, 1s 
special transmission outside of the teaching, 1ts transmission 1s from mind to mìnd. Thịs 
intuitive school which does not rely on texts or writings. However, after thorough 
understanding , we wIll see that Zen and sutra are not different at all. The Buddha 
became enlightened from practicing Zen; other masters also followed his step and 
aftained their enlightenment as well. Then, we practice meditation means we only follow 
the Buddha”s path to enlightenment, not any other paths. The true spirit of Zen Buddhism 
1S fo use wisdom to see the truth; the body and mind are not real. When we are able to 
see the truth, we can then forsake greed and anger; our mind then will be calm, and we 
shall see the truth within ourselves; that 1s emancipation through wisdom. Besides, when 
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practicing Zen, we also see the truth within ourselves; that 1s emancipatlon through 
wisdom. The Buddha can only provide us with guidelines of Zen. It is completely up to us 
to apply these techniques in our dally life. 


(IV)Những lời Phật dạy về “Thiền ” trong Kinh Pháp Cú —The Buddha's teachings on 


l) 


2) 


3) 


4) 


* Meditation ” im the Dharmapada Sưfraq: 

Tu Du-già thì trí phát, bổ Du-già thì tuệ tiêu. Biết rõ hay lẽ này thế nào là đắc thất, rồi 
nỗ lực thực hành, sẽ tăng trưởng thêm trí tuệ: From meditation arises wisdom. Lack of 
medifaton wisdom 1s gone. One who knows this twofold road of gain and loss, wIll 
conduct himself to increase his wIsdom (Dharmapada 282). 

Gìn giữ tay chân và ngôn ngữ, gìn giữ cái đầu cao, tâm mến thích thiển định, riêng ở một 
mình, thanh tịnh và tự biết đầy đủ, ấy là bậc Tỳ kheo: He who controls his hands and 
legs; he who controls his speech; and In the highest, he who delights in meditation; he 
who 1s alone, serene and contented with himself. He 1s truly called a Bhikhshu 
(Dharmapada 362). 

Này các Tỳ Kheo, hãy mau tu thiển định! Chớ buông lung, chớ mê hoặc theo dục ái. 
Đừng đợi đến khi nuốt hườn sắt nóng, mới ăn năn than thở: Meditate monk! Meditate! Be 
not heedless. Do not let your mind whirl on sensual pleasures. Don”t walt until you 
swallow a red-hot Iron ball, then cry, ““This 1s sorrow†!” (Dharmapada 371). 

Ai nhập vào thiển định, an trụ chỗ ly trần, sự tu hành viên mãn, phiền não lậu dứt sạch, 
chứng cảnh giới tối cao, Ta gọi họ là Bà-la-môn: He who ¡is meditative, stainless and 
secluded; he who has done his duty and 1s free from afflictions; he who has attained the 
highest goal, I call him a Brahmana (Dharmapada 386). 
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Chương Chín 
Chapter Nine 


Đúc Phật Thích Ca Mâu Ni Và Thiền Tứ Niệm Xứ 
Sakyammuni Buddha and the Fourƒfold mindfulness 


(D Đức Phật Thích Ca Mâu Ni và bộ tộc Thích Ca—Sakyamunmi Buddha and the Sakya 
tribe: Phật Thích Ca Mâu Ni, người khai sáng Đạo Phật. Ngài Họ Kiều Đáp Ma và tên là 
Tất Đạt Đa. Ngài sanh năm vào khoảng năm 624 trước Tây lịch, là con trưởng của Vua 
Tịnh Phạn của xứ Ca Tỳ La Vệ mà bây giờ là Népal, và mẹ là Hoàng Hậu Ma Gia. Vào 
năm 29 tuổi, Ngài xuất gia, lìa bỏ vua cha và vợ con những mong tìm ra chân lý của sự 
hiện hữu. Vào một buổi sáng năm Ngài được 35 tuổi, Ngài đạt đến trạng thái Đại Ngộ 
trong khi đang tọa thiển dưới cội cây Bồ Đề. Trong suốt 49 năm sau đó, Ngài đã vân du 
đây đó giảng thuyết những mong giúp đở người khác cũng đạt được giác ngộ như Ngài. 
Theo Eitel trong Trung Anh Phật Học Từ Điển, Thích Ca Mâu Ni là vị Thánh của dòng họ 
Thích Ca. Chữ Thích Ca có nghĩa là nhân từ hay tịnh mặc, là một vị sống độc cư, hay bậc 
tịch tĩnh trong dòng họ Thích Ca. Sau 500 hay 550 kiếp, cuối cùng Đức Thích Ca Mâu Ni 
đạt được quả vị Bồ tát, sanh vào cung trời Đâu Suất, và vào ngày 8 tháng tư giáng trần 
bằng bạch tượng, vào hông phải của Hoàng Hậu Ma Da vợ vua Tịnh Phạn. Năm sau vào 
ngày 8 tháng hai Hoàng Hậu hạ sanh ngài trong vườn Lâm Tỳ Ni, ở phía đông thành Ca 
Tỳ La Vệ, nay thuộc Népal. Ngài là con vua Tịnh Phạn, dòng dõi Sát Đế Lợi, cai trị thành 
Ca Tỳ La Vệ. Hạ sanh ngài được bảy ngày thì Hoàng Hậu Ma Da qua đời, ngài được bà 
dì tên Ba Xà Ba Đề nuôi nấng dạy dỗ. Ngài vâng lệnh vua cha kết hôn cùng công chúa 
Da Du Đà La, được một con trai tên La Hầu La. Sau đó Ngài lìa bỏ gia đình ra đi tìm 
chân lý, trở thành một nhà tu khổ hạnh, cuối cùng vào năm 35 tuổi Ngài chứng ngộ và 
nhận thức rằng giải thoát khỏi vòng sanh tử không phải do khổ hạnh, mà do nơi giới đức 
thanh tịnh; những điều nầy ngài giải thích trong Tứ Diệu Đế và Bát Chánh Đạo. Cộng 
đồng Tăng Sĩ của ngài dựa trên đức hạnh và trí tuệ, được biết đến như là Đạo Phật, và 
Ngài cũng được biết đến như là vị Phật. Ngài nhập diệt khoảng năm 487 trước Tây Lịch, 
khoảng 8 năm trước Khổng Tử. Tên tộc (gia đình) của ngài là Cổ Đàm, người ta nói Cô 
Đàm là tên của toàn bộ tộc. Cũng theo Eitel trong Trung Anh Phật Học Từ Điển, bộ tộc 
hay gia đình Thích Ca, người ta nói từ Thích Ca lấy từ danh từ “Saka” có nghĩa là thực 
vật, nhưng theo Hoa ngữ có nghĩa là mạnh, có sức lực, và được giải thích bằng chữ 
“Năng.” Dòng họ Thích Ca đã rày đây mai đó (dân du mục) dọc theo thung lũng đồng 
bằng Ấn Hà,sau đó chiếm cứ một khu vực vài ngàn đặm vuông nằm theo triển đổi xứ 
Népal và những vùng thảo nguyên về phía nam. Kinh đô là thành Ca Tỳ La Vệ. Vào thời 
Đức Phật còn tại thế, bộ tộc được đặt dưới sự quyển cai trị của Kosala, một vương quốc 
lân cận. Về sau nầy, muốn cho vượt trội hơn Bà La Môn, những Phật tử đã dựng nên một 
dòng họ huyền thoại Vivartakalpa khởi đầu bởi Thiên Tam Muội Đa. Theo sau đó là năm 
vị Luân Vương, và vị vua đầu tiên là Đảnh Sanh Vương. Theo sau đó là mười chín (19) 
vua khác, bắt đầu với vua Xả Đế và cuối cùng là vua Đại Thiên. Sau đó được kế vị bởi 
các triều đại của 5.000 vị vua, 7.000 vị vua, 8.000 vị vua, 9.000 vị vua, 10.000 vị vua, và 
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15.000 vị vua. Sau đó vua Cổ Đàm mở đầu 1.100 vị vua, cuối cùng bởi vua Iksvaku, ngự 
trị vùng Potala. Với dòng vua cuối cùng Iksvaku, người ta nói dòng Thích Ca khởi đầu. 
Bốn người con của Iksvaku ngự trị vùng Ca Tỳ La Vệ. Thích Ca Mâu Ni là dòng dõi bảy 
đời của Iksvaku. Về sau thành Ca Tỳ La Vệ bị Trì Quốc tiêu diệt, bốn người sống sót của 
dòng họ lập nên những vương quốc Udyana, Bamyam, Himatala, và Sambi—The Buddha 
Sakyamumi, historical founder of Buddhism. His lay family name was Gautama and his 
name was Siddhartha. He was born in about (624-581BC) to King Suddhodana and Queen 
Maya In Lumbini Park. He was the first son of King Suddhodana, whose capital city of 
Kapilavastu was located in what Is now Nepal. At the age of twenty nine, he left his 
fatherˆs palace and his wife and child in search of the meaning of existence. Ône morning 
at the age of thirty five, he reached (realized) enlightenment while practicing meditation 
seated beneath the Bodhi tree. Thereafter, he spent the remaining 49 years, until his 
death at the age of eighty, expounding his teachings to help others realize the same 
enlightenment. According to Eitel in The Dictionary of Chinese-English Buddhist Terms 
composed by Professor Soothill, SakyamunI, the saint of the sakya tribe. MunI 1s saint, 
holy man, sage, ascetic, monk; 1t 1s Interpreted as benevolent, charitable, kind, also as 
one who dwells in seclusion. After 500 or 550 previous Incarnations, SakyamumI finally 
attained to the state of Bodhisattva, was born In the Tusita heaven, and descended as a 
white elephant, through her right side, Into the womb of the Iimmaculate Maya, the purest 
woman on earth; this was on the 8” day of the 4” month; the following year on the 8” day 
of the 2" month he was born from her right side painlessly as she stood unđer a tree in 
the Lumbini garden. He was born the son of King Suddhodana, of the Ksatrliya caste, 
ruler of Kapilavastu, and Maya his wIfe; that Maya died seven days later, leaving him to 
be brought up by her sister Prajapati; that in due course he was married to Yasodhara who 
bore him a son, Rahula; that in search of truth he left home, became an ascetic, severely 
disciplined himself, and finally at 35 years of age, under a tree, realized that the way of 
release from the chain of rebirth and death lay not In asceticism but in moral purity; this 
he explained first In his four dogmas, and eightfold noble way. He founded his 
commumity on the basis of poverty, chastity, and Insight or meditation, and it became 
known as Buddhism, as he became known as Buddha, The Enlightened. His death was 
probably In or near 487 B.C., a few years before that of Confucius in 479. The sacerdotal 
name of his family 1s Gautama, said to be the original name of the whole clan, Sakya 
being that of his branch; his personal name was Siddhartha, or Sarvarthasiddha. Also 
according to Eitel in The Dictionary of Chinese-English Buddhist Terms, the clan or 
family of the Buddha, said to be derived from Saka, vegetables, but Iinterpreted In 
Chinese as powerful, strong, and explained by “Neng.” The clan, which 1s said to have 
wandered hither from the delta of the Indus, occupied a district of a few thousand square 
miles lying on the slopes of the Nepalese hills and on the plains to the south. Its capital 
was Kapilavastu. At the time of the Buddha, the clan was under the sovereign of Kosala, 
an adjoining kingdom. Later Buddhists, in order to surpass Brahmans, invented a fabulous 
line of five kings: À fabulous line of five kings of the Vivartaklapa headed by 
Mahasammata. Followed by five CakravartI, the first being MurdhaJa. Then came 
nineteen kings, the first being Catiya, the last Mahadeva. These were succeeded by 
dynasties of 5,000 kings, 7,000 kings, 8,000 kings, 9,000 kings, 10,000 kings, and 15,000 
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kings. After which king Gautama opens a line of 1,100 kings, the last, IksvaKu, reigning at 
Potala. With Iksvaku, the sakyas are said to have begun. His four sons reilgned at 
Kapilavastu. Sakyamuni was one of his descendants in the seven generations. Later, after 
the destruction of Kapilavastu by Virudhaka, four survivors of the family founded the 
kingdoms of Udyana, Bamyam, Himatala, and Sambi. 


(II Đúc Phật Thích Ca Mâu Ni và Thiền Tứ Niệm Xứ —Sakyamuni Buddha and the ƒour 
ƒoundations 0ƒ Mindfulness: Pháp hành thiền là trung tâm điểm và nòng cốt của giáo 
pháp mà đức Phật truyền dạy. Đề tài mà ngài đã chỉ dạy thì mênh mông, nhưng một trong 
những chủ để quan trọng nhất là tứ niệm xứ. Đây là bốn đối tượng thiển quán để trụ tâm 
hay bốn cách Thiển theo Phật giáo để diệt trừ ảo tưởng và đạt thành giác ngộ. Phật giáo 
Tiểu thừa gọi những phương pháp nầy là “nghiệp xứ” (kammatthana), là một trong những 
phương pháp tư duy phân biệt. Kinh Tứ Niệm Xứ theo Kinh Trung A Hàm hay Kinh 
Trung Bộ: "Tôi nghe như vây. Một thuở nọ Thế Tôn ở xứ Câu Lâu, Kiểm Ma Sắt Đàm là 
đô thị của xứ Câu Lâu. Rồi Thế Tôn gọi các Tỳ Kheo: “Này các Tỳ Kheo.” Các Tỳ Kheo 
vâng đáp Thế Tôn: “Bạch Thế Tôn!” Thế Tôn thuyết như sau. Nây các Tỳ Kheo, đây là 
con đường độc nhất đưa đến thanh tịnh cho chúng sanh, vượt khỏi sầu não, diệt trừ khổ 
ưu, thành tựu chánh trí, chứng ngộ Niết Bàn. Đó là Tứ Niệm Xứ. Thế nào là bốn? Nầy 
các Tỳ Kheo, ở đây Tỳ kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể, nhiệt tâm, tỉnh giác, 
chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời; sống quán niệm cảm thọ trên các cảm thọ, nhiệt 
tâm, tỉnh giác, chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời; sống quán niệm tâm thức trên tâm 
thức, nhiệt tâm, tỉnh giác, chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời; sống quán pháp trên các 
pháp (hay đối tượng của tâm thức nơi các đối tượng tâm thức), nhiệt tâm, tỉnh giác, chánh 
niệm để chế ngự tham ưu ở đời—Meditation method ¡s the very heart and core of the 
Buddha s teaching. The subJect He taught was vast, but one of the most Important subJects 
1s the "Satipatthana”" or the setting up or application of mindfulness. Four meditatlons, or 
four foundations of Mindfulness, or four obJects on which memory or thought should 
dwell. Four types of Buddhist meditation for eradicating i1llusions and attaining 
enlightenment. Hinayana calls these practices “basis of action” (kammathana) which 1s 
one of the modes of analytical meditation. Satipatthana Sutta according to the Majjhima 
Nikaya: “Thus, I have heard. Ôn one occasion, the Blessed One was living In the Kuru 
country at a town of the Kurus named Kammasadhamma. There He addressed the 
Bhikkhus thus: “Bhikkhus.” “Venerable sir,” they replied. The Blessed One said: 
'Bhikkhus, this 1s the direct path for the purificaton of beings, for surmounting 
(overcoming) sorrow and lamentation, for the disappearance of pain and grIef, for the 
attainment of the true Way, for the realization of Nibbana, namely, the four foundations 
of mindfulness. What are the four? Here, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating the 
body as a body, ardent, fully aware, and mindful, having put away covefousness (envy) 
and grief for the world. He abides contemplating feelings as feelings, ardent, fully aware, 
and mindful, having put away covetousness and grief for the world. He abides 
contemplating mind as mind, ardent, fully aware, and mindful, having put away 
covefousness (envy) and grief for the world. He abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects, ardent, fully aware, and mindful, having put away covetousness (envy) and 
grIef for the world. 
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Quán Thân—Contemplation of the body: Bản chất của thân tâm chúng ta là bất tịnh, chứ 
không đẹp mà cũng chẳng Thánh thiện. Theo quan điểm tâm sinh lý thì thân thể con 
người là bất tịnh. Điều nầy không có nghĩa tiêu cực hay bi quan. Khách quan mà nói về 
thân thể con người, nếu chúng ta xem xét cho kỹ thì sẽ thấy rằng sự kết thành của thân 
nầy từ tóc, máu, mủ, phân, nước tiểu, ruột, gan, bao tử, vân vân, là hang ổ của vi khuẩn, 
là những nơi mà bệnh tật chờ phát triển. Thật vậy, thân chúng ta bất tịnh và bị hoại diệt 
từng phút từng giây. Quán thân cấu uế bất tịnh, phủ nhận ý nghĩ về “tịnh.” Ở đây vị Tỳ 
Kheo quán thân trên thân, tinh cần, tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên 
đời. Như trên ta thấy khi quán thân thì thân nầy là bất tịnh. Nó bị coi như là một cái túi da 
đựng đầy những rác rưỡi dơ bẩn, và chẳng bao lâu thì nó cũng bị tan rã. Vì vậy chúng ta 
không nên luyến chấp vào thân nầy—The nature of our bodies and minds are impure 
which 1s neither holy nor beautiful. From psychological and physiological standpont, 
human beings are impure. This 1s not negative or pessimistic. ObJectively speaking, If we 
examine the constituents of our bodies from the harr, blood, pus, excrement, urine, 
Intestines, liver, and stomach, etc., they are dwelling places for many bacteria. Many 
diseases are awaiting for the opportunity to develop. In fact, our bodies are impure and 
subJect to decay. The body as an abode of mindfulness. Contemplation of the Impurity of 
the body, or to contemplate the body as Iimpure. Midfulness of the body as Impure and 
ufterly filthy (consider the body 1s Impure). This negates the Idea of “Purity.” Here a 
monk abides contemplating body as body, ardent, clearly aware and mindful, having put 
aside hankering and fretting for the world. As we see above, through contemplation we 
see that our body 1s not clean. ÏIt is viewed as a skinned bag containing dirty trash, that 
wIll soon be disintegrated. Therefore, we must not become attached to It. 

Tỉnh Thức Về Hơi Thở—Mindfulness of Breathing: 

Và nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể? Này các 
Tỳ Kheo, ở đây, Tỳ Kheo đi đến khu rừng, đi đến gốc cây, hay đi đến ngôi nhà trống, và 
ngôi kiết già, lưng thẳng và an trú trong chánh niệm trước mặt. Vị ấy thở vô tỉnh giác là 
mình đang thở vô; vị ấy thở ra tỉnh giác là mình đang thở ra. Thở vô một hơi dài, vị ấy ý 
thức rằng: “Tôi đang thở vô một hơi dài.” Thở ra một hơi dài, vị ấy ý thức rằng: “Tôi đang 
thở ra một hơi dài.” Thở vô một hơi ngắn, vị ấy ý thức rằng: “Tôi đang thở vô một hơi 
ngắn.” Thổ ra một hơi ngắn, vị ấy ý thức rằng: “Tôi đang thở ra một hơi ngắn.” Cảm giác 
toàn thân, tôi sẽ thở vô,” vị ấy tập; “cảm giác toàn thân, tôi sẽ thở ra,” vị ấy tập; “An tịnh 
toàn thân, tôi sẽ thở vô,” vị ấy tập; “An tịnh toàn thân, tôi sẽ thở ra,” vị ấy tập. Này các 
Tỳ Kheo, như người thợ quay hay học trò người thợ quay thiện xảo khi quay dài, tuệ tr: 
“Tôi quay dài” hay khi quay ngắn, vị ấy ý thức rằng: “Tôi quay ngắn.” Cũng vậy, này các 
Tỳ Kheo, Tỳ Kheo thở vô dài, ý thức rằng: “Tôi đang thở vô dài.” Thở ra dài, ý thức rằng: 
“Tôi đang thở ra dài.” Thở vô ngắn, ý thức rằng: “Tôi đang thở vô ngắn.” Thở ra ngắn, ý 
thức rằng: “Tôi đang thở ra ngắn.” VỊ ấy tập: “Tôi có ý thức rõ rệt về trọn cả hơi thở mà 
tôi đang thở vào.” Vị ấy tập: “Tôi có ý thức rõ rệt về trọn cả hơi thở mà tôi đang thở ra.” 
Vị ấy tập: “Tôi đang thở vào và làm cho sự điều hành trong thân thể tôi trở nên an tịnh.” 
Vị ấy tập: “Tôi đang thở ra và làm cho sự điểu hành trong thân thể tôi trở nên an tịnh.”— 
And now, Bhikkhus, does a Bhikkhu abide contemplating the body as a body? Here a 
Bhikkhu, gone to the forest or to the root of a tree or fo an empty hut, sit down; having 
folded his legs crosswise, set his body erect, and established mindfulness in front of him, 
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ever mindful he breathes In, mindful he breathes out. Breathing In long, he understands: 
“J breathe in long;” or breathing out long, he understands: “I breathe out long.” Breathing 
1n short, he understands: “I breathe 1n short;” or breathing out short, he understands: “I 
breathe out short.” He trains thus: “I shall breathe In experiencing the whole body of 
breath;” he trains thus: “I shall breathe out experiencing the whole body of breath.” He 
trains thus: “[ shall breathe In tranquilizing the bodily formation;” he trains thus: “I shall 
breathe out tranguilizing the bodily formation.” Just as a skilled turner or his apprentice, 
when making a long turn, understands: “I make a long turn;” or when making a short turn, 
understands: “I make a short turn;” so too, breathing 1n long, a Bhikkhu understands: “I 
breathe In long,” he trains thus: “I shall breathe out tranquilizing the bodily formation.” 
Như vậy, khi vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể 
trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân; hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân 
thể; hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. Hoặc người ấy quán niệm: “Có thân 
đây,” vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và 
vị ấy không nương tựa, không chấp trước vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ 
Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể-—In this way, he abides contemplating the 
body as a body Internally, or he abides contemplating the body as a body externally , or 
he abides contemplating the body as a body both Internally and externally. Or else, he 
abides contemplating In the body 1s arising facfors, ot he abides contemplating In the 
body 1s vanishing factors, or he abides contemplating In the body both 1fs arising and 
vanishing factors. Or else mindfulness that “there 1s a body" 1s simply established In him 
to the extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And, he abides Iindependent, 
not clinging to anything In the world. That 1s how a Bhikkhu abides contemplating the 
body as a body. 

Tứ Oai Nghi—The Four Postures: 

Lại nữa, này các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo đi, ý thức rằng: “Tôi đang đi.” Khi đứng, ý thức rằng: 
“Tôi đang đứng.” Khi ngồi, ý thức rằng: “Tôi đang ngồi.” Khi nằm, ý thức rằng: “Tôi đang 
nằm.”Thân thể được xử dụng như thế nào, vị ấy ý thức thân thể như thế ấy—Again, 
Bhikkhus, when walking, a Bhikkhu understands: “I[ am walking;” when standing, he 
understands: “[ am standing;” when sitting, he understands: “[ am sitting;” when lying 
down, he understands: “I[ am lying down;” or he understands accordingly however his 
body 1s disposed. 

Vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay vị ấy sống quán niệm thân thể trên 
ngoại thân; hay vị ấy sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân; hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay vị ấy sống quán niệm tánh diệt tận trên 
thân thể; hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây,” vị ấy an 
trú trong chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy 
sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời nầy. Này các Tỳ Kheo, như 
vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể-—lIn this way, he abides 
contemplating the body as a body Internally, externally, and both internally and 
externally. And he abides independent, not clinging to anything 1n the world. That too 1s 
how a Bhikkhu abides contemplating the body as a body. 

Hoàn Toàn Tỉnh Thức—Full Awareness: 


, 
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Lại nữa, này các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo khi bước tới bước lui, biết rõ việc mình đang làm; khi 
ngó tới ngó lui, biết rõ việc mình đang làm; khi co tay, khi duỗi tay, biết rõ việc mình 
đang làm; khi mặc áo Tăng Già Lê, mang bát, mang y, biết rõ việc mình đang làm; khi 
ăn, uống, nhai, nếm, biết rõ việc mình đang làm; khi đại tiểu tiện, biết rõ việc mình đang 
làm; khi đi, đứng, ngôi, ngủ, thức, nói, im lặng, biết rõ các việc mình đang làm——Agann, 
Bhikkhus, a Bhikkhu 1s one who actfs In full awareness when going forward and returning; 
who acts In full awareness when looking ahead and looking away; who acts In full 
awareness when flexing and extending his limbs; who acts In full awareness when 
wearing his robes and carrying his outer robe and bowl; who actfs in full awareness when 
eating , drinking, consuming food and tasting; who acts in full awareness when walking, 
standing, siting, falling asleep, waking up, talking and keeping silent. 

Như vậy, vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên 
ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống 
quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể; 
hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây,” vị ấy an trú chánh niệm 
như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời. Này các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán 
niệm thân thể trên thân thể-——In this way, he abides contemplating the body as a body 
1nternally, externally, and both Iinternally and externally. And, he abides independent, not 
clinging to anything in the world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the 
body as a body. 

Thân Uế Trược——Foulness of the Body Parts: 

Lại nữa, này các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy, từ gót chân trở lên và từ đỉnh tóc 
trở xuống, bao bọc bởi một lớp da và chứa đây những vật bất tịnh khác nhau. Trong thân 
nầy: “Đây là tóc, lông, móng, răng, da, thịt, gân, xương, thận, tủy, tim, gan, hoành cách 
mô, lá lách, phổi, ruột, màng ruột bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mồ hôi, mỡ, nước mắt, 
mỡ da, nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước tiểu.” Này các Tỳ Kheo, cũng 
như một bao đồ, hai đầu trống đựng đây các loại hạt như gạo, lúa, đậu xanh, đậu lớn, mè, 
gạo đã xay rồi. Một người có mắt, đổ các hột ấy ra và quan sát: “Đây là hột gạo, đây là 
hột lúa, đây là đậu xanh, đây là đậu lớn, đây là mè, đây là hột lúa đã xay rồi.” Cũng vậy, 
nầy các Tỳ Kheo, một Tỳ Kheo quan sát thân nầy dưới từ bàn chân trở lên trên cho đến 
đẳnh tóc, bao bọc bởi da và chứa đầy những vật bất tịnh khác nhau. Trong thân nầy: “Đây 
là tóc, lông, móng, răng, da, thịt, gân, xương, tủy, thận, tim, gan, hoành cách mô, lá lách, 
phối, ruột, màng ruột, bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mô hôi, mỡ, nước mắt, mỡ da, 
nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước tiểu.”—Again, Bhikkhus, a Bhikkhu 
reviews this same body up from the soles of the feet and down from the top of the haIr, 
bounded by skin, as full of many kinds of impurity thus: “In this body there are head- 
haIrs, body-hairs, naIls, teeth, skin, flesh, sinews, bones, bone-marrow, kidneys, heart, 
liver, diaphragm, spleen, lungs, large Intestines, small Intestines, confents of the stomach, 
feces, bile, phlegm, pus, blood, sweat, fat, tears, ørease, spitfle, snot, oil of the Joinfs, and 
urine.” Just as though there were a bag with an opening at both ends full of many sorts of 
grain, such as hilÏ rice, red rice, beans, peas, millet, and white rice, and a man with good 
eyes were to open 1t and review 1t thus: ““Phis 1s hill rice, this 1s red rice, these are beans, 
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these are peas, this 1s millet, this 1s whife rice;” so too, a Bhikkhu reviews this same body 
as full of many kinds of impurity thus: “In this body there are head-hairs and urine.” 

Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân trên ngoại 
thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán 
niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể; hay 
sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây,” vị ấy an trú chánh niệm như 
vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không 
chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm 
thân thể trên thân thể——In this way he abides contemplating the body as a body 
Iinternally, externally, and both internaly and externally... And, he abides Iindependent, 
not clinging to anything In the world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the 
body as a body. 

Thân Tứ Đại —Elements of the Body: 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy về các vị trí các giới và sự sắp đặt 
các giới: “Trong thân nầy có địa đại, thủy đại, hỏa đại, và phong đại.” Nầy các Tỳ Kheo, 
như một người đồ tể thiện xảo, hay đệ tử của một người đồ tể giết một con bò, ngôi cắt 
chia từng phần tại ngã tư đường. Cũng vậy, nây các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quán sát thấy thân 
nầy về vị trí các giới: “Trong thân nầy có địa đại, thủy đại và phong đại.”——Again, 
Bhikkhus, a Bhikkhu reviews this same body, however 1t 1s placed, however disposed, as 
consisting of elemenfs thus: “In this body there are the earth element, the water element, 
the fire element, and the air element.” Just as though a skilled butcher or his apprentice 
had killed a cow and was seated at the crossroads with 1t cut up Info pIeces; so foo, a 
Bhikkhu reviews this same body as consisting of elements thus: “In this body there are 
the earth element, the water element, the fire element and the aIr element.” 

Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên 
ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống 
quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. 
Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm 
như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán 
niệm thân thể trên thân thể-——In this way, he abides contemplating the body as a body 
1nternally, externally, and both internally and externally And he abides Independent, not 
clinging to anything in the world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the 
body as a body 

Cửu Quán Về Nghĩa Địa—The Nine Charnel Ground Contemplations: 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy 

một thi thể bị quăng bỏ trong nghĩa địa một ngày, hai ngày, ba ngày, thi thể ấy trương 
phông lên, xanh đen lại, nát thối ra. Tỳ Kheo quán niệm- thân thể ấy như sau: “Thân nầy 
tánh chất là như vậy, bản tánh là như vậy, không vượt khỏi tánh chất ấy.”—Again, 
Bhikkhus, as though he were fo see a corpse thrown aside 1n a charnel ground, one, two, 
or three days dead, bloated, livid, and oozIng matter, a Bhikkhu compares this same body 
with 1t thus: “his body too 1s of the same nature, It wIll be like that, 1t 1s not exempt from 
that fate.” 
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Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên 
ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống 
quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể; 
hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây,” vị ấy an trú chánh niệm 
như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán 
niệm thân thể trên thân thể-——In this way, he abides contemplating the body as a body 
1nternally, externally, and both internaly and externally. And, he abides independent, not 
clinging to anything in the world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the 
body as a body. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng bỏ trong nghĩa địa, bị 
các loài quạ ăn, hay bị các loài diều hâu ăn, hay bị các chim kên kên ăn, hay bị các loài 
chó ăn, hay bị các loài giả can ăn, hay bị các loài dòi bọ rúc rỉa. Tỳ Kheo quán chiếu sự 
thực ấy vào thân thể của chính mình: “Thân nầy tánh chất là như vậy, bản chất là như 
vậy, không vượt khỏi tánh chất ấy.”——Again, as though he were to see a corpse thrown 
aside 1n a charnel ground, being devoured by crows, hawks, vultures, doøs, Jackals, or 
various kinds of worms, a Bhikkhu compares this same body with it thus: “This body too 
1S Of the same nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not exempt from that fate.” 

Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên 
ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống 
quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. 
Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm 
như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán 
niệm thân thể trên thân thể——That too is how a Bhikkhu abides contemplating the body as 
a body. 

Nầy các Tỳ Kheo, lại nữa, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng bỏ trong nghĩa địa, với 
các bộ xương còn liên kết với nhau, còn dính thịt và máu, còn được nối liễn bởi các 
đường gân, với các bộ xương còn liên kết với nhau, không còn dính thịt, nhưng còn dính 
mắấu, còn được các đường gân cột lại với nhau, với các bộ xương không còn dính thịt, 
không còn dính máu, không còn được các đường gân cột lại với nhau, chỉ còn có xương 
không dính lại với nhau, rãi rác chỗ nầy chỗ kia. Ở đây là xương tay, ở đây là xương 
chân, ở đây là xương ống, ở đây là xương bắp vế, ở đây là xương mông, ở đây là xương 
sống, ở đây là xương đầu. Tỳ Kheo ấy quán niệm thân ấy như sau: “Thân nầy tánh chất là 
như vậy, bản tánh là như vậy, không vượt khỏi tánh tánh chất ấy.”-——Again, as though he 
were fo see a corpse thrown aside In a charnel ground, a skeleton with flesh and blood, 
held together with sinews a fleshless skeleton smeared with blood, held together with 
sinews a skeleton without flesh and blood, held together with sinews.. disconnected bones 
scattered in all directions, here a hand-bone, there a foot-bone, here a shin-bone, there a 
thigh-bone, here a hip-bone, there a back-bone, here a rib-bone, there a breast-bone, here 
an arm-bone, there a shoulder-bone, here a neck-bone, there a Jaw-bone, here a tooth, 
there the skull, a Bhikkhu compares this same body with 1t thus: “This body too 1s of the 
same nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not exempt from that 

fate.” 
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vi) Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên 


ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống 
quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. 
Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm 
như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán 
niệm thân thể trên thân thể—That too is how a Bhikkhu abides contemplating the body as 
a body. 


vii) Lại nữa, nây các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng bỏ trong nghĩa địa, chỉ 


còn toàn xương trắng màu vỏ ốc, chỉ còn một đống xương lâu hơn ba năm, chỉ còn là 
xương thối trở thành bột. Tỳ Kheo ấy quán niệm thân ấy như sau: “Thân nầy tánh chất là 
như vậy, bản tánh là như vậy, không vượt khỏi tánh tánh chất ấy.”-——Again, Bhikkhus, as 
though he were to see a corpse thrown aside in a charnel ground, bones bleached white, 
the color of shells; bones heaped up, more than a year old; bones rotted and crumbled to 
dust, a Bhikkhu compares this same body with it thus: “This body too 1s of the same 
nature, 1t WIll be like that, 1t 1s not exempt from that fate.” 


viii)Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên 
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ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống 
quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. 
Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm 
như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán 
niệm thân thể trên thân thể-—In this way he abides contemplating the body as a body 
Iinternally, or he abides contemplating the body as a body Internally, or he abides 
contemplating the body as a body externally, or he abides contemplating the body as a 
body both Internally and externally. Or else he abides contemplating In the body 1fs 
arising factors, or he abides contemplating 1n the body 1ts vanishing factors, or he abides 
contemplating in the body both Ifs arising and vanishing factors. Or else mindfulness that 
“there 1s a body" 1s simply established In him to the extent necessary for bare knowledge 
and mindfulness. And he abides Independent, not clinging to anything in the world. That 
too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the body as a body. 

Quán Thọ—Contemplation of feeling: Chúng ta kinh qua những cảm thọ tốt và xấu từ 
ngũ quan. Nhưng cảm thọ tốt chẳng bao lâu chúng sẽ tan biến. Chỉ còn lại những cảm thọ 
xấu làm cho chúng ta khổ đau phiền não. Không có thứ gì trên cõi đời nây hiện hữu riêng 
lẽ, độc lập hay trường cửu. Vạn hữu kể cả thân thể con người chỉ là sự kết hợp của tứ đại 
đất, nước, lửa, gió. Khi bốn thứ nầy liên hợp chặt chẻ thì được yên vui, ví bằng có sự trục 
trặc là khổ. Quán thọ thị khổ để phủ nhận ý nghĩ về “lạc.” Ở đây vị Tỳ Kheo quán thọ 
trên các cảm thọ; thọ thị khổ, từ đó tinh cân, tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục tham 
sân trên đời —We experience good and bad feelings from our five senses. But good 
feelings never last long; and sooner or later they wIll disappear. Only bad feelings remain 
Ílrom which we will suffer. Nothing In the universe can exist Iindependently or 
permanently. AlI things Including bodies of human beings are composed of four elemenIs: 
carth, water, fire, and air. When there 1s a harmonious relationship among these four 
elements, there 1s peace. When the four elements are not In harmony, there 1s suffering. 
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Feelings as an abode of mindfulness, or to contemplate all feelings or sensations lead to 
suffering, or mindfulness of feeling as the cause of suffering. Sensation or conscIousness 
as always resulting In suffering (receiving 1s self-binding. Consider feelings or the senses 
as a source of suffering). This negates the Idea of “Joy.” Here a monk abides 
contemplating feelings as feelings, ardent, clearly aware and mindful, having put aside 
hankering and fretting for the world. 

Nầy các Tỳ Kheo, như thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm cẩm thọ trên các cảm thọ? 
Nầy các Tỳ Kheo, ở đây Tỳ Kheo khi cẩm giác lạc thọ, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có 
một cảm thọ khoái lạc.” Mỗi khi có một cảm thọ đau khổ, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có 
một cảm thọ đau khổ.” Mỗi khi có một cảm thọ không khoái lạc cũng không đau khổ, vị 
ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ không khoái lạc cũng không đau khổ.” Khi có 
một cảm thọ khoái lạc vật chất, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khoái lạc vật 
chất.” Khi có một cảm thọ khoái lạc tinh thần, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ 
khoái lạc tỉnh thân.” Khi có một cảm thọ khổ đau vật chất, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có 
một cảm thọ khổ đau vật chất.” Khi có một cảm thọ khổ đau tỉnh thần, vị ấy ý thức rằng: 
“Ta đang có một cảm thọ khổ đau tinh thần.” Khi có một cảm thọ vật chất không khoái 
lạc cũng không khổ đau, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ vật chất không khoái 
lạc cũng không đau khổ.” Khi có một cảm thọ tinh thần không khoái lạc cũng không khổ 
đau, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cẩm thọ tinh thần không khoái lạc cũng không 
khổ đau.—And how, Bhikkhus, does a Bhikkhu abide contemplating feelings as 
feelings? Here, when feeling a pleasant feeling, a Bhikkhu understands: “I feel a pleasant 
feeling;” when feeling a painful feeling, he understands: “I feel a painful feling;” when 
feeling a neither-painful-nor-pleasant feeling, he understands: “[ feel a neither-paInful- 
nor-pleasant feeling.” When feeling a worldly pleasant feeling, he understands: “I feel a 
worldly pleasant feeling;” when feeling an unworldly pleasant feeling, he understands: “I 
feel an unworldly pleasant feeling;” when feeling a worldly painful feeling, he 
understands: “I feel a worldly painful feeling;” when feeling an unworldly painful 
feeling, he understands: “I feel an unworldly painful feeling;” when feeling a worldly 
neither-painful-nor pleasant feeling, he understands: “I feel a worldly neither-painful- 
nor-pleasant feeling;” when feeling an unworldly neither-painful-nor-pleasant feeling, he 
understands: “[ feel an unworldly neither-painful-nor-pleasant feeling.” 

Như vậy vị ấy sống quán niệm cảm thọ trên các nội thọ; hay sống quán niệm cảm thọ 
trên các ngoại thọ; hay sống quán cảm thọ thể trên cả nội thọ lẫn ngoại thọ. Hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên các thọ; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên các 
thọ. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên các thọ. “Có thọ đây, vị ấy an trú chánh 
niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương 
tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống 
quán niệm cảm thọ trên các cảm thọ——lIn this way he abides contemplating feelings as 
feelings Internally, or he abides contemplating feelings as feelings externally, or he 
abides contemplating feelings as feelings both internally and externally. Or else he 
abides contemplating in feelings their arising factors, or he abides contemplating In 
feelings theIr vanishing factors, or he abides contemplating In feelings both their arising 
and vanishing factors. Or else, mindfulness that “there 1s feelingˆ 1s simply established in 
him to the extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And, he abides 
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independent, not clinging to anything In the world. That 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating feelings as feelings. 

Quán Tâm—Contemplation of mind: Quán và toàn chứng được tâm là vô thường. Vô 
thường là bản chất chính yếu của vạn hữu. Vạn hữu kể cả thân tâm con người vô thường, 
từng giây từng phút biến đổi. Tất cả đều phải trải qua tiến trình sinh trụ dị diệt. Quán tâm 
vô thường, phủ nhận ý nghĩ về “thường.” lộ) đây vị Tỳ Kheo quán tâm trên tâm, tinh cần, 
tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời—Meditation and full realization 
on the evanescence or Impermanence of mind and thoughts (contemplating the 
Impermanence of the though). Impermanence 1s the key nature of all things. From 
moment to moment, all things 1n this universe, 1including human”s bodies and minds are 1n 
constant transformation. Everything passes throuph a period of bìíth, maturtty, 
transformation and desftruction. Mind as an abode of mindfulness, or mindfulness of the 
mind as Impermanent, or to contemplate the mind as Impermanent. Ordinary mind 1s 
1mpermanent, merely one sensation after another (mind 1s everchanging or consider the 
mind to be a constant state of flux). This negates the Idea of “Permanence.” Here a monk 
abides contemplating mind as mind, ardent, clearly aware and mindful, having put aside 
hankering and fretting for the world. 

Nầy các Tỳ Kheo, như thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm tâm thức nơi tâm thức? Nầy 
các Tỳ Kheo, mội khi nơi tâm thức có tham dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình 
đang có tham dục. Mỗi khi tâm thức không có tham dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình không có tham dục. Mỗi khi trong tâm thức mình có sân hận, vị ấy ý thức rằng tâm 
thức của mình đang có sân hận. Mỗi khi tâm thức của mình không có sân hận, vị ấy ý thức 
rằng tâm thức của mình đang không có sân hận. Mỗi khi tâm thức mình có si mê, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang si mê. Mỗi khi tâm thức của mình không có sỉ mê, vị 
ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không có si mê. Mỗi khi tâm thức mình có thu 
nhiếp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có thu nhiếp. Mỗi khi tâm thức mình tán 
loạn, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang tán loạn. Mỗi khi tâm thức mình trở thành 
khoáng đạt, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang trở thành khoáng đạt. Mỗi khi tâm 
thức mình trở nên hạn hẹp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang trở nên hạn hẹp. 
Mỗi khi tâm thức mình đạt đến trạng thái cao nhất, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình 
đang đạt đến trạng thái cao nhất. Mỗi khi tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao 
nhất, vị ấy ý thức rằng tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất. Mỗi khi tâm thức 
mình có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có định. Mỗi khi tâm thức mình 
không có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không có định. Mỗi khi tâm thức 
mình giải thoát, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang giải thoát. Mỗi khi tâm thức 
mình không có giải thoát, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không có giải thoát— 
And how, Bhikkhus, does a Bhikhu abide contemplating mind as mind? Here a Bhikhu 
understands mind affected by lust as mind affected by Iust, and mind unaffected by lust as 
mind unaffected by lust. He understands mind affected by hate as mind affected by hate, 
and mind unaffected by hate as mind unaffected by hate. He understands mind affected 
by delusion as mind affected by delusion, and mind unaffected by delusion as mind 
unaffected by delusion. He understands contracted mind as contracted mind, and 
đistracted mind as đistracted mind. He understands exalted mind as exalted mind, and 
unexalted mind as unexalted mind. He understands surpassed mind as surpassed mind, 
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and unsurpassed mind as unsurpassed mind. He understands concentrated mind as 
concentrated mind, and unconcentrated mind as unconcentrated mind. He understands 
liberated mind as liberated mind, and unliberated mind as unliberated mind. 

Như vậy vị ấy sống quán niệm tâm thức trên nội tâm; hay sống quán niệm tâm thức trên 
cả nội tâm lẫn ngoại tâm. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên tâm thức; hay 
sống quán niệm tánh diệt tận trên tâm thức. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên tâm 
thức. “Có tâm đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, 
chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy 
các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm tâm thức trên các tâm thức —In this 
way he abides contemplating mind as mind internally, or he abides contemplating mind as 
mind externally, or he abides contemplating mind as mind both internally and externally. 
Or else, he abides contemplating In mind Ifs arising factors, or he abides contemplating In 
mind 1s vanishing factors, or he abides contemplating in mind both 1fs arising and 
vanishing factors. Or else mindfulness that “there 1s mind” 1s simply established in him to 
the extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And he abides Iindependent, 
not clinging to anything In the world. That 1s how a Bhikkhu abides contemplating mind as 
mind. 

Quán Pháp——Contemplation of mind-obJect: Quán và toàn chứng vạn pháp vô ngã. Vạn 
pháp không có thực tướng, chúng chỉ là sự kết hợp của tứ đại, và mỗi đại không có tự 
tánh, không thể đứng riêng lẽ, nên vạn pháp vô ngã. Quán pháp vô ngã, chúng chỉ nương 
tựa vào nhau để thành lập, từ đó phủ nhận ý nghĩ về “Ngã.” Ở đây vị Tỳ Kheo quán pháp 
trên các pháp, tinh cân, tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời — 
Meditation and full realization on the transiency selflessness of all elements 
(contemplating that all the dharmas are without their own nature). Everything has no real 
nature, they are only a combination of the four elements, and each element 1s empty and 
without a self of 1tself, thus everything Is without a self. Dharmas (real things and 
phenomena) as an abode of mindfulness, or mindfulness of dharmas as dependernt, 
without self-entity, or to contemplate all things as being dependent, without self-nature or 
self-identity. Things In general as being dependent and without a nature of their own 
(thngs are composed and egoless or consider everything In the world as being a 
consequence of causes and conditions and that nothing remains unchanged forever). This 
negates the Idea of “Personality.” Here a monk abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects, ardent, clearly aware and mindful, having put aside hankering and fretting 
for the world. 

Năm Triển Cái —The Five Hindrance: Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán 
niệm pháp trên các pháp? Nầy các Tỳ Kheo, ở đây Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên 
các pháp đối với năm triển cái (năm món ngăn che). Và nây các Tỳ Kheo, thế nào là các 
Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các pháp đối với năm triển cái?—An how, Bhikkhus, 
does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects? Here a Bhikkhu 
abides contemplating mind-objects as mind-obJects In terms of the five hindrances. And 
how does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects 1n terms of the 
five hindrances? 

Nầy các Tỳ Kheo, ở đây nội tâm Tỳ Kheo có ái dục, vị ấy ý thức rằng nội tâm của mình 
đang có ái dục. Khi nội tâm không có ái dục, vị ấy ý thức rằng nội tâm của mình không có 
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ái dục. Và với ái dục chưa sanh nay sanh khởi, vị ấy ý thức được sự đang sanh khởi ấy. 
Khi một niệm ái dục đã sanh, vị ấy ý thức được sự đã sanh khởi ấy. Khi ái dục đang được 
đoạn diệt, tương lai không sanh khởi nữa, vị ấy ý thức như vậy—Here, there being 
sensual desire 1n him, a Bhikkhu understands: “There 1s sensual desire in me;” or there 
being no sensual desire in him, he understands: “There 1s no sensual desire 1n me;” and 
he also understands how there comes to be the arising of unarisen sensual desire, and 
how there comes to be the abandoning of arisen sensual desire, and how there comes to 
be the future non-arising of abandoned sensual desire. 

Khi nội tâm có sân hận, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình đang có sân hận. Khi nội tâm 
không có sân hận, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình đang không có sân hận. Khi một niệm 
sân hận chưa sanh nay bắt đầu sanh khởi, vị ấy ý thức được sự bắt đầu sanh khởi ấy. Khi 
một niệm sân hận đã sanh khởi, nay được đoạn diệt, vị ấy ý thức được sự đoạn diệt ấy. 
Khi một niệm sân hận đã được đoạn diệt và tương lai không còn sanh khởi nữa, vị ấy ý 
thức được như vậy——There being 1ll-will in him, a Bhikkhu understands: ““There 1s 1ll-will 
1n me;” or there being no 1lI-w1ll in him, he understands: “There 1s no 1ll-will in me;” and 
he also understands how there comes to be the arising of unarisen 1lI-will, and how there 
comes to be the abandoning of arisen 1ll-will, and how there comes to be the future non- 
arising of abandoned 1lI-wil. 

Khi nội tâm có hôn trầm thụy miên (mê muội và buồn ngủ), vị ấy ý thức được sự hôn 
trầm thụy miên ấy. Khi nội tâm không có hôn trầm thụy miên, vị ấy ý thức được nội tâm 
của mình đang không có hôn trầm thụy miên. Khi hôn trầm và thụy miên chưa sanh nay 
bắt đầu sanh khởi, vị ấy ý thức được sự đang sanh khởi ấy. Khi hôn trầm và thụy miên đã 
sanh nay được đoạn diệt, vị ấy ý thức được sự đang đoạn diệt ấy. Khi hôn trầm và thụy 
miên đã được đoạn diệt và tương lai không thể sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được điều 
đó—There being sloth and torpor In him, a Bhikkhu understands: ““Phere are sloth and 
torpor In me;” or there being no sloth and torpor in him, he understands: “There are no 
sloth and torpor in me;” and he also understands how there comes to be the arising of 
unarisen sloth and torpor, and how there comes to be the abandoning of arisen sloth and 
torpor, and how there comes to be the future non-arising of abandoned sloth and torpor. 
Khi nội tâm có trạo hối (sự dao động bất an và hối hận), vị ấy ý thức rằng mình đang có 
dao động bất an và hối hận. Khi nội tâm không có dao động bất an và hối hận, vị ấy ý 
thức rằng nội tâm mình đang không có sự dao động bất an và hối hận. Khi dao động bất 
an và hối hận sanh khởi, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình đang sanh khởi dao động bất an 
và hối hận. Khi dao động bất an và hối hận đã sanh nay được đoạn diệt, vị ấy ý thức được 
sự đoạn diệt ấy. Với dao động bất an và hối hận đã được đoạn diệt, tương lai không còn 
sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được như vậy——There being restlessness and remorse in him, 
a Bhikkhu understands: “There are restlessness and remorse In me;” or there being no 
resflessness and remorse 1n him, he understands: ““There are no restlessness and remorse 
in me;” and he also understands how there comes to be the arising of unarIsen 
restlessness and remorse, and how there comes to be the abandoning of arisen 
restlessness and remorse, and how there comes to be the future non-arising of abandoned 
restlessness and remorse. 

Khi nội tâm có nghi, vị ấy ý thức được nội tâm của mình đang có nghi. Khi nội tâm không 
có nghi, vị ấy ý thức được nội tâm mình đang không có nghi. Khi nội tâm với nghi chưa 
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sanh nay đang sanh khởi, vị ấy ý thức được sự sanh khởi ấy. Với nghi đã sanh nay được 
đoạn diệt, vị ấy ý thức được sự đoạn diệt ấy. Với nghi đã được đoạn diệt, tương lai không 
sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được như vậy —There being doubt ¡in him, a Bhikkhu 
understands: “There 1s doubt in me;” 
“[here 1s no doubt in me;” and he also understands how there comes to be the arising of 


or there being no doubt in hìm, he understands: 


unarisen doubt, and how there comes to be the abandoning of arisen doubt, and how there 
comes to be the future non-arising of abandoned doubt. 

Như vậy vị ấy sống quán niệm pháp trên các nội pháp; hay sống quán niệm pháp trên các 
ngoại pháp; hay sống quán niệm pháp trên cả nội pháp lẫn ngoại pháp. Hay vị ấy sống 
quán niệm tánh sanh khởi trên các pháp; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên các pháp. 
Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên các pháp. “Có pháp đây, vị ấy an trú chánh niệm 
như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán 
niệm pháp trên các pháp— In this way he abides contemplating mind-obJects as mind- 
obJects Iinternally, or he abides contemplating mind-obJects as mind-obJects externally, or 
he abides contemplating mind-obJects as mind-obJects both internally and externally. Or 
else he abides contemplating In mind-oblJects their arising factors, or he abides 
contemplating in mind-objects their vanishing factors, or he abides contemplating In 
mind-obJects both their arising and vanishing factors. Or else mindfulness that “there are 
mind-obJects” 1s simply established in him to the extent necessary for bare knowledge 
and mindfulness. And he abides Independent, not clinging to anything in the world. That 
1s how a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as mind-obJectfs in terms of the five 
hindrances. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các pháp đối với ngũ uẩn. 
Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán pháp trên các pháp đối với năm uẩn? 
Nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quán chiếu như sau: Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides 
contemplating mind-obJects as mind-obJects In terms of the five aggregates affected by 
clinging. And how does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects 1n 
terms of the five aggregates affected by clinging? Here a Bhikkhu understands: 

Đây là sắc (hình thể), đây là sắc tập (sự phát sinh ra hình thể), đây là sắc diệt—Such is 
material form, such 1ts orIgin, such 1ts disappearance. 

Đây là thọ, đây là thọ tập, đây là thọ diệt— 

Such 1s feeling, such 1fs origin, such 1ts disappearance. 

Đây là tưởng, đây là tưởng tập, đây là tưởng diệt—Such ¡is perception, such its origin, 
such 1s disappearance. 

Đây là hành, đây là hành tập, đây là hành diệt —Such are the formations, such thetr 
Ooriøin, such their disappearance. 

Đây là thức, đây là thức tập, đây là thức diệt —Such 1s conscIousness, such 1ts origin, such 
1ts disappearance. 

Như vậy vị ấy sống quán niệm pháp trên các nội pháp; hay sống quán niệm pháp trên các 
ngoại pháp; hay sống quán niệm pháp trên cả nội pháp lẫn ngoại pháp. Hay vị ấy sống 
quán niệm tánh sanh khởi trên các pháp; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên các pháp. 
Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên các pháp. “Có pháp đây, vị ấy an trú chánh niệm 
như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
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không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán 
niệm pháp trên các pháp đối với ngũ uẩn—In this way, he abides contemplating mind- 
obJects as mind-obJects Internally, or he abides contemplating mind-obJectfs as mind- 
obJects externally, or he abides contemplating mind-objects as mind-obJects both 
Iinternally and externally. Or else he abides contemplating in mind-obJects thelr arising 
factors, or he abides contemplating in mind-obJects their vanishing factors, or he abides 
contemplating in mind-objJects both their arising and vanishing factors. Or else 
mindfulness that “there are mind-obJects” Is sinply established in hìm to the extent 
necessary for bare knowledge and mindfulness. And he abides independent, not clinging 
to anything In the world. That 1s how a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the five aggregates. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các pháp đối với sáu nội 
ngoại xứ. Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán pháp trên các pháp đối với 
sáu nội ngoại xứ?—Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-obJecfs as 
mind-obJects in terms of the six Internal and external bases. And how does a Bhikkhu 
abide contemplating mind-obJects as mind-obJects In terms of the six Internal and 
external bases? 

VỊ ấy ý thức về mắt và đối tượng của mắt là hình sắc và về những ràng buộc tạo nên do 
mắt và hình sắc. VỊ ấy ý thức về những ràng buộc chưa sanh nay đang phát sanh. VỊ ấy ý 
thức về những ràng buộc đã phát sanh nay được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những ràng 
buộc đã được đoạn diệt, tương lai không sanh khởi nữa—Here a Bhikkhu understands the 
eye, he understands forms, and he understands the fetter that arises dependent on both; 
and he understands how there comes to be the arising of the unarisen fetter, and how 
there comes to be the future non-arising of the abandoning fetter. 

VỊ ấy ý thức về tai và đối tượng của tai là âm thanh và về những ràng buộc tạo nên do tai 
và âm thanh. Vị ấy ý thức về những ràng buộc chưa sanh nay đang sanh khởi. Vị ấy ý 
thức về những ràng buộc đã sanh, nay đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những ràng 
buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa—Here a Bhikkhu understands 
the ear, he understands sounds, and he understands the fetter that arises dependent on 
both; and he understands how there comes to be the arising of the unarisen fetter, and 
how there comes to be the future non-arising of the abandoning fetter. 

Vị ấy ý thức về lổ mũi và đối tượng của mũi 

là mùi hương và những ràng buộc tạo nên do lổ mũi và mùi hương. Vị nây ý thức về 
những ràng buộc chưa phát sanh nay đang sanh khởi. VỊ ấy ý thức về những ràng buộc đã 
phát sanh và đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã được đoạn diệt, 
tương lai không còn sanh khởi nữa—Here a Bhikkhu understands the nose, he 
understands odours, and he understands the fetter that arises dependent on both; and he 
understands how there comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there 
comes to be the future non-arising of the abandoning fetter. 

Vị ấy ý thức về cái lưỡi và đối tượng của lưỡi 

là vị nếm và những ràng buộc tạo nên do cái lưỡi và vị nếm. Vị ấy ý thức về những ràng 
buộc chưa phát sanh nay đang phát sanh. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã phát sanh 
nay đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai 
không còn sanh khởi nữa— Here a Bhikkhu understands the tongue, he understands 
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flavours, and he understands the fetter that arises dependent on both; and he understands 
how there comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to be the 
future non-arising of the abandoning fetter. 

VỊ ấy ý thức về thân và đối tượng của thân là sự xúc chạm. Vị ấy ý thức về những ràng 
buộc chưa sanh khởi nay đang được sanh khởi. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã sanh 
khởi đang được đoạn tận. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai 
không còn sanh khởi nữa—Here a Bhikkhu understands the body, he understands 
tangibles, and he understands the fetter that arises dependent on both; and he understands 
how there comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to be the 
future non-arising of the abandoning fetter. 

VỊ ấy ý thức về đối tượng của ý là tư tưởng và về những ràng buộc tạo nên do ý là tư 
tưởng. Vị ấy ý thức về những ràng buộc chưa sanh khởi nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức 
về những ràng buộc đã sanh khởi đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những ràng buộc 
đã đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa—Here a Bhikkhu understands the mind, 
he understands mind-obJects, and he understands the fetter that arises dependent on both; 
and he understands how there comes to be the arising of the unarisen fetter, and how 
there comes to be the future non-arising of the abandoning fetter. 
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ngoại pháp; hay sống quán niệm pháp trên cả nội pháp lẫn ngoại pháp. Hay vị ấy sống 
quán niệm tánh sanh khởi trên các pháp; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên các pháp. 
Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên các pháp. “Có pháp đây, vị ấy an trú chánh niệm 
như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán 
niệm pháp trên các pháp đối với sáu nội ngoại xứ —In this way he abides contemplating 
mind-obJects as mind-obJects Internally, or he abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects externally, or he abides contemplating mind-objects as mind-obJects both 
Iinternally and externally. Or else he abides contemplating in mind-obJects their arising 
factors, or he abides contemplating in mind-obJects their vanishing factors, or he abides 
contemplating In mind-objJects both their arising and vanishing factors. Or else 
mindfulness that “there are mind-obJects” 1s siưnply established in hìm to the extent 
necessary for bare knowledge and mindfulness. And he abides independent, not clinging 
to anything In the world. That 1s how a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the six Internal and external bases. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên pháp đối với thất giác chi. 
Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán pháp trên pháp đối với thất giác chi?— 
Agann, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-objects as mind-objects 1n terms 
of the seven enlightenmernt factors. And how does a Bhikkhu abide contemplating mind- 
obJects as mind-obJects In terms of the seven enlightenment factors? 

Khi nội tâm có niệm giác chi (yếu tố chánh niệm), vị ấy ý thức là mình có chánh niệm. Vị 
ấy quán chiếu rằng tâm mình đang có chánh niệm. Khi không có chánh niệm, vị ấy ý thức 
rằng tâm mình không có chánh niệm. Vị ấy ý thức về chánh niệm chưa sanh khởi nay 
đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về chánh niệm đã phát sanh nay đang thành tựu viên mãn—— 
Here, there being the mindfulness enlightenment factor In him, a Bhikkhu understands: 
“[here 1s the mindfulness enlightenment factor in me;” or there being no mindfulness 


¡Ù 


ii) 


1V) 


89 


enlightenment factor In him, he understands: “There 1s no mindfulness enlightenment 
factor In me; and also understands how there comes to be the arising of the unarisen 
mindfulness enlightenment factor, and how the arisen mindfulness enlightenment factor 
comes to fulfilment by developmernt.” 

Khi nội tâm có trạch giác chi (giám định đúng sai thiện ác). VỊ ấy ý thức là mình đang có 
sự phân định đúng sai thiện ác. Vị ấy quán chiếu rằng tâm mình đang có sự giám định 
đúng sai thiện ác. Khi không có sự giám định, vị ấy ý thức là mình đang không có sự giám 
định. Vị ấy ý thức về một sự giám định chưa sanh nay đang sanh khởi. VỊ ấy ý thức về 
một sự giám định đã sanh khởi nay đang thành tựu viên mãn—Here, there being the 
1nvesfIigation-of-states enlightenmert factor in him, a Bhikkhu understands: ““There 1s the 
InvesfIigation-of-states enlightenment factor in me;” 
states enliphtenment factor In him, he understands: ““Phere 1s no Investigation-of-states 
enlightenment factor In me; and also understands how there comes to be the arising of 
the unarisen 1nvestigation-of-states enliphtenment factor, and how the arisen 
1nvesfIigation-of-states enlightenmernt facfor comes to fulfilment by developmernt.” 

Khi nội tâm có tỉnh tấn giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có sự tinh chuyên. Vị ấy quán 
chiếu rằng tâm mình đang có sự tinh chuyên. Khi nội tâm không có sự tinh chuyên, vị ấy 
ý thức rằng tâm mình không có sự tỉnh chuyên. Vị ấy ý thức về một sự tinh chuyên chưa 
sanh khởi nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về sự tinh chuyên đã sanh khởi nay đang đi 
đến thành tựu viên mãn—Here, there being the energy enlightenment factor ¡in him, a 
Bhikkhu understands: ““There 1s the energy enlightenment factor in me;” or there being no 
energy enlightenment factor in him, he understands: “There 1s no energy enlightenment 
factor in me;” and also understands how there comes to be the arising of the unarisen 
energy enliehtenment factor, and how the arisen energy enlightenment factor comes to 
fulfilment by developmernt. 

Khi nội tâm có hỷ giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có an vui. Vị ấy quán chiếu rằng 
tâm mình đang an vui. Khi nội tâm không có an vui, vị ấy ý thức là mình đang không có 
an vui. Vị ấy ý thức về niềm an vui chưa sanh khởi, nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về 
niềm an vui đã sanh khởi, nay đang đi đến thành tựu viên mãn—Here, there being the 
rapture enlightenment factor in him, a Bhikkhu understands: “There 1s the rapfture 
enlightenment facfor in me;” or there being no rapture enlightenment factor In him, he 
understands: “There 1s no rapture enlightenment factor In me; and also understands how 
there comes to be the arising of the unarisen rapture enliphtenmernt factor, and how the 
arIsen rapture enlightenment factor comes to fulfilliment by developmert. 

Khi nội tâm có khinh an giác chi, vị ấy ý thức tâm mình đang có khinh an (nhẹ nhõm). Vị 
ấy quán chiếu rằng tâm mình đang có khinh an. Khi nội tâm không có khinh an, vị ấy ý 
thức rằng nội tâm mình không có sự khinh an. Vị ấy ý thức về sự khinh an chưa sanh khởi, 
nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về sự khinh an đã sanh khởi, nay đang đi đến thành tựu 
viên mãn—Here, there being the tranquility enliphtenment factor In him, a Bhikkhu 
understands: “[here 1s the tranquility enlightenment factor in me;” or there being no 
tranqguiliy enliphtenment factor In him, he understands: “here 1s no tranquility 
enlightenment factor In me; and also understands how there comes to be the arising of the 
unarisen tranquility enlightenment factor, and how the arisen tranquility enlightenment 
factor comes to fulfilliment by developmet. 


or there being no InvesftIigatlon-of- 


90 


vi) Khi nội tâm có định giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có định. Khi nội tâm không có 
định, vị ấy ý thức là mình đang không có định. Khi định chưa sanh khởi, nay đang sanh 
khởi, vị ấy ý thức như vậy. Khi định đã sanh khởi, nay đang đi đến thành tựu viên mãn, vị 
ấy cũng ý thức như vậy —Here, there being the concentration enlightenment factor ¡in 
him, a Bhikkhu understands: “There 1s the concentration enlightenment factor in me;” or 
there being no concentration enlightenment factor In him, he understands: “There 1s no 
concentration enlightenment factor in me;” and also understands how there comes to be 
the arising of the unarisen concentration enliphtenment factor, and how the arisen 
concentration enlightenment factor comes to fulfilliment by developmernt. 

vii) Khi nội tâm có xả giác chi, vị ấy ý thức là mình đang buông xả. VỊ ấy quán chiếu là tâm 
mình có buông xả. Khi nội tâm không có sự buông xả, vị ấy ý thức là tâm mình đang 
không có sự buông xả. Vị ấy ý thức về sự buông xả chưa sanh khởi, nay đang sanh khởi. 
VỊ ấy ý thức về sự buông xả đã sanh khởi, nay đang đi đến sự thành tựu viên mãn—Here, 
there being the equanimity enlightenment factor in him, a Bhikkhu understands: “There 1s 
the equanimity enlightenmernt factor in me;” or there being no equanimity enlightenment 
factor in him, he understands: “here 1s no equamity enlightenment facfor in me;” and 
also understands how there comes to be the arising of the unarisen equanimity 
enlightenment factor, and how the arisen equanimity enliphtenment factor comes tfo 
fulfilliment by developmernt. 

viii)Như vậy vị ấy sống quán niệm pháp trên các nội pháp; hay sống quán niệm pháp trên các 

ngoại pháp; hay sống quán niệm pháp trên cả nội pháp lẫn ngoại pháp. Hay vị ấy sống 
quán niệm tánh sanh khởi trên các pháp; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên các pháp. 
Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên các pháp. “Có pháp đây, vị ấy an trú chánh niệm 
như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán 
niệm pháp trên các pháp đối với thất giác chi—In this way he abides contemplating mind- 
objects as mind-obJects Internally, or he abides contemplating mind-obJects as mind- 
objects externally, or he abides contemplating mind-objects as mind-obJects both 
internally and externally. Or else he abides contemplating in mind-obJects the1r arIsing 
factors, or he abides contemplating In mind-obJects their vanishing factors, or he abides 
contemplating in mind-obJects both their arising and vanishing factors. Or else mindfulness 
that “there are mind-obJectfs” 1s simply established in him to the extent necessary for bare 
knowledge and mindfulness. And he abides independent, not clinging to anything in the 
world. That 1s how a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as mind-obJects in terms 
of the seven enlightenment factors. 

e) Lại nữa, này các Tỳ Kheo, vị Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các pháp đối với Tứ 
Diệu Đế. Này các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán pháp trên các pháp đối với 
bốn sự thật cao quý? Nầy các Tỳ Kheo, ở đây Tỳ Kheo ý thức: “Khi sự kiện là đau khổ, 
vị ấy quán niệm đây là đau khổ. Khi sự kiện là nguyên nhân tạo thành đau khổ, vị ấy 
quán niệm đây là nguyên nhân tạo thành sự đau khổ. Khi sự kiện là sự chấm dứt khổ đau, 
vị ấy quán chiếu đây là sự chấm dứt khổ đau. Khi sự kiện là con đường đưa đến sự chấm 
dứt khổ đau, vị ấy quán niệm đây là con đường dẫn đến sự chấm dứt khổ đau.” Như vậy 
vị ấy sống quán niệm pháp trên các nội pháp; hay sống quán niệm pháp trên các ngoại 
pháp; hay sống quán niệm pháp trên cả nội pháp lẫn ngoại pháp. Hay vị ấy sống quán 
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niệm tánh sanh khởi trên các pháp; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên các pháp. Hay 
sống quán niệm tánh sanh diệt trên các pháp. “Có pháp đây, vị ấy an trú chánh niệm như 
vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không 
chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm 
pháp trên các pháp đối với Tứ Diệu Đế—Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides 
contemplating mind-obJects as mind-obJects In terms of the Four Noble Truths. And how 
does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJectfs in terms of the Four 
Noble Truths? Here a Bhikkhu understands as 1t actually 1s: “This 1s suffering;” he 
understands as 1t actually 1s: “This 1s the origin of suffering;” he understands as 1t actually 
1S: “Phis 1s the cessation of suffering;” he understands as 1t actually 1s: “This 1s the way 
leading to the cessation of suffering.” In this way he abides contemplating mind-obJects 
as mind-obJects Internally, or he abides contemplating mind-obJects as mind-obJects 
externally, or he abides contemplating mind-obJects as mind-obJects both Internally and 
externally. Or else he abides contemplating in mind-obJects theIr arising factors, or he 
abides contemplating in mind-obJects their vanishing factors, or he abides contemplating 
in mind-obJects both their arising and vanishing factors. Or else mindfulness that “there 
are mind-obJects" 1s simply established in him to the extent necessary for bare knowledge 
and mindfulness. And he abides Independernt, not clinging to anything in the world. That 
1s how a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as mind-obJects 1n terms of the Four 
Noble Truths. 

Nầy các Tỳ Kheo, vị nào tu tập Tứ Niệm Xứ nây như vậy trong bẩy năm, vị ấy có thể 
chứng một trong hai quả sau đây: Một là chứng Chánh Trí ngay trong hiện tại, hay nếu 
còn hữu dư báo, thì cũng đạt được quả vị Bất Hoàn (không còn tái sanh nữa). Nầy các 
Tỳ Kheo, không cần øì đến bảy năm, một vị Tỳ Kheo nào tu tập Tứ Niệm Xứ nầy như 
vậy trong sáu năm, trong năm năm, trong bốn năm, trong ba năm, trong hai năm, trong 
một năm, vị ấy có thể chứng một trong hai quả vị sau đây: Một là chứng được Chánh Trí 
trong hiện tại, hay nếu còn hữu dư báo, thì chứng quả Bất Hoàn. Nầy các Tỳ Kheo, không 
cần gì đến một năm, một vị Tỳ Kheo nào tu tập Tứ Niệm Xứ nầy như vậy trong vòng bẩy 
tháng, vị ấy có thể chứng một trong hai quả vị sau đây: Một là chứng được Chánh Trí 
trong hiện tại, hay nếu còn hữu dư báo, thì chứng quả Bất Hoàn. Nầy các Tỳ Kheo, không 
cần gì đến bảy tháng, một vị Tỳ Kheo nào tu tập Tứ Niệm Xứ nầy như vậy trong vòng sáu 
tháng, trong năm tháng, trong bốn tháng, trong ba tháng, trong hai tháng, trong một tháng, 
trong nửa tháng, vị ấy có thể chứng một trong hai quả vị sau đây: Một là chứng được 
Chánh Trí trong hiện tại, hay nếu còn hữu dư báo, thì chứng quả Bất Hoàn. Nầy các Tỳ 
Kheo, không cần øì đến nửa tháng, một vị Tỳ Kheo nào tu tập Tứ Niệm Xứ nầy như vậy 
trong vòng bảy ngày, vị ấy có thể chứng một trong hai quả vị sau đây: Một là chứng được 
Chánh Trí trong hiện tại, hay nếu còn hữu dư báo, thì chứng quả Bất Hoàn—Bhikkhus, If 
anyone should develop these four foundations of mindfulness in such a way for seven 
years, one of two fruits could be expected for him: either final knowledge here and now, 
or If there 1s a trace of clinging left, non-return. Let alone seven years, Bhikkhus. lf 
anyone should develop these four foundations of mindfulness In sụch a way for sIXx years, 
for five years, for four years, for three years, Íor fwO years or for one year, one 0Ÿ fwo 
fruits could be expected for him: either final knowledge here and now, or If there 1s a 
trace of clinging left, non-return. Let alone one year, Bhikkhus. If anyone should develop 
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these four foundations of mindfulness 1n such a way for seven months, for six months, for 
five months, for four months, for three months, for two months, for one monthor for half a 
month, one of two fruits could be expected for him: either final knowledge here and now, 
or 1Ý there 1s a trace of clinging left, non-return. 

Nầy các Tỳ Kheo, đây là con đường độc nhất đưa đến thanh tịnh cho chúng sanh, vượt 
khỏi sâu não, diệt trừ khổ ứu, thành tựu Chánh Trí, chứng ngộ Niết Bàn. Đó là Bốn Niệm 
Xứ. Thế Tôn thuyết giảng như vậy. Các Tỳ Kheo ấy hoan hỷ, tín thọ lời dạy của Thế 
Tôn —Bhikkhus, this 1s the direct path for the purification of beings, for surmounting 
(overcoming) sorrow and lamenfation, for the disappearance of pain and grIef, for the 
attainment (achievement) of the truc Way, for the realization of Nibbana, namely, the 
four foundations of mindfulness. That 1s what the Blessed One said. The Bhikkhus were 
satisfied and delighted in the Blessed One”s words. 
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Chương Mười 
Chapter Ten 


Thiền Trong Thời Sơ Kỳ Phật Giáo 
Zen ím Early Buddhisimn 


(I Thiền Trong Thời Sơ Kỳ Phật Giáo—Zen in Early Buddhism: Gần 26 thế kỷ về trước, 
sau khi kinh qua nhiều pháp môn tu tập nhưng không thành công, Đức Phật đã quyết định 
thử nghiệm chân lý bằng cách tự thanh tịnh lấy tâm mình. Ngài đã ngồi kiết già suốt 49 
ngày đêm dưới cội Bồ Để và cuối cùng đạt được thiển định cao nhất mà thời bấy giờ 
người ta gọi là giác ngộ và giải thoát. Vào ngày trăng tròn tháng Năm năm 578 trước Tây 
lịch, Thái tử Tất Đạt Đa thành đạt Giác Ngộ Tối Thượng (Chánh Đắng Chánh Giác) bằng 
cách hoàn toàn thấu triệt Bốn Chân Lý Cao Thượng (Tứ Diệu Đế!) và trở thành Phật. Đây 
là chiến thắng vĩ đại không lay chuyển, chiến thắng cuối cùng. Ngài đã tuần tự chứng sơ 
thiển, nhị thiển, tam thiền, tứ thiền... Như vậy Thiển bắt nguồn ngay từ thời Đức Phật và 
Thiền Phật Giáo thành hình từ cốt lõi của giáo lý nhà Phật. Như vậy, thiển không phải là 
một pháp môn mới có hôm nay hoặc hôm qua. Từ thời xa xưa, đã có nhiều người hành 
thiển bằng nhiều phương cách khác nhau. Chưa bao giờ, và sẽ không bao có sự phát triển 
tâm trí hay gội rửa những bợn nhơ tinh thần nào mà không nhờ đến thiển quán. Thiển 
quán chính là phương cách mà Thái tử Tất Đạt Đa, đức Phật, đã đạt được đạo quả vô 
thượng chánh đẳng chánh giác. Thiền không dành riêng cho người Ấn Độ, cho xứ Ấn Độ 
hay chỉ cho thời đức Phật còn tại thế, mà là cho cả nhân loại, trong tất cả mọi thời đại, và 
mọi nơi trên thế giới. Thiền tập không thể có giới hạn về chủng tộc, tôn giáo, không gian 
hay thời gian —Almost 26 centuries ago, after experlencing a varlety of methods of 
cultivation without success, the Buddha decided to test the truth by self purification of his 
own mind. He sat cross-legsged for 49 days and nights under the bodhi-tree and reached 
the hiphest meditatve attainments which are now known as enlightenment and 
deliverance. On a full moon day of May In 578 B.C., Prince Siddhartha attained Supreme 
Enliphtenment by completely comprehending the Four Noble Truths and became the 
Buddha. Thịs 1s the greatest unshakable victory, the final victory. He gradually entered 
the first, second, and third Jhanas. So Zen originated from the very day of the Buddha and 
Buddhist meditation forms the very heart and core of the Buddha”s teaching. Therefore, 
medifation 1s not a practice of today or yesterday. From time Iimmemorial people have 
been practicing meditation In diverse ways. There never was, and never will be, any 
mental development or mental purity without meditation. Meditation was the means by 
which Siddhartha Gotama, the Buddha, gained supreme enlightenment. Meditation 1s not 
only for Indian, not for the country of India, or not only for the Buddha”s time, but for all 
mankind, for all times and all places In the world. The boundaries of race and religion, 
the frontiers of time and space, are Irrelevant to the practice of meditation. 
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(II Tứ Niệm Xứ, Con Đường Độc Đạo Đi Đến Niết Bàn— The ƒour ƒoundaftons gƑ 
Mindfulness, the Only Path To Nữyang: See Chapter Nine: Đức Phật Thích Ca Mâu Ni 
Và Thiển Tứ Niệm Xứ—Sakyamuni Buddha and the Fourfold mindfulness (II). 
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Chương Mười Một 
Chapter Eleven 


Từ Thiên Chỉ Đến Thiền Quán 
From Samatha To Vipassana 


() Tổng Quan Về Thiền Chỉ và Thiền Quán—An Overview dƒ CaÙn meditaion and 
contemnplative medifaion: Thiền của Phật giáo dựa trên 2 phương pháp: vắng lặng hoặc 
tịnh tâm, và tuệ giác, cả hai đều là những phương tiện thiết yếu trên con đường tiến tới 
chấm dứt khổ đau. Thiền tịnh tâm nhằm vào việc đạt được sự vắng lặng và tập trung định 
lực và nâng cao nhận thức về để mục thiển đến một điểm trừu tượng. Tất cả những 
chướng ngại tinh thần đã được loại trừ, khỏi tâm “hòa nhập” vào một ý tưởng trừu tượng 
của để mục: sự an định này được gọi là “dhyana” (thiển định gom tâm lại), tiếng Pali là 
Jhana, tiếng Trung Hoa là Chan, tiếng Nhật là “Zen” và tiếng Việt là Thiển. Những 
công cụ hỗ trợ thiển mang lại những trạng thái an định khác nhau. Những người mới bắt 
đầu hành thiển có thể tập trung vào một cái đĩa có màu sắc làm đề mục tham thiển, trong 
khi những người tiến bộ hơn có thể tập trung vào sự tưởng niệm đến Phật. Mục đích của 
thiển tuệ giác là nhận thức được tuệ giác (prajna). Điểu này người ta sẽ có thể dần dần 
đạt được qua các trạng thái an định của thiển chỉ. Hành giả tập trung sự hiểu biết sâu sắc 
vào 3 đặc tính của thế tục: vô thường, khổ và vô ngã—Buddhist meditation is based on 
two methods, calm (samatha) and Insight (vipasyana), both of which are necessary 
vehicles on the path to the Cessation of Duhkha. Calm meditation aims at achieving 
calmness and concentration, and at raising the perception of the medifational subJect to 
the point of abstraction. After mental obstacles have been eliminated, the mind “absorbs” 
1fself into an abstract Idea of the subJect: this absorption 1s called “dhyana” (n Pall, 
Jhana); in Chinese “Chan,” in Japanese “Zen,” and in Vietnamese “Thiên.” Different 
meditational “aids” give rise to different mental absorptions. A beginner might 
concentrate on a colored disc, while a more advanced practitioner could focus on 
reflecting the Buddha. The goal of insight meditation 1s to realize wisdom. Thịs 1s alsO 
acquired gradually and ultimately achieved through the mental absorptions of samatha 
meditation. The practitioner aims to directly comprehend the three characteristics of the 
phenomenal world: impermanence, duhkha and no-self. 


(II) Mối Quan Hệ Giữa Thiên Chỉ Và Thiền Quán—Relatonships Between Samatha and 
Vipassana: Thiền Chỉ là căn bản cho tất cả thiển định. Tất cả các trạng thái thiển định, 
bao gồm thiền quán (vipasyana), đều thoát thai và phụ thuộc vào thiền chỉ. Khi chúng ta 
đạt được Chỉ, chúng ta không ở trong trạng thái hôn trầm hoặc trạo cử. Khi thiền chỉ được 
phát triển, chúng ta hoàn toàn loại bỏ tâm trạo cử; ngược lại, lúc đó tâm chúng ta có năng 
lực thẩm tra hoặc phân tích sự vật hiện tại. Loại bổ tâm trạo cử dẫn đến sự nhận thức mọi 
sự vật rõ ràng và minh bạch. Nói cách khác, chúng ta đang đi vào thiền quán. Cơ sở của 
Thiền Minh Sát là trạng thái tam muội, một trạng thái thiển định không có các tư duy và 
khái niệm. Bản chất nguyên thủy của nó là cắt ngang tất cả những khái niệm sai lầm, 
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không đúng, và sự hiểu lầm mà chúng ta có thể có. Căn bản của thiển minh sát là sự hiểu 
biết rõ ràng về sự vắng mặt của bản ngã. Một khi chúng ta đã phát triển được sự hiểu biết 
về vô ngã, chúng ta phải có khả năng trụ trên sự hiểu biết nầy một cách thư giản hoàn 
toàn. Sự hợp nhất về sự ổn định của tâm (thiền chỉ) và sự nhìn thấu được bên trong sự vật 
(thiển quán) xãy ra khi tâm dừng nghỉ và yên tĩnh, không phải trong trạng thái bình 
thường, mà trong trạng thái trí tuệ —Samatha 1s the basis for all meditation. All 
meditative states, including Vipasyana, come from and depend on the development of 
samatha. When one achieves samatha, one 1s not in a state of dullness or stupor. When 
samatha 1s developed, one eliminates distracting thoughts that keep one from being able 
to examine or analyze things. Removing the distraction of thoughts leads to perceIving 
things very clearly and distinctly. In other words, one 1s approaching “Vipasyana”. The 
basis of Vipasyana meditation 1s a sfate of samadhi, a meditation state without thoughfs 
and concepts. Its primary quality 1s that 1t cuts through all the misconceptions, 
1naccuracies, and misunderstandings we might have. The basis of viIpasyana meditation 1s 
the definite understanding of the absence of self Once we have developed the 
understanding of “No-self”, we must be able to rest on 1t, and completely relaxed. The 
union of the stability of mind (samatha) and of insight (vipasyana) occurs when the mind 
1S at rest and stIll, not in the ordinary way, but in the wisdom. 
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Chương Mười Hai 
Chapter Twelve 


Các Đối Tượng Thiền Quán Theo Kinh Trung Bộ 
QObJects (@ƒ Meditation in the Miaj]hữùna Nikaya 


(U_ Mười Biến Xứ— Dasa-kasinayafa-nami (p): Dasa-krtsnayatanani (skt——Theo Kinh Phúng 
Tụng trong Trường Bộ Kinh, có mười Biến Xứ: Địa Biến Xứ, Thủy Biến Xứ, Hỏa Biến 
Xứ, Phong Biến Xứ, Thanh Sắc Biến Xứ, Hoàng sắc Biến Xứ, Xích Sắc Biến Xứ, Bạch 
Sắc Biến Xứ, Hư Không Biến Xứ, Thức Biến Xứ (trên, dưới, ngang, bất nhị, vô lượng)— 
According to the Sangiti-Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are ten 
obJects for the attainment of absorption: Earth-Kasina, Water-Kasina, FIire-Kasina, Wind- 
Kasina, Blue Kasina, Yellow Kasina, Red Kasina, White Kasina, Space Kasina, and 
Consclousness Kasina (above, below, on aÏl sides, Iindivided, unbounded). 


(H) Tứ Niệm Xứ— The ƒour ƒoundations 0ƒ Mindƒfulness: Sec Chapter NÑine: Đức Phật Thích 
Ca Mâu Ni Và Thiền Tứ Niệm Xứ —Sakyamuni Buddha and the Fourfold mindfulness 


q1). 


(HITứ Chánh Cân—Four right endeavours: Catvari-Samyakprahanani  (skÙ— 
Sammappadhana (p)—Shi-Sho-Gon (Jap)—Tứ Chánh Đoạn—Four ripht (great) efforts 
(exertions)—Bốn phép siêng năng diệt trừ tội ác và phát triển điều thiện: Thứ nhất là tinh 
tấn phát triển những điều thiện lành chưa phát sanh. Điều thiện chưa sanh, phải tinh cần 
làm cho sanh. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi lên ý muốn, cố gắng, tỉnh tấn, sách tâm, trì tâm với 
mục đích khiến cho các thiện pháp từ trước chưa sanh nay cho sanh khởi. Thứ nhì là tinh 
tấn tiếp tục phát triển những điểu thiện lành đã phát sanh. Điều thiện đã sanh, phải tinh 
cân khiến cho ngày càng phát triển. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi lên ý muốn, cố gắng, tỉnh tấn, 
sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho các thiện pháp đã sanh có thể được tăng trưởng, 
được quảng đại viên mãn. Thứ ba là tinh tấn ngăn ngừa những điều ác chưa phát sanh. 
Điều dữ chưa sanh, phải tỉnh cần làm cho đừng sanh. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi lên ý muốn, 
cố gắng, tinh tấn, sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho các ác pháp từ trước chưa sanh 
không cho sanh. Thứ tư là tinh tấn dứt trừ những điều ác đã phát sanh. Điều dữ đã sanh, 
phải tỉnh cần dứt trừ đi. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi lên ý muốn, cố gắng, tinh tấn, sách tâm, 
trì tâm với mục đích khiến cho các ác pháp đã sanh được diệt trừ —Right effort of four 
kinds of restrain, or four essentials to be practiced vigilantly: First, endeavor to start 
performing good deeds. Effort to initiate virtues not yet arisen. Bringing forth goodness 
not yet brought forth (bring good Into existence). To produce merit or to induce the doing 
of good deeds. Here a monk rouses his wIll, makes an effort, stirs up energy, exerts hIs 
mind and strives to produce unarisen wholesome menfal states. Second, endeavor to 
perform more good deeds Effort to consolidate, Increase, and not deteriorate virtues 
already arisen. Developing goodness that has already arisen (develop exIsting good). To 
Increase merit when 1t was already produced. To encourage the growth and continuance 
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of good deeds that have already started. Here a monk rouses his wIll, makes an effort, 
Sfirs up energy, exerts his mind and strives to mainftain wholesome menfal states that 
have arisen, not to let them fade away, to bring them to greater growth, to the full 
perfection of development. Third, endeavor to prevent evil from forming. Effort not to 
Initiafe sins not yet arisen. Preventing evil that hasn”t arisen from arising (to prevent any 
evil from starting or arising). To prevent demerit from arising. Here a monk rouses hIs 
wIll, makes an effort, stirs up energy, exerts his mind and strIves to prevent the arIsing of 
unarisen evil unwholesome menfal states. Fourth, endeavor to eliminate already-formed 
evil. Effort to eliminate sins already arisen or putfing an end to existing evil. To abandon 
demerit when If arises. To remove any evil as soon as 1t starts. Here a monk rouses hIs 
will, makes an effort, stirs up energy, exerts his mind and strives to overcome evil 
unwholesome mental states that have arisen. 


(IV)Tứ Như Ý Túc— Four síeps to rddhipada or superndafural powers or ƒour sH[ƒiciences: 
Catvari-riddhipadah (skt)——Rddhipada (skt)——lIddhipada (p)—Tứ Thần Túc (bốn điều nên 
biết đủ): Thứ nhất là Dục Như Ý Thần Túc (Dục Thần Túc) hay mong muốn phát triển 
thần thông như ý. Vị Tỳ Kheo tu tập dục thần túc, câu hữu với tinh tấn thực hiện Dục 
Thiền Định. Thứ nhì là Niệm Như Ý Thần Túc (Tâm Thần Túc) hay mong muốn ghi nhớ 
phải thực hành chánh pháp. Ở đây vị Tỳ Kheo tu tập tâm thần túc câu hữu với tinh tấn 
thực hiện Tâm Thiền Định. Thứ ba là Tinh Tấn Như Ý Thân Túc (Cần Thần Túc) hay tinh 
tấn thực chứng thân thông. Ở đây vị Tỳ Kheo tu tập cần thần túc câu hữu với tỉnh tấn thực 
hiện Tinh Tấn Thiển Định. Thứ tư là Tư Duy Như Ý Thần Túc (Quán Thần Túc) hay 
mong muốn nhiếp tâm vào một để mục. Ở đây vị Tỳ Kheo tu tập quán thần túc câu hữu 
với tỉnh tấn thực hiện Tư Duy Thiển Định —Four steps to rddhipada or supernatural 
pOWers or four sufficlencies: First, strong aspiration or wIll, or sufficlency of desIre or 
strong aspiration (chanda-rddhi-pada) or desire to develop magic or Intensive longing. 
Here a monk develops CONCENTRATION OE INTENTION accompanied by effort of 
the wIll power. Second, Intense concentration (citta-rddhi-pada) or thoughts or sufficiency 
Of concenftration or I1ntense concentration. In Buddhism, 1t means endeavor to remember 
to practice correct dharmas. Memory or intense holding on to the position reached. Here a 
monk develops concentration of consciousness accompanied by effort of the thought 
power. Third, effort to realize magic (virya-rddhi-pada) or vigor or eXertlon or sufficIency 
of energy or Intensifiied effort  Here a monk develops concenfraton of energy 
accompanied by strenuous efforts. Fourth, meditation on one subJect (mimamsa-rddhi- 
pada) or Intense contemplation or meditaton (mnvestigaton) or sufficlency of 
contemplation (the state of dhyana or intense contemplation). Here a monk develops 
concentration of investigation accompanied by effort of deep thinking. 


(V) Ngữ Căn— Five ƒqculfies: Panca-indryani (skt)—Pancendriyani (skt)—Gokon (Jap)— 
Five roots—Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm căn: mắt, tai, mũi, 
lưỡi, và thân. Ngũ căn có thể là những cửa ngõ đi vào địa ngục, đồng thời chúng cũng là 
những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì từ đó mà chúng ta gây tội tạo nghiệp, nhưng 
cũng nhờ đó mà chúng ta có thể hành trì chánh đạo——According to the Sangiti Sutta in the 
Long Discourses of the Buddha, there are five roots or faculties (Indriyani)—The five 
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organs of the senses—FiIve spiritual facultiles: eyes, ears, nose, tongue, and body. The 
five sense-organs can be enfrances to the hells; at the same time, they can be some of the 
mosft Imporfant entrances to the great enlightenment; for with them, we create karmas 
and sins, but also with them, we can practise the right way. 


(VŨ)Ngữ Lực— The ƒfive powers or ƒaculiies for any culfivafor: Panca-balam (skt)—The five 
powers or faculties for any cultIvator. 

(A) Năm sức mạnh hay khả năng tâm linh được phát triển bằng cách củng cố ngũ căn: tín, tấn, 
niệm, định, và huệ. Lại có năm thứ lực khác: định lực, thông lực, tá thức lực, đại nguyện 
lực, và pháp uy đức lực The powers of five spiritual facultties which are developed 
throueh strengthening the five roots. These powers are: faith, effort, mindfulness, 
concentration, and wisdom. There are five other powers: power of medifation, resulting 
supernatural powers, adaptability, power of accomplishing a vow, and august power of 
dharma. 

(B) Năm sức mạnh hay khả năng tâm linh được phát triển bằng cách củng cố ngũ căn: tín, tấn, 
niệm, định và huệ—The powers of five spiritual faculttiles which are developed through 
strengtheninng the five roots. These powers are: powers of faith, zeal, memory, 
concentration and wisdom. 


(VI)Thất Giác Chi —Seen ƒactors dƒ  enlighfenmment: Sapta-bodhyangani (skÙ— 
SamboJjhanga (p)—Satta-sambojjhanga (p)—Seven elements of bodhi—Theo Kinh 
Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bẩy giác chi hay thất bồ để phần. Phật tử tu hành 
thất giác chi đạt được những kết quả sau đây: Tất cả ác pháp đều được tiêu trừ; tất cả 
pháp lành càng ngày càng tăng trưởng; vì tu thiện bỏ ác nên luôn luôn được an lạc, không 
bị đau khổ; sẽ chứng quả thành Phật: trạch pháp, tinh tấn, hỷ, khinh an, niệm, định, và xả 
giác ch—According to the SangIti Sutta 1n the Long Discourses of the Buddha, there are 
seven Limbs (factors) of Enlightenmernt, or the seven Bodhi shares. Practicing the seven 
awakening sfates will result in the following achievements: Elimination of evil; 
development of virtue; feeling of cheerfulness versus suffering; final enliphtenmert: 
selection of the proper dharma (distinguishing the true teaching from the false), constant 
effort (making efforts to practice the true teaching), cheerfulness or high sp1rifs (reJolcing 
in the true teaching), peaceful mind (eliminating indolence and attainng comfort and 
relaxation), remembrance of the dharma (being mindful so as to keep the balance 
between concentration and insight), concentration ability, and non-attachment ability 
(detaching one's thoughts from external obJects, thereby securing serenity of mind). 


(VHI)Bát Chánh Đạo — The noble Eighffold Pafh: Astangika-marga (skÙ —Ashtangika- 
Magga (p)—Eight sagely way shares—Bát Đạo Phần Thánh Thiện—Bát Thánh Đạo— 
Bát Thánh Đạo Phần——Tám con đường đúng. 

(A) Bát Chánh Đạo, con đường dẫn tới sự chấm dứt đau khổ, mục đích của diệu đế thứ ba 
trong tứ diệu đế (Đạo đế). Bát Chánh Đạo là tám nẻo trong 37 nẻo bổ để. Thứ nhất là 
Chánh Kiến hay hiểu đúng (Samyag-drsti (skt——Samma-ditthi (p). Chánh kiến là nhận 
thấy một cách khách quan ngay thẳng; thấy thế nào thì ghi đúng thế ấy, không bị thành 
kiến hoặc tình cảm ảnh hưởng mà làm cho sự nhận xét bị sai lệch; biết phân biệt cái thật 
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cái giả; nhận thức đạo lý chân chánh để tiến tới tu hành giải thoát. Thứ nhì là Chánh Tư 
Duy hay nghĩ đúng (Samyag-samkalpa (sk——Samm-sakappa (p). Chánh tư duy là suy 
nghĩ đúng với lẽ phải, có lợi cho mình, và có lợi cho người khác. Suy nghĩ những hành vi 
lầm lỗi, những tâm niệm xấu xa cần phải cải sửa. Suy nghĩ giới định tuệ để tu tập giải 
thoát. Suy xét vô minh là nguyên nhân của mọi sự đau khổ, là nguồn gốc của mọi tội ác; 
suy nghĩ tìm phương pháp đúng để tu hành giải thoát cho mình và cho người. Thứ ba là 
Chánh Ngữ hay nói đúng (Samyag-vac (sk—Samma-vaca (p). Chánh ngữ là nói lời 
thành thật và sáng suốt, nói hợp lý, nói không thiên vị, nói thẳng chứ không nói xéo hay 
xuyên tạc, nói lời thận trọng và hòa nhã; nói lời không tốn hại và có lợi ích chung. Thứ tư 
là Chánh Nghiệp hay làm đúng (Samyag-karmanta (sk——Samm-kammanta (p). Chánh 
nghiệp là hành động chân chánh, đúng với lẽ phải, có ích lợi chung. Luôn luôn hành động 
trong sự tôn trọng hạnh phúc chung: tôn trọng lương tâm nghề nghiệp của mình; không 
làm tổn hại đến quyên lợi, nghề nghiệp, địa vị, danh dự, và tính mạng của người khác; giữ 
gìn thân khẩu ý bằng cách luôn tu tập mười nghiệp lành và nhổ dứt mười nghiệp dữ. Thứ 
năm là Chánh Mạng hay mưu sinh đúng (Samyag-ajJiva (skÙ—Samma-ajiva (p). Chánh 
mạng có nghĩa là sinh sống chân chính và lương thiện; không làm giàu trên mồ hôi nước 
mắt của người khác; không đối xử tệ bạc với người khác; không sống bám vào người 
khác; không mê tín dị đoan; không sống bằng miệng lưỡi mối lái để kiếm lợi. Thứ sáu là 
Chánh Tinh Tấn hay nỗ lực đúng (Samyag-vyayama (sk)——Samma-vayama (p). Chánh 
tỉnh tấn có nghĩa là chuyên cần siêng năng làm lợi mình và lợi người; không làm những 
việc bất chính như sát hại, gian xảo, đàng điếm, cờ bạc, ác độc và bỉ ổi, vân vân; ngược 
lại phải chú tâm làm những việc lành, tạo phước nghiệp. Thứ bảy là Chánh Niệm hay chú 
tâm đúng (Samyag-smrti (sk)—Samma-sati (p). Chánh niệm là nhớ đến những điều hay 
lẽ phải, những điều lợi lạc cho mình và cho người. Thứ tám là Chánh Định hay tập trung 
tư tưởng đúng (Samyag-samadhi (skt—Samma-samadhi (p). Chánh định là tập trung tư 
tưởng đúng là tập trung vào việc từ bỏ những điều bất thiện và tập trung tinh thần được 
hoàn tất trong bốn giai đoạn thiển định. Tu tập Bát Chánh Đạo sẽ đưa đến những lợi ích 
thực sự như tự cải tạo tự thân, vì tu bát chánh đạo là sửa đổi mọi bất chính, sửa đổi mọi tội 
lỗi trong đời sống hiện tại, đồng thời còn tạo cho thân mình có một đời sống chân chánh, 
lợi ích và thiện mỹ; cải tạo hoàn cảnh vì nếu ai cũng tu bát chánh đạo thì cảnh thế gian sẽ 
an lành tịnh lạc, không còn cảnh khổ đau bất hạnh gây nên bởi hận thù, tranh chấp hay 
chiến tranh giữa người với người, giữa nước nầy với nước kia, hay chủng tộc nầy với 
chủng tộc khác, ngược lại lúc đó thanh bình sẽ vĩnh viễn ngự trị trên quả đất nây; tu bát 
chánh đạo còn là căn bản đầu tiên cho sự giác ngộ, là nền tẳng chánh giác, là căn bản 
giải thoát, ngày nay tu bát chánh đạo là gieo trồng cho mình những hạt giống Bồ Đề để 
ngày sau gặt hái quả Niết Bàn Vô Thượng — The eight right (correct) ways. The path 
leading to release from suffering, the goal of the third in the four noble truths. These are 
eipht ¡1n the 37 bodhi ways to enliphtenment: First, riph( view 1s viewing things 
obJectively; seeing them and reporting them exactly as they are without being Influenced 
by preJudice or emotion. Right view helps differentiate the true from the false, and 
determines the true religious path for attaining liberation. Second, ripht thought means 
that our reflection must be consistent with common sense, useful both to others and 
ourselves. We must sfrive to correct our faults, or change our wicked opinions. While 
meditating on the noble formula of “Precept, Concentration, and Wisdom,” we must 
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realize that “gnorance” 1s the main cause of suffering, the root of all wicked acts; 
therefore, we must look for a way to get rid of suffering for us and for others. Third, 
correct or rIght speech or perfect speech. Right speech Implies sincere, sound, Impartial, 
direct, not distorting, cautious, affable, harmless, useful words and discourses. Fourth, 
right action Iinvolves action beneficial to both others and ourselves. We must always act 
for the happIness of the community, conforming to our sense of duty, without any ulterior 
motive for damaging others” Interests, occupatlons, positlons, honors, or lives. We must 
also keep sfrict control of our “action, speech, and mind,” carrying out fen merItOrIOus 
actions and avoiding ten evil ones. Flifth, ripht livelihood means to lead a decent and 
honest life. We must keep from exploiting or mistreating others or sponging on them. Do 
not be superstifious; do not act as a go-between to take profit. Sixth, right effort means we 
must be always hard-working, helpful to others and ourselves. Do not kIll, cheat, or lead a 
wanton, gamble life. On the contrary, always try to perform good deeds for having good 
karma. Seventh, right mindfulness means to give heed to good deed for our own benefit 
and that of others. Eighth, correct (right or perfect) meditation or correct concenfration. 
Detached from sensual objects, detached from unwholesome things, and enters Into the 
first, second, third and fourth absorption. Practicing the Noble Eight-fold Path can bring 
about real advantages such as Improvement of personal conditions. It is due to the 
elimination of all evil thoughts, words, and actions that we may commit In our daily life, 
and to the continuing practice of charitable work; improvement of living conditions. lf 
everyone practiced this noble path, the world we are living now would be devoid of all 
miserles and sufferings caused by hatred, struggle, and war between men and men, 
countries and countries, or peoples and peoples. Peace would reign forever on earth; 
aftainment of enlightenment or Bodhi Awareness. The Noble Eigh-fold Path is the first 
basic condition for attainng Bodhi Consciousness that 1s untarnished while Alaya 
Consciousness 1s still defiled 

(B) Bát Chánh Đạo và hành giả tu thiển The noble Eightfold Path and Zen practitioners: 
Hành giả tu thiển nên luôn nhớ một cách đơn giản rằng Bát Thánh Đạo chính là thấy 
đúng, suy nghĩ đúng, nói năng đúng, hành động đúng, sống đúng, nỗ lực đúng, ghi nhớ 
đúng, và thiển định đúng. Chánh kiến là từ bổ cách nhìn hướng về cái ngã của các sự vật 
và có cái thấy như thật của Đức Phật, nghĩa là vạn sự vạn vật không có tự tánh, không độc 
lập, mà hiện hữu do sự tổng hợp của nhau, cái này có thì cái kia có, cái này không thì cái 
kia không. Chánh tư duy là không thiên về thái độ quy ngã đối với sự vật, mà suy nghĩ về 
sự vật một cách đúng đắn. Chánh tư duy dạy chúng ta từ bổ ba cái xấu để có được cái tâm 
độ lượng như tâm Phật: không tham muốn hay chỉ nghĩ đến sự thủ đắc cho riêng mình; 
không giận ghét hay không ưa thích khi sự việc xảy ra không như ý mình muốn; và không 
ác độc hay muốn được theo ý mình trong mọi sự. Chánh ngữ dạy chúng ta sử dụng ngôn 
từ đúng đắn trong đời sống hằng ngày và tránh bốn thứ xấu ác về miệng như nói dối, nói 
lưỡi hai chiều, nói lời vu khống và nói lời không cẩn thận. Chánh nghiệp là sự ứng xử 
hằng ngày phù hợp với giới luật của Đức Phật, nghĩa là phải kểm chế ba điều xấu nơi 
thân, làm trở ngại cho những hành động đúng như sát hại không cần thiết, trộm cắp, và tà 
dâm. Chánh mạng là thu hoạch thức ăn, quần áo, nhà cửa và các nhu cầu khác trong cuộc 
sống một cách đúng đắn. Chánh mạng dạy chúng ta kiếm sống bằng công việc không 
phiền khổ cho người khác hay những nghề vô ích cho xã hội, mà phải sống bằng sự thu 
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nhập chính đáng bằng nghề nghiệp chính đáng và có ích cho người khác. Chánh tinh tấn 
là luôn hành sử đúng đắn, không lười biếng hay đi lệch khỏi con đường chân chánh, tránh 
những sai lầm như ba điểu xấu về ý, bốn điều xấu về miệng và ba điều xấu về thân. 
Chánh niệm là tu tập bằng cái tâm đúng đắn như Đức Phật đã tu tập, nghĩa là chúng ta 
phải chú tâm vào vạn sự vạn vật trong vũ trụ bằng cái tâm thanh tịnh và chính đáng. Cuối 
cùng là chánh định, nghĩa là luôn luôn không bị dao động vì những thay đổi của hoàn 
cảnh bên ngoài—Zen practitioners should always remember that the eightfold noble path 
consIsts 1n right view, right thinking, right speech, right action, right living, right endeavor, 
right memory, and right meditation. Right view means to abandon a self-centered way of 
looking at things and to have a right view of the Buddha, that 1s “Nothing has 1ts own self; 
everything exists due to temporary combination. If this exists, the other exIsts; 1f this 
ceases to exist, the other 1s in no way to be able to exist.” Right thinking means not fo 
include toward a self-centered attitude toward things but to think of things riphtly. Right 
view (eaches us to abandon the three evils of the mind such as coveteousness, 
resentment, and evil-mindedness; and to think of things riphtly, with as generous a mind 
as the Buddha: not to have greedy mind (coveteousness) or not to think only of one”s own 
gann; not to have the angry mind (resentment) or not to get ansgry when things do not turn 
out as one wishes; not to have the evil mind (evil-mindedness). Right speech teaches us 
to use right words in our đaily lives and to avoid the four evils of the mouth such as not to 
lie (to use false language), not to speak with a double tongue, not to commit 1ll-speaking, 
and not to use Iimproper language (careless language). Right action means daily conduct 
1n accordance with the precepts of the Buddha. It 1s to say one must refrain from the three 
evIls of the body that hinder right action such as needless killing, stealing, and committing 
adultery or other sexual misconduct. Right living means to gain food, clothing, shelter, 
and other necessitles of life In a right way. Ripht living teaches us not fo earn our 
livelihood through work that makes trouble for others or through a career useless fo 
socIety, but to live on a Justifiable income that we can obfain through right work and a 
vocafion useful to others. Right endeavor means to engage constantly 1n right conduct 
without being 1dle or deviating from the right way, avoid such wrongs as the three evIls of 
the mind, the evils of the mouth, and the three evils of the body. Right memory means to 
practice with a right mind as the Buddha dịd, that 1s, we must address ourselves to all 
things In the universe with a fair and right mind. And finally, right meditation means not 
to be agitated by any change of external circumstances. 


(IX)Bát Giải Thoát Tam Muội—Eigh( liberafions: Attha-vimokkha (p)—Asta-vimoksa 
(sk)—Eightfold liberation—Tám giải thoát, hay tám phép thiển định giải thoát khỏi sắc 
dục. Thứ nhất là nội hữu sắc tưởng, ngoại quán sắc giải thoát Tam muội. Tự mình có sắc, 
thấy có sắc. Trong giai đoạn nây hành giả tự mình quán thân bất tịnh. Thứ nhì là nội vô 
sắc tưởng, ngoại quán sắc giải thoát Tam muội. Quán tưởng nội sắc là vô sắc, thấy các 
ngoại sắc bất tịnh. Thứ ba là tịnh thân tác chứng cụ túc trụ giải thoát hay tịnh giải thoát 
thân chứng Tam muội. Quán tưởng sắc là tịnh, chú tâm trên suy tưởng ấy để đoạn diệt 
dục vọng. Thứ tư là không vô biên xứ giải thoát (Không xứ giải thoát Tam muội). Vượt 
khỏi hoàn toàn sắc tưởng, diệt trừ các tưởng hữu đối, không suy tư đến những tưởng khác 
biệt, với suy tư: “Hư không là vô biên: chứng và trú Không Vô Biên Xứ, nơi mọi luyến 
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chấp vào vật chất đều bị tận diệt bằng thiển quán. Thứ năm là thức vô biên xứ giải thoát 
(Thức xứ giải thoát Tam muội). Vượt khỏi hoàn toàn Hư Không vô biên xứ, với suy tư 
“Thức là vô biên” chứng và trú Thức vô biên xứ, nơi mọi luyến chấp vào “không” đều bị 
tận diệt bằng thiền định. Thứ sáu là vô sở hữu xứ giải thoát Tam muội. Vượt khỏi hoàn 
toàn Thức vô biên xứ, với suy tư “không có vật gì” chứng và trú Vô sở hữu xứ, nơi mọi 
luyến chấp vào thức hoàn toàn bị tận diệt bằng thiền định. Thứ bảy là phi tưởng phi phi 
tưởng xứ giải thoát Tam muội. Vượt khỏi hoàn toàn Vô sở hữu xứ, chứng và trú Phi tưởng 
phi phi tưởng xứ. Nơi đây mọi luyến chấp vào hữu đối hoàn toàn bị đoạn tận bằng thiển 
định. Thứ tám là diệt thọ tưởng định giải thoát (Diệt tận định xứ giải thóat Tam muội). 
Vượt khỏi hoàn toàn Phi tưởng phi phi tưởng xứ, chứng và trú Diệt thọ tưởng. Đây là giai 
đoạn hoàn toàn tịch diệt hay Niết Bàn—Liberation, deliverance, freedom, emancIpation, 
escape, release 1n eight forms. The eight types of meditation for removing varlous 
attachments to forms and desires. FIrsf, possessing form, one sees forms. Liberation when 
subJective desire arIses, by examination of the obJect, or of all things and realization of 
therr filthiness. In this stage, cultivators remove passlons by meditation on the Impurity of 
one”s own body. Second, not perceiving material forms In oneself, one sees them outside. 
Liberation when no subJective desire arises by still meditating or contemplating of the 
obJect or of all things. First contemplating on Impurity of external obJects, then on purIty. 
Third, thinking “TI( 1s pure,” one becomes Infent on it, one enters. Liberaton by 
concentfration on the pure fo remove passlons, or fo realize a permanent state of freedom 
from all desires. Fourth, by completely transcending all perception of matter, by the 
vanishing of the perception of sense-reactions and by non-attention to the perception of 
variety, thinking: “Space 1s Infinite,” one enters and abides In the Sphere of Infinite 
Space, where all attachments to material obJects have been completely extinguished by 
mediftation on boundless conscIousness. Liberation on realization of the Sphere of Infinity 
of Space, or the immaterial. Fifth, by transcending the Sphere of Infinite Space, thinking: 
“Conscilousness 1s Infinte,” one enters and abides In the Sphere of Infinie of 
Consciousness, where all attachments to void have been completely removed by 
medifation. Liberation in realizatlon of Iinfinite knowledge or the Sphere of Infinite 
Consciousness. Sixth, by transcending the Sphere of Infinite Consciousness, thinking: 
“There 1s nothing,” one enters and abides In the Sphere of No-Thingness, where all 
attachments to consciousness have been completely removed by meditation. Liberation In 
realization of the Sphere of Nothingness, or nowhereness. Seventh, by transcending the 
Sphere of No-Thingness, one reaches and abides in the Sphere of Neither-Perception- 
Nor-Non-Perception (neither thought nor non-thought) where all attachments to non- 
exIstence have been completely extinguished by meditation. Liberation In the state of 
mind where there 1s neither thought nor absence of thought (the Sphere of Netither- 
Perception-Nor-Non-Perception). Eiphth, by transcending the Sphere of Netther- 
Perception-Nor-Non-Perception, one enters and abides In the Cessation or extinguishing 
all thoughts (perceptions) and feelings. Liberation by means of a state of mind in which 
there 1s final or totaÏl extinction, nirvana. 


(X) Bát Thắng Xứ— The eight victorious stages: Tám giai đoạn chiến thắng trong thiển định 
nhằm giúp hành giả vượt thắng dục vọng và luyến chấp của thế giới giác quan. Theo 
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Kinh Phúng Tụng và Kinh Đại Bát Niết Bàn trong Trường Bộ Kinh, có tám thắng xứ: 
Thắng Xứ Thứ Nhứt, một vị quán tưởng nội sắc, thấy các loại ngoại sắc có hạn lượng, 
đẹp, xấu. VỊ ấy nhận thức rằng: “Sau khi nhiếp thắng chúng, ta biết, ta thấy.” Thắng Xứ 
Thứ Nhì, một vị quán tưởng nội sắc, thấy các loại ngoại sắc vô lượng, đẹp, xấu. Vị ấy 
nhận thức: “Sau khi nhiếp thắng chúng, ta biết, ta thấy.” Thắng Xứ Thứ Ba, một vị quán 
tưởng vô sắc ở nội tâm, thấy các loại ngoại sắc có hạn lượng, đẹp, xấu. Vị ấy nhận thức 
rằng: “Sau khi nhiếp thắng chúng, ta biết, ta thấy.” Thắng Xứ Thứ Tư, một vị quán tưởng 
vô sắc ở nội tâm, thấy các loại ngoại sắc vô hạn lượng, đẹp, xấu. VỊ ấy nhận thức rằng: 
“Sau khi nhiếp thắng chúng, ta biết, ta thấy.” Thắng Xứ Thứ Năm, một vị quán tưởng vô 
sắc ở nội tâm thấy các loại ngoại sắc màu xanh, sắc màu xanh, tướng sắc xanh, hình sắc 
xanh, ánh sáng xanh; như bông gai màu xanh, sắc màu xanh, tướng sắc xanh, hình sắc 
xanh, ánh sáng xanh; như lụa Ba La Nại, cả hai mặt láng trơn, màu xanh, sắc màu xanh, 
tướng sắc xanh. Như vậy vị nầy quán tưởng vô sắc ở nội tâm, thấy các loại ngoại sắc mầu 
xanh, sắc màu xanh, tướng sắc xanh, hình sắc xanh, ánh sáng xanh. VỊ ấy nhận thức rằng: 
“Sau khi nhiếp thắng chúng, ta biết, ta thấy.” Thắng Xứ Thứ Sáu, giống như Thắng Xứ 
thứ 5. Thắng Xứ Thứ Bảy, giống như Thắng Xứ thứ 5. Thắng Xứ Thứ Tám, giống như 
Thắng Xứ thứ 5—The eight victorious stages or degrees in meditation for overcoming 
desire, or attchment to the world of sense. According to the Sangiti Sutta in the Long 
Discourses of the Buddha, and the Mahaparinibbana Sutta, there are eight stages of 
mastery: The first stage of mastery, perceiIving forms Internally, one sees external forms, 
limited and beautiful or ugly, and in masfering these, one 1s aware that one knows and 
sees them. The second stage of mastery, perceiving forms Internally, one sees external 
forms, unlimited and beautiful or ugly, and in mastering these, one 1s aware that one 
knows and sees them. The thrrd stage of masftery, not perceiving forms 1nternally, one 
sees external forms, limited and beautiful or ugly, and in masftering these, one Is aware 
that one knows and sees them. The fourth stage of masfery, not perceiving forms 
Iinternally, one sees external forms, unlimited and beautiful or ugly, and in mastering 
them, one 1s aware that one knows and sees them. The fifth stage of mastery, not 
perceiving forms Internally, one sees external forms that are blue colour, of blue lustre. 
Just as a flax flower which 1s blue, of blue colour, of blue lustre, or a Benares cloth 
smoothed on both sides that 1s blue colour, of blue lustre, so one perceives external forms 
that are blue colour, of blue lustre; and in mastering these, one 1s aware that one knows 
and sees them. The sixth stage of mastery, same as In the fifth stage of mastery, replace 
“blue” with “yellow,” and “Flax flower” with “Kannikara Flower.” The seventh stage of 
mastery, same as In the fifth stage of mastery, replace “blue” with “red,” and “tFlax 
flower” with “Hibiscus flower.” The eighth stage of mastery, same as in the fifth staøge of 
mastery, replace “bule” with “white,” and “Flax flower” with “Flax flower” with 
“morning-star OsadhI.” 


(XITú Thiền —Four jhanas: Caturtha-dhyana (skt—Catuttha-jhana (sk)—Theo Kinh 
Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, trong chuỗi Tứ Pháp có Tứ Thiễển: Thứ nhất là cõi Sơ 
Thiền. Ở đây vị Tỳ Kheo ly dục, ly ác pháp hay bất thiện pháp để chứng và trú vào sơ 
thiển (trong đó những ham muốn say mê, và một số tư tưởng bất thiện như dâm dục, ác ý, 
bạc nhược, lo lắng, bổn chồn, và nghi ngờ đều bị loại bỏ), ngồi kiết già tu tập nhất tâm, từ 
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từ tâm của vị ấy đạt đến một trạng thái hỷ lạc do ly dục sanh, với tầm, với tứ. Thứ nhì là 
cõi Nhị Thiền. Ở đây vị Tỳ Kheo, diệt tầm và tứ, chứng và trú vào nhị thiển (tất cả những 
hoạt động tinh thần bị loại bỏ, tĩnh lặng và nhất điểm tâm phát triển), một trạng thái hỷ 
lạc do định sanh, không tầm không tứ, nội tâm nhất tỉnh. Thứ ba là cõi Tam Thiền. Ở đây 
vị Tỳ Kheo ly hỷ trú xả, chánh niệm tỉnh giác, thân cảm sự lạc thọ mà các bậc Thánh gọi 
là xả niệm lạc trú, chứng và an trú trong Tam Thiền. Trong giai đoạn nầy cảm nghĩ hỷ lạc 
là một cảm giác tích cực, cũng biến đi, trong khi khuynh hướng hỷ lạc vẫn còn thêm vào 
sự thanh thần trong tâm. Thứ tư là cõi Tứ Thiền. Ở đây vị Tỳ Kheo xả lạc, xả khổ, diệt tất 
cả những hỷ ưu đã cảm thọ từ trước, chứng và trú vào Tứ Thiền, không khổ, không lạc, xả 
niệm thanh tịnh. Tất cả những cảm giác, cả đến hạnh phúc hay không hạnh phúc, vui và 
phiền não, cũng biến đi, chỉ còn lại sự tĩnh lặng thanh tịnh và tỉnh thức——According to the 
Sangtti Sutta In the Long Discourses of the Buddha, in the sets of four things, there are 
Four Jhanas or four stages of of mystic meditation, whereby the believer”s mind 1s purged 
from all earthly emotions, and detached as 1t were from his body, which remains plunged 
1n a profound trance. The first stage 1s the first jhana. Here a monk, detached from all 
sense-desires, detached from unwholesome menfal states (passionate desires and certain 
unwholesome thoughts like sensous lust, 1ll-wIll, languor, worry, restlessness, and doubt 
are discarded), enters and remains 1n the first jhana, which 1s with thinking and pondering, 
born of detachmeit, filled with delight and Joy (seated cross-legsed, the practIser 
concentrates his mind upon a single thought. Gradually his soul becomes filled with a 
supernatural ecstasy and serenity; however, his mind 1s still reasoning 1n this stage). The 
second stage 1s the second Jhana. Here a monk, who 1s subsiding of thinking and 
pondering, by gaIning Inner tranquilify and oneness of mind, he enters and remains In the 
second Jhana (all intellectual activities are suppressed, tranquility and one-pointedness of 
mind developed), which 1s without thinking and pondering, born of concentration, filled 
with delight and joy (concentrating his mind on the same subJect, he frees 1t from 
reasoning, the ecstasy and serenity remaining). The third stage 1s the third Jhana. Here a 
monk, with the fading away of delight, remaining imperturbable, mindful and clearly 
aware, he experlences 1n himself that Joy of which the Noble Ones say: “Happy 1s he who 
dwells with equanimity and mindfulness.” He enters and remains In the third Jhana (n 
this stage he divests himself of ecstasy). The feeling of Joy, which 1s an active sensation, 
also disappears, while the disposition of happiness still remains 1n addition to mindful 
equanimity. The fourth stage 1s the fourth Jhana. Here a monk, having given up pleasure 
and pain, and with the disappearance of former gladness and sadness, he enters and 
remains In the fourth Jhana which 1s beyond pleasure and pain, and purified by 
equanimity and mindfulness (in the fourth stage the mind becomes Indifferent to all 
emotions, being exalted above them and purified). All sensations, even of happiness and 
unhappIness, of Joy and sorrow, disappear, only pure equanimity and awareness 
remaining. 
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Chương Mười Ba 
Chapter Thirteen 


Bốn Mươi Đối Tượng Thiền Quán Theo Vì Diệu Pháp 
Forty ObJjJects Qƒ Meditation in the Abhidharma 


(D Thập Đại— Ten Elemenfs: Kasina (p)—Ten kasinas—Thập đại chỉ “lãnh vực toàn diện,” 
phạm trù của những để mục dùng trong thiển Nguyên Thủy như những căn bản đi vào 
“định.” Lãnh vực được dùng làm đối tượng hay thoại đầu trong nhà thiển nhằm giúp cho 
sự tập trung tinh thần. Tĩnh thần lúc nào cũng chỉ bị một đối tượng xâm chiếm cho tới đại 
định. Hành giả nhất tâm tập trung vào một ngoại vật đặc biệt nào đó như là một hình ảnh 
chuẩn bị cho tới khi nào hành giả nhắm mắt mà để mục vẫn hiện lên, chừng đó hành giả 
đã đạt được giai đoạn đầu của thiển định. Có mười lãnh vực trong thiển định: đất, nước, 
lửa, gió, màu xanh lam, màu vàng, màu đỏ, màu trắng, không gian, và ý thức (trong Vi 
Diệu Pháp là “ánh sáng ”)—Ten elemenfs or a complete field of obJects for meditation, a 
category of medifative obJects used in Theravada meditative tradition as bases for 
developing the ability to enter Into meditative absorptions (hana or dhyana). Total field 
served as obJects of meditation as supports for concentration of the mind. The mind 1s 
exclusively and with complete clarity filled with this obJect until reaching samadhi. The 
mediftator concentrates one-pointedly on a particular external obJects as the preparatory 
Image (parikamma-nimitta) until it appears even when the eyes are closed, at which poInt 
1f 1s called an “acquired Image” (uggaha-mimitta). When one 1s able to concentrate single- 
mindedly on the meditative obJect, one enters Into the first jhana. There are ten kasinas: 
carth, water, fire, wind, blue color, yellow color, red color, white color, space, and 
ConscIousness (In the Abhidharma, the light kasina). 


(II Mười Đề Mục Suy Niệm— The Ten Recollections: Anussati (p)—Có mười để mục suy 
niệm. Thứ nhất là Niệm Phật (Buddhanussati (p) hay suy niệm về Đức Phật. Thứ nhì là 
Niệm Pháp (Dhammanussati (p) hay suy niệm về giáo pháp. Thứ ba là Niệm Tăng 
(Sanghanussati (p) hay suy niệm về Tăng. Thứ tư là Niệm Giới (Silanussati (p) hay suy 
niệm về Giới Luật. Tỉnh thức về việc tu hành trì giữ giới luật. Thứ năm là Niệm Thí 
(Caganussati (p) hay suy niệm về Tâm Bố Thí. Tỉnh thức về việc tu hành hạnh bố thí. Thứ 
sáu là Niệm Thiên (Devatanussati (p) hay suy niệm về chư Thiên. Thực tập bằng cách 
suy niệm như vầy: “Chư Thiên được sanh ra trong những trạng thái siêu việt vì họ có 
những phẩm hạnh tín, giới, bố thí, và trí huệ. Ta cũng có những phẩm hạnh ấy.” Đề mục 
hành thiển nầy là để mục tu thiển tỉnh thức về những phẩm hạnh đặc biệt với sự chứng 
kiến của chư thiên. Thứ bảy là Niệm Lạc (Upasamanussati (p) hay suy niệm về trạng thái 
thanh bình an lạc. Quán chiếu về sự an lạc của Niết Bàn. Thứ tám là Niệm Tử 
(Marananussati (p) hay suy niệm về sự chết. Quán tưởng về cái chết là chắc chắn, cái 
chết đến bất ngờ, và khi chết người ta phải bỏ hết mọi thứ. Thứ chín là Niệm Thân 
(Kayagatasati (p) hay suy niệm hay tỉnh thức về thân. Quán tưởng về 32 phần của thân 
thể như tóc, lông, móng, răng, da, xương, tủy, vân vân. Thứ mười là Niệm Tức 
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(Anapanasati (p) hay suy niệm về hơi thở. Tỉnh thức về cảm giác xúc chạm của những 
vùng phụ cận hai lổ mũi hay môi trên khi không khí ập đến lúc ta thở vào thở ra—The ten 
recollections. First, the recollecton of the Buddha. Second, the recollection of the 
Dharma. Third, the recollection of the Sangha. Fourth, the recollection of Morality. The 
practice of mindfully recollecting the special qualities of virtuous conduct. FIifth, the 
recollection of generosity which involves mindful reflection on the special qualitles of 
generosity. Sixth, the recollection of the devas, practised by mindfully considering: “The 
deitles are born 1n such exalted states on account of ther faith, morality, learning, 
generosity, and wisdom. Ï too possess these same qualitiles.” This medifation subJect 1s a 
term for mindfulness with the special qualities of one”s own faith, etc., as 1s obJecfs and 
with the devas standing as witnesses. Seventh, the recollecion of peace. The 
contemplation on the peaceful attributes of Nibbana. Eighth, the recollection of death. 
The contemplation on the fact that oneˆs own death 1s absolutely certain, that the arrival 
of death 1s utterly uncerfain, and that when death comes one must relinqguish everything. 
Ninth, mindfulness occupIed with the body. The contemplation of the thirty-two repulsive 
parts of the body, hair of the head, hairs of the body, nails, teeth, skin, flesh, sinews, 
bones, marrow, etc. Tenth, mindfulness of breathing. The attentiveness fo the touch 
sensation of in-breath and out-breath In the vicinity of the nostrils or upper lip, whether 
the atr 1s felt striking as one breathes In and out. 


(HI)Mười Đề Mục Thiên Định— Ten kasinas: Mười đề mục trong thiền định theo Phật Giáo 
Nguyên Thủy: đất, nước, lửa, gió, màu xanh lam, màu vàng, màu đỏ, màu trắng, không 
gian, và ý thức (trong Vi Diệu Pháp là “Ánh Sáng”)——There are ten kasinas in Theravada 
Buddhism: the Earth Kasina, the Water Kasina, the Fire Kasina, the Wind (anr) Kasina, 
the Blue Kasina, the Yellow Kasina, the Red Kasina, the White Kasina, the Space Kasina 
(akasha), and the ConscIousness Kasina (in the Abhidharma, the Light Kasina). 


(IV)Tứ Vô Lượng Tâm—Four trumeasurables: Catvari-apramanam (skÙ—Appamamna or 
Brahmavihara (p)—Tse me shi (tib)——Four sublime states—Tứ Đắng—Tứ Phạm Hạnh—— 
Bốn Tâm Vô Lượng—Tâm vô lượng là tâm rộng lớn không thể tính lường được. Tâm vô 
lượng không những làm lợi ích cho vô lượng chúng sanh, dẫn sinh vô lượng phúc đức và 
tạo thành vô lượng quả vị tốt đẹp trong thế giới đời sống trong một đời, mà còn lan rộng 
đến vô lượng thế giới trong vô lượng kiếp sau nầy, và tạo thành vô lượng chư Phật. Bốn 
tâm vô lượng, còn gọi là Tứ Đẳng hay Tứ Phạm Hạnh, hay bốn trạng thái tâm cao thượng. 
Được gọi là vô lượng vì chúng chiếu khắp pháp giới chúng sanh không giới hạn không 
ngăn ngại. Cũng còn được gọi là “Phạm Trú” vì đây là nơi trú ngụ của Phạm Chúng Thiên 
trên cõi Trời Phạm Thiên. Thứ nhất là Từ Vô Lượng Tâm. Từ vô lượng tâm là lòng 
thương yêu vô cùng rộng lớn đối với toàn thể chúng sanh mọi loài, và gây tạo cho chúng 
sanh cái vui chân thật. Cái vui của thế gian chỉ là cái vui giả tạm, vui không lâu bến, cái 
vui ấy bị phiển não chi phối; khi tham sân si được thỏa mãn thì vui; khi chúng không được 
thỏa mãn thì buồn. Muốn có cái vui chân thật, cái vui vĩnh viễn thì trước tiên chúng ta 
phải nhổ hết khổ đau do phiền não gây ra. “Từ” phải có lòng bi đi kèm. Bi để chỉ nguyên 
nhân của đau khổ và khuyên bảo chúng sanh đừng gây nhân khổ, từ để chỉ phương pháp 
cứu khổ ban vui. Từ vô lượng tâm là tâm đem lại niềm vui sướng cho chúng sanh. Ở đây 
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vị Tỳ Kheo với tâm đầy lòng từ trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thảy phương xứ, 
cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với tâm từ, quảng đại, vô biên, không 
hận, không sân. Từ vô lượng tâm còn có nghĩa là tâm ao ước mong muốn phúc lợi và hạnh 
phúc của chúng sanh. Tâm nây giúp đoạn trừ sân hận. Nổi khổ của chúng sanh vô lượng 
thì lòng từ cũng phải là vô lượng. Muốn thành tựu tâm từ nầy, Bồ Tát phải dùng đủ 
phương tiện để làm lợi lạc cho chúng sanh, trong khi hóa độ phải tùy cơ và tùy thời. Tùy 
cơ là quan sát trình độ căn bản của chúng sanh như thế nào rồi tùy theo đó mà chỉ dạy. 
Cũng giống như thầy thuốc phải theo bệnh mà cho thuốc. Tùy thời là phải thích ứng với 
thời đại, với giai đoạn mà hóa độ. Nếu không thích nghi với hoàn cảnh và không cập nhật 
đúng với yêu cầu của chúng sanh, thì dù cho phương pháp hay nhất cũng không mang lại 
kết quả tốt. Trong Kinh Tâm Địa Quán, Đức Phật đã dạy về bốn thứ không tùy cơ là nói 
không phải chỗ, nói không phải thời, nói không phải căn cơ, và nói không phải pháp. Thứ 
nhì là Bi Vô Lượng Tâm hay tâm cứu khổ cho chúng sanh. Ở đây vị Tỳ Kheo với tâm đây 
lòng bi mẫn trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên 
giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với tâm bị, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Bi 
vô lượng tâm còn làm tâm ta rung động khi thấy ai đau khổ. Tâm ao ước mong muốn loại 
trừ đau khổ của người khác, đối lại với sự tàn ác. Thứ ba là Hỷ Vô Lượng Tâm. Tâm vui 
mừng khi thấy người khác thoát khổ được vui. Ở đây vị Tỳ Kheo với đây tâm hỷ trải rộng 
khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thẩy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú 
biến mãn với tâm hỷ, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Hỷ tâm còn là tâm vui 
khi thấy người thành công thịnh vượng. Thái độ khen ngợi hay chúc mừng nầy giúp loại 
bỏ tánh ganh ty bất mãn với sự thành công của người. Thứ tư là Xả Vô Lượng Tâm. Xả 
bỏ là không luyến chấp khi làm lợi lạc cho tha nhân. Thói thường khi chúng ta làm điều gì 
nhất là khi được kết quả tốt, thì chúng ta hay tự hào, tự mãn, và đắc chí. Sự bất bình, cãi 
vã xung đột giữa người và người, nhóm nầy với nhóm khác cũng do tánh chấp trước mà 
nguyên nhân là do sự chấp ngã, chấp pháp mà ra. Đức Phật dạy rằng nếu có người lên án 
mình sai, mình nên trả lại họ bằng lòng thương, không nên chấp chặt. Khi họ càng cuồng 
dại thì chúng ta càng xả bỏ, luôn tha thứ cho họ bằng sự lành. Làm được như vậy là vui. 
Các vị Bồ Tát đã ly khai quan niệm chấp pháp, nên không thấy mình là ân nhân của 
chúng sanh; ngược lại, lúc nào họ cũng thấy chính chúng sanh mới là ân nhân của mình 
trên bước đường lợi tha mẫn chúng, tiến đến công hạnh viên mãn. Thấy chúng sanh vui là 
Bồ Tát vui vì lòng từ bi. Các ngài xả bỏ đến độ người gần xa đều xem bình đẳng, kẻ trí 
ngu đều coi như nhau, mình và người không khác, làm tất cả mà thấy như không làm gì 
cả, nói mà không thấy mình có nói gì cả, chứng mà không thấy mình chứng gì cả. Tâm xả 
bỏ mọi thứ vật chất cũng như vượt lên mọi cảm xúc. Ở đây vị Tỳ Kheo với đầy tâm xả 
trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy 
luôn an trú biến mãn với tâm xả, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Xả vô lượng 
tâm còn được coi như là nơi mà chư Thiên trú ngụ. Đây là trạng thái tâm nhìn người 
không thiên vị, không luyến ái, không thù địch, đối lại với thiên vị và thù hằn. Từ quan 
điểm của người bình thường, loại thiển này phổ cập hơn bất cứ loại thiển nào trong Phật 
giáo, vì giáo pháp "Tứ Vô Lượng Tâm" luôn được nhiều Phật tử thuần thành khắp nơi tu 
tập từ thời khởi thủy của Phật giáo đến nay. Tứ Vô Lượng Tâm được dùng để tu tập thiện 
tưởng và thiện ý đối với tất cả chúng sanh mọi loài. Vô lượng thiển của Đại Thừa hoàn 
toàn giống như thiền của hệ thống Du Già. Vấn để bên nào vay mượn bên nào, chúng ta 
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không thể nói được. Cả hai đều mang chất Phật giáo. Tứ Vô Lượng Tâm bao gồm từ, bị, 
hỷ, xả. Mục tiêu thiển định trên bốn đức hạnh này có hai phần: thứ nhất là tu tập bi tâm 
đối với tất cả chúng sinh, và thứ nhì là giảm bớt giữa mình và người khác, những thứ đã 
gây ra quá nhiều nỗi bất hạnh cho thế gian này. Loa thiển định này được các Phật tử, đặc 
biệt là những người tại gia, xem là nên tảng và sự chuẩn bị cho tất cả các lối thiển định 
khác. Ở Tây Tạng, những bài kệ về "Tứ Vô Lượng Tâm" này được tụng niệm và quán 
chiếu trước khi thiền tập bắt đầu. Không có sự chuẩn bị tâm linh mang đến nhờ sự tu tập 
thiện ý và sùng mộ, thì bất cứ loại thiển định nào cũng khó mà mang lại kết quả thiện 
lành, đã vậy thường thì nó còn có thể đưa hành giả đi lạc đường. Những hành giả không 
thể đạt được giác ngộ sau một thời kỳ tu thiển lâu dài thường thấy khiếm khuyết trong sự 
chuẩn bị và lòng sùng mộ của họ. Khi ấy họ nên quay trở về tu tập lại những pháp căn 
bản như "Tứ Vô Lượng Tâm", "Bồ Tát Nguyện", cầu nguyện, lễ bái, vân vân, để trừ bỏ 
khiếm khuyết của mình trong phạm vi này. Do đó, thiển định sùng mộ và thiện ý là nền 
tảng của các loại thiển khác; và những ai nghiêm nghị nỗ lực giác ngộ không bao giờ 
được quên chuyện này—The mind 1s Immeasurable. It not only benefit immeasurable 
living beings, bringing Iimmeasurable blessings to them, and producing Immeasurable 
highly spiritual attainments 1n a world, in one life, but also spreads all over immeasurable 
worlds, in Iimmeasurable future lives, shaping up Iimmeasurable Buddha. The four 
Immeasurables or infinite Buddha-states of mind. Four Immeasurable Minds. The four 
virtues of Infinite greatness. The four kinds of boundless mind, or four divine abodes. 
These states are called 1llimitables because they are to be radiated towards all living 
beings without limit or obstruction. They are also called brahmaviharas or divine abodes, 
or sublime states, because they are the menfal dwellings of the brahma divinities In the 
Brahma-world. The first immeasurable mỉnd 1s Immeasurable loving kindness (Mattr)). 
Immeasurable loving kindness 1s the greatest love dedicated to all sentient beings, 
together with the desire to bring them Joy and happiness. Human Joy 1s totally 
1mpermanent; 1t is governed by misery, that 1s, when our passions such as greed, anger, 
and Ignorance are satisfied, we feel pleased; but when they are not satisfied, we feel sad. 
To have a permanent Joy, we must first sever all sufferings. Loving kindness generally 
goes together with pity whose role 1s to help the subJjects sever his sufferings, while the 
role of loving kindness 1s to save sentient beings from sufferings and to bring them Joy. 
Immeasurable Love, a mind of great kindness, or Infinite loving-kindness. Boundless 
kindness (tenderness), or bestowing of Joy or happiness. Here, a monk, with a heart filled 
with loving-kindness. Thus he stays, spreading the thought of loving-kindness above, 
below, and across, everywhere, always with a heart ñlled with loving-kindness, abundant, 
magnified, unbounded, without hatred or 1lI-will. The loving-kindness 1s also the wIsh for 
the welfare and happiness of all living beings. It helps to eliminate 1Ïl-will. To respond to 
Immeasurable human sufferings, we should have Iimmeasurable loving kindness. To 
accomplish the heart of immeasurable loving kindness, the Bodhisattvas have developed 
their immeasurable loving kindness by using all means to save mankind. They act so 
according to two facfors, specIfic case and specific time. SpecIfic case, like the physiclan 
who øIves a prescription according to the specific disease, the Bodhisattva shows us how 
fo put an end to our sufferings. Specific tine means the teachings must always be 
relevant to the era, period and situaton of the sufferers and their needs. The 
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Contemplation of the Mind Sutra teaches that we must avoid four opportune cases: What 
we say 1s not at the right place, what we say 1s not In the right time, what we say 1s not 
relevant to the spiritual level of the subJect, and what we say 1s not the right Buddhist 
Dharma. The second immeasurable mỉnd is immeasurable compassion (Karuna). 
Immeasurable Compassion, a mind oŸ great pIty, or Infinite compassion. Boundless pIty, 
to save from suffering. Here a monk, with a heart filled with compassion. Thus he stays, 
spreading the thought of compassion, above, below, across, everywhere, always with a 
heart filled with compassion, abundant, magnified, unbounded, without hatred or 1ll-will. 
Compassion also makes the heart quiver when other are subJect to suffering. It is the wish 
to remove the suffering of others, and 1t 1s opposed to cruelty. The third immeasurable 
mỉnd 1s Iimmeasureable Inner Joy (Mudita). Immeasurable Joy, a mind oŸ great JOy, OT 
iniimte Joy. Boundless Joy (gladness), on seeing others rescued from suffering. Here a 
monk, with a heart filled with sympathetic Joy. Thus he stays, spreading the thought of 
sympathetic joy above, below, across, everywhere, always with a heart fñilled with 
sympathetic Joy, abundant, magnified, unbounded, without hatred or 1ll-will. Appreciative 
Joy 1s the quality of reJoicing at the success and prosperlty of others. lt 1s the 
congratulatory attitude, and helps to eliminate envy and discontent over the success Of 
others. The fourth immeasuarable miỉnd 1s perfect equanimty or Iimmeasurable 
detachment (Upeksha or Upekkha). Detachment 1s the attitude of those who give up, 
forget, do not attach any importance for what they have done for the benefit of others. In 
general, we feel proud, self-agsrandized when we do something to help other people. 
Quarrels, conflicts, or clashes between men or øroups of men are due fo passions such as 
greed or anger whose source can be appraIsed as self-attachment or dharma-attachmetit. 
The Buddha taughrt that 1f there 1s someone who misJudges us, we must feel pity for him; 
we must forgIve him In order to have peace in our mind. The Bodhisattvas have totally 
liberated themselves from both self-attachment and dharma-attachment. When people 
enJoy material or spiritual pleasures, the Bodhisattvas also reJoice, from their sense of 
compassion, pIty, and Inner Joy. They always consider human beiIngs as their benefactors 
who have created the opportunities for them to practice the Four Immeasurable Minds on 
therr way to Enlightenment. In terms of the Immeasurable Detachment, the Bodhisattvas 
consider all men equal, the clever as the stupid, themselves as others, they do everything 
as they have done nothing, say everything as they have said nothing, attain all spiritual 
levels as they have attaned nothing. Immeasurable Equanimtty, a mind of great 
detachment, or Infinie equanimity. Limifless indifference, such as rising above all 
emotions, or øIving up all things. Here a monk, with a heart filled with equanimity. Thus 
he stays, spreading the thought of equanimity above, below, across, everywhere, always 
with a heart filled with equanimity, abundant, magnified, unbounded, without hatred or 
1ll-wil. Equanimity 1s also considered as a divine abode. It is the state of mind that 
regards others with impartiality, free from attachment and aversion. An impartial attitude 
1S 1s chief characteristic, and 1t 1s opposed to favouritism and resentment. From ordinary 
people's point of view, this type of meditation 1s more popular than any other types of 
meditation in Buddhism, for the teaching of "Four Immeasurable Minds" has always been 
practiced by a lot of devoted Buddhists from the beginning of Buddhism tilI thịs day. The 
"Four Immeasurable Minds” are used to cultivate devotlonal thinking and good will 
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towards all beings. The measureless-meditations of Mahayana are exactly Identical with 
those of the Yoga system. Which one 1s indebted to the other we cannot say. Both look 
quite Buddhistc. These Four Unlimied Thoughts Include friendliness, compassion, 
sympathetic Joy, and even-mindedness. The aim of meditating upon these virtues 1s 
twofold: first, to culfivate compassion towards all beings, and second, to reduce those 
barriers between oneself and others that have contributed so much to the misfortunes of 
this world. This meditation 1s regarded by Buddhists, especially laypeople, as the 
foundation of and preparation for all other meditations. In Tibet the stanzas of these "Four 
Unlimited Thoughts” are recited and contemplated upon before any meditation practice 
takes place. Without the spiritual preparedness that 1s brought about by the cultivation of 
good will and devotion, any type of meditation can hardly bear wholesome fruit, and 
Iinstead may often lead one astray. Practitioners who were unable to gain enlightenment 
after a prolonged period of meditation often found that their preparatory work 1n the 
devotional and spiritual field was insufficlent. Then they would turn back to practice the 
groundwork such as the "Four Unlimited Thoughts" the "Bodhisattva's Vows," pray€rs, 
prostrations, efc., to remove their deficlency in this field. The devotional and good-will 
type of meditation 1s, therefore, the foundation of all others; and 1t should never be 
neglected by those who are serious In striving for Enlightenmernt. 


(V) Một Đề Mục Quán Tưởng—One perceptfion: Sanna (p)—Một đề mục về tri giác—Một 
đề mục quán tưởng: One contemplation—Theo Vi Diệu Pháp, đây là quán tưởng về tánh 
cách không trong sạch của thức ăn, hay sự ghê tởm của vật thực—According to The 
Abhidharma, this 1s the one perception of loadsomeness of material food (ahare 
patikkulasanna). 


(VDMột Đề Mục Phân Tách—One analysis: Phân tách về tứ đại: đất, nước, lửa, và gió— 
One analysis of the four elements: earth, water, fire, and wind—See Tứ Đại. 


(VII)Bốn Đề Mục về Thiên Vô Sắc—Four subjects on the imunafterial sfafes: Catur-arupya 
(skt)—Brahma-lokas (skÐ——Four formless Jhanas—Four states of formlessness—Lứ Vô 
Sắc Thiên: không vô biên xứ, thức vô biên xứ, vô sở hữu xứ, phi tưởng phi phi tưởng xứ— 
The four Immaterial or Formless Heavens: heaven of Infinie space, Infinite 
conscIousness, nothingness, and the heaven of neither-perception-nor-non-perception. 
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Chương Mười Bốn 
Chapter Fourteen 


Những Diễn Tiến Và Thay Đổi Của Thiên Tông 
The Progresses and Changes 0ƒ the Zen School 


(Thiền Sơ Kỳ Trong Phật Giáo— Early Zen In Buddhism: Thiền tông được truy nguyên từ 
thời Đức Phật lặng lẽ đưa lên một cánh sen vàng. Lúc ấy hội chúng cảm thấy bối rối, duy 
chỉ có Ngài Đại Ca Diếp hiểu được và mỉm cười. Câu chuyện này ngầm nói lên rằng yếu 
chỉ của Chánh Pháp vượt ngoài ngôn ngữ văn tự. Trong nhà Thiển, yếu chỉ này được 
người thầy truyền cho đệ tử trong giây phút xuất thần, xuyên phá bức tường tri kiến hạn 
hẹp thông thường của con người. Yếu chỉ mà Ngài Đại Ca Diếp nhận hiểu đã được truyền 
thừa qua 28 vị tổ Ấn Độ cho đến tổ Bồ Đề Đạt Ma. Suốt thời gian này Thiền vẫn giữ 
phong thái Ấn Độ uyên nguyên và giản dị, không có các yếu tố triệt để và kỳ quặc như 
chúng ta thấy trong các thời gian sau này của lịch sử Thiển. Trong thời kỳ sơ khởi này 
Thiển có tính chất giản dị, có thể hiểu được, bộc trực và thực tiễn. Bởi vì thiếu một sự 
khảo chứng đáng tin cậy về việc tu tập Thiển trong thời kỳ sơ khởi này, chúng ta không 
hiểu rõ lắm cách thức đích xác mà Thiền đã được thực sự tu tập—Zen 1s traced to a 
teaching the Buddha gave by silently holding a golden lotus. The general audience was 
perflexed, but the disciple Mahakasyapa understood the significance and smiled subtly. 
The implication of this 1s that the essence of the Dharma 1s beyond words. In Zen, that 
essence 1s transmitted from teacher to disciple in sudden moments, breakthroughs of 
understanding. The meaning Mahakasyapa understood was passed down 1n a lineage of 
28 Indian Patrlarchs to Bodhidharma. During this time Zen kept 1ts plain and orIginal 
Indian style without the introduction of any radical or bizzare elements such as are found 
later In I1ts history. In this early period, Zen was unembellished, understandable, 
outspoken, and practical. But because of a lack of reliable documentation, we do not 
know very clearly the exact manner in which Zen was practiced. 


(II Những Thay Đổi Của Thiền Tông Khi Được Truyền Từ Ấn Độ Sang Trung Hoa— 
Changes in Zen Sects When Transmitted From India To Chỉna: Hai trăm năm đầu của 
Thiên sản sanh kế tiếp sáu vị Tổ ở Trung Hoa. Thoạt tiên Thiền được truyền đến Trung 
Hoa bởi vị Tăng Ấn Độ tên Bồ Đề Đạt Ma (470-543), vào khoảng đầu thế kỷ thứ VI, và 
được truyền cho Huệ Khả, Tăng Xán, Đạo Tín, Hoằng Nhẫn, và Huệ Năng. Chúng ta có 
thể nói một cách quả quyết rằng trong thời kỳ này không có tu tập công án, không có các 
việc hét, đá, khóc, hoặc đánh như chúng ta thấy vào thời kỳ sau này. Theo Giáo sư Chang 
Chen-Chi trong tác phẩm "Thiền Đạo Tu Tập", có một vài việc xảy ra ở thời kỳ này. Thứ 
nhất, chắc chắn là phải có một số lời dạy bằng khẩu truyền nào đó được truyền qua sự kế 
tục từ Sơ Tổ Bồ Đề Đạt Ma đến thời Lục Tổ Huệ Năng. Thứ nhì, chắc chắn những lời dạy 
này là những giáo lý thực tiễn và có thể áp dụng được, và có tính chất khác hẳn với các 
loại tu tập công án không thể hiểu được, đặc trưng với các thời sau này. Thứ ba, việc tu 
tập Thiền trong thời kỳ này chủ yếu là theo truyền thống Ấn Độ, phần lớn giống như giáo 
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lý của Đại Thủ Ấn, được truyền từ Ấn Độ và Tây Tạng sang và được tu tập rộng rãi Ở 
Trung Hoa kể từ thế kỷ thứ IX. Hiện nay, có lẽ tông Tào Động là tông phái độc nhất còn 
duy trì một số yếu tố Ấn Độ trong giáo lý của họ, và có lẽ là tông phái độc nhất mà chúng 
ta có thể tìm ra một vài tài liệu về việc tu tập Thiền của thời kỳ đầu này. Đến sau đời Lục 
Tổ Huệ Năng (638-713), khoảng đầu thế kỷ thứ VIII, Thiển đã lan rộng hầu như khắp cả 
xứ Trung Hoa và dần dần trở nên tông phái Phật giáo phổ thông nhất xứ này. Vào thế kỷ 
thứ IX, Thiền được chấp nhận và tu tập rộng rãi bởi cả tu sĩ lẫn cư sĩ thuộc mọi tầng lớp. 
Qua nỗ lực của Huệ Năng và các đệ tử của ngài, các phong cách và truyền thống độc đáo 
của Thiền dần dần xuất hiện. Một số đệ tử xuất chúng của Huệ Năng, trong số đó, Nam 
Nhạc Hoài Nhượng (2-740), và Thanh Nguyên Hành Tư (?-775), có ảnh hưởng rất mạnh 
mẽ. Mỗi vị lại có một số đệ tử xuất sắc, là Mã Tổ Đạo Nhất (2-78§) và Thạch Đầu Hy 
Thiên (700-790); và đến lượt các vị này, lại có một số đệ tử phi thường mà hoặc trực tiếp, 
hoặc gián tiếp, đã sáng lập ra năm phái Thiển chánh của thời đó, tức là Lâm Tế, Tào 
Động, Qui Ngưỡng, Vân Môn, và Pháp Nhãn. Theo thời gian tất cả năm phái chính này 
được củng cố thành hoặc là phái Tào Động hoặc là phái Lâm Tế. Vì thế Tào Động và 
Lâm Tế là các phái Thiển độc nhất ngày nay còn tổn tại. Tông phái Thiển có triết lý 
chính là nhìn vào nội tâm, chứ không phải nhìn ra bên ngoài, là cách duy nhất để đạt đến 
sự giác ngộ mà trong tâm trí con người thì cũng giống như là Phật quả vậy. Hệ tư tưởng 
nầy chú trọng vào “trực cảm,` với một đặc điểm là không có ngôn từ nào để tự diễn đạt, 
không có một phương thức nào để tự giải thích, không có sự chứng minh dài dòng nào về 
chân lý riêng của mình một cách thuyết phục. Nếu có sự diễn đạt thì chỉ diễn đạt bằng ký 
hiệu và hình ảnh. Qua một thời gian, hệ tư tưởng nầy đã phát triển triết lý trực cảm của nó 
đến một mức độ khiến nó vẫn còn là một triết lý độc đáo cho đến ngày nay—The first 
two hundred years of Zen produced 1n succession sIx Patriarchs in China. Chan was firsf 
introduced Into China by the Indian monk, Bodhidharma, In the early part of the sixth 
century; then 1t was transmritted 1t to Hui-ko, Seng-Ts°an (2-606), Tao-Hsin (550-651), 
Hung-]Jen (601-674), Hui-neng (638-713). We can only say with assurance that there were 
no koan exercises, and no shouting, kicking, crying, or beating performances such as 
those found at later times. According to Professor Chen-Chi in “The Practice of Zen”, 
several things, however, happened during this epoch. First, certain verbal Instructlons 
concerning Zen practice must have been handed down through the succession from 
Bodhidharma to Hui Neng. Second, these Intructons must have been practical and 
applicable teachings which were qualitatively different from the ungraspable koan-type 
exercIses characteristlcs of later tImes. Third, Zen practice must have followed mainly 
the Indian tradition, largely identical with the the teaching of Mahamudra, which was 
introduced from India Into Tibet and has been widely practiced In that country since the 
ninth century. AÄt present, the 'Tsao-Tung sect 1s perhaps the only Zen sect that stIll retains 
some Indian elements In Ifs teaching, and 1s probably the only school which we may 
deduce some Information about the original practice of Zen. After Hui-neng, around the 
beginninng of the eighth century, Zen spread to almost every corner of China and 
gradually became the most popular school of Buddhism In that country. It was widely 
accepted and practiced by both monks and laymen from all walks of life. Through the 
efforts of Hui-neng and his disciples, the unique styles and traditions of Zen gradually 
emerged. There were several prominent disciples of Hui-neng, two of whom, HuaI-Jang 
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and Hsing-Ssu, were extremely influential. Each of them had one outstanding disciple, 
namely Ma-tsu and Shih-tou, respectively; and they, In turn, had several remarkable 
disciples who founded, either directly or indirectly, the five major Zen sects, 1.e. Lin-chi, 
Tsao-tung, I-yang, Yun-men, and Fa-yen. As time went on all of these majJor sects were 
consolidated into either the Tsao-tung and Lin-chih sect. The Tsao-tung and Lin-chih are 
thus the only sects of Zen Buddhism extant today. The key theory of Zen 1s to look 
Inwards and not to look outwards, 1s the only way to achieve enlightenment, which to the 
human mind 1s ultimately the same as Buddhahood. In this system, the emphasis 1s upon 
“ntuifion,” 1fs peculiarity being that it has no words in which to express 1fself, no method 
fo reason 1fself out, no extended demonstration of Ifs own truth 1n a logically convincing 
mamner. If 1t expresses 1tself at all, it does so 1n symbols and Images. In the course of time 
this system developed 1ts philosophy of Intuition to such a degree that 1t remains unique 
to this day. 


(II)Tính Chính Thống Của Tất Cả Các Dòng Thiền— The Orthodox oƒ All Zen Sec£s: TỔ 
Bồ Đề Đạt Ma là một thiền sư Ấn Độ có chí hướng phụng hành theo kinh Lăng G1à, một 
bản kinh của tông Du Già. Ngài du hóa sang Trung Quốc vào năm 470 và bắt đầu truyền 
dạy Thiển tại đây. Sau đó Thiền tông lan tỏa sang Triều Tiên và Việt Nam. Đến thế kỷ 
thứ 12 Thiển tông phổ biến mạnh mẽ và rộng rãi ở Nhật Bản. Có nhiều dòng Thiển khác 
nhau tại Trung Hoa, Nhật Bản và Việt Nam, mỗi truyền thống đều có lịch sử và phương 
thức tu tập của riêng mình, nhưng tất cả đều cho rằng mình thuộc dòng thiển chính thống 
bắt đầu từ Đức Phật Thích Ca Mâu Ni. Thiền sử cho rằng Đức Phật đã truyền lại tỉnh túy 
của tâm giác ngộ của Ngài cho đệ tử là Ca Diếp, rồi tới phiên Ca Diếp lại truyền thừa cho 
người kế thừa. Tiến trình này tiếp tục qua 28 vị tổ Ấn Độ cho đến tổ Bồ Đề Đạt Ma, 
người đã mang Thiền truyền thừa vào Trung Hoa. Tất cả những vị đạo sư Ấn Độ và Trung 
Hoa thời trước đều là những vị Thiển sư. Thiển là một trong những pháp môn mà Đức 
Phật truyền giảng song song với giới luật, bố thí, nhẫn nhục và trí tuệ. Một số hành giả 
muốn lập pháp môn Thiền làm cốt lõi cho việc tu tập nên Thiền tông dần dần được thành 
hình. Nguyên lý căn bản của Thiễn tông là tất cả chúng sanh đều có Phật tánh, tức là hạt 
giống Phật mà mỗi người tự có sẵn. Nguyên lý này được một số Thiền sư trình bày qua 
câu “Tất cả chúng sanh đều đã là Phật”, nhưng chỉ vì những tâm thái nhiễu loạn và những 
chướng ngại pháp đang còn che mờ tâm thức mà thôi. Như vậy công việc của thiền giả 
chỉ là nhận ra tánh Phật và để cho tánh Phật ấy phát hào quang xuyên vượt qua những 
chướng ngại pháp. Vì tiền đề cơ bản để chứng đạt quả vị Phật, tức là chủng tử Phật đã 
nằm sẵn trong mỗi người rồi nên Thiển tông nhấn mạnh đến việc thành Phật ngay trong 
kiếp này. Các vị Thiển sư tuy không phủ nhận giáo lý tái sanh hay giáo lý nghiệp báo, 
nhưng không giảng giải nhiều về những giáo lý này. Theo Thiền tông, người ta không cần 
phải xa lánh thế gian này để tìm kiếm Niết Bàn ở một nơi nào khác, vì tất cả chúng sanh 
đều có sẵn Phật tánh. Hơn nữa, khi người ta chứng ngộ được tánh không thì người ta thấy 
rằng sinh tử và Niết Bàn không khác nhau. Thiển tông nhận thức sâu sắc những giới hạn 
của ngôn ngữ và tin chắc rằng công phu tu tập có chiều hướng vượt qua phạm vi diễn đạt 
của ngôn ngữ. Vì vậy Thiền tông đặc biệt nhấn mạnh đến việc thực nghiệm và không đặt 
trọng tâm vào việc hiểu biết suông. Do đó nên với người tu Thiển thì điều quan trọng 
trước tiên là phải gắn bó với một vị Thiển sư có nhiều kinh nghiệm. Bổn phận của vị 
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Thiền sư là đưa thiển sinh đi ngược trở lại cái thực tại hiện tiền bất cứ khi nào tâm tư của 
thiển sinh còn dong ruổi với những khái niệm có sẵn—Bodhidharma, an Indian 
meditation master, strongly adhered to the Lankavatara Sutra, a Yogacara text. He went 
to China around 470 A.D., and began the Z⁄en tradition there. lt spread to Korea and 
Vietnam, and ¡in the 12” century became popular in Japan. There are a number of 
different Zen lineages in China, Japan and Vietnam, each of It has I1ts own pracfIces and 
historles, but all see themselves as belonging to an orthodox tradition that began with 
Sakyamumi Buddha. Zen histories claim that the lineage began when the Buddha passed 
on the essence of his awakened mind to his disciple Kasyapa, who in turn transmitted to 
his successor. The process continued through a series of twenty-eight Indian patriarchs to 
Bodhidharma, who transmitted 1t to China. All the early Indian missionaries and Chinese 
monks were meditation masters. Meditation was one of many practices the Buddha gave 
1nsfruction 1n, ethics, øenerosity, patlence, and wisdom were others, and the Ch”an 
tradition arose form some practitloners” wish to make meditation their focal poInt. An 
underlying principle 1n Zen 1s that all being have Buddha nature, the seed of Intrinsic 
Buddhahood. Some Zen masters express this by sayIng all beings are already Buddhas, 
but their minds are clouded over by disturbing attitudes and obscurations. Their job, then, 
1s to perceive this Buddha nature and let it shine forth without hindrance. Because the 
fundamenrtal requirement for Buddhahood, Buddha nature, 1s already within everyone, 
Zen stresses attaining enlightenmernt in this very lifetime. Zen masters do not teach about 
rebirth and karma In depth, although they accept them. According to Zen, there 1s no need 
to avoid the world by seeking nirvana elsewhere. This 1s because first, all beings have 
Buddha-nature already, and second, when they realize emptiness, they wIll see that 
cyclic existence and nirvana are not different. Zen 1s accurately aware of the limitatlons 
of language, and gears 1s practice to transcend 1t. Experience 1s stressed, not mere 
Iintellectual learning. Thus, associating with an experienced teacher 1s Important. The Zen 
teacher”s duty 1s to bring the students back to the reality exiIsting In the present moment 
whenever their fanciful minds get involved in conceptual wanderinss. 
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Chương Mười Lăm 
Chapter FỰfieen 


Tu Tập Thiên Đại Thừa 
Practice 0ƒ Mahayana Zen 


( Tổng Quan Về Thiền Đại Thừa—An Overview oƒ Mahayana Meditaion: Thiền Đại 
Thừa hay là thiển được chuyên chở bằng cổ xe lớn. Đây chính là một loại thiền Phật giáo 
vì mục đích của nó là kiến tánh ngộ đạo trong cuộc sống hằng ngày của mình. Trong thực 
hành thiền Đại thừa, khởi đầu là ý thức về chân tánh, nhưng khi đã ngộ thì chúng ta mới 
nhận ra rằng tọa thiển còn hơn là một phương tiện để ngộ, vì tọa thiền là sự thực hiện thật 
sự của chân tánh. Trong Thiền Đại Thừa thì đối tượng là giác ngộ, nên người ta dễ nhận 
lầm tọa thiền chỉ là một phương tiện mà thôi. Kỳ thật tất cả những vị Thầy đã ngộ đạo 
đều cho rằng tọa thiển chính là sự thực hiện của Phật tánh vốn có chứ không phải chỉ là 
một kỹ thuật để đạt được sự ngộ đạo. Nếu tọa thiển không khác hơn một kỹ thuật như thế, 
người ta sẽ thấy rằng sau khi ngộ đạo thì tọa thiển sẽ không còn cần thiết nữa. Nhưng 
chính Đạo Nguyên đã chỉ rõ rằng ngược lại mới đúng, CÀNG CHỨNG NGỘ SÂU CÀNG 
THẤY CẦN THỰC HÀNH. Đây là phương pháp tu thiển định dựa trên kinh điển Đại 
Thừa. Thiền Đại Thừa là loại thiển đốn ngộ hay thượng thừa thiển. Thiển Đại Thừa nhấn 
mạnh: “AI cũng có thể thiển định, đi đến đại ngộ và đạt thành Phật Quả.”—Great 
Vehicle Zen, this 1s a truly Buddhist Zen, for 1t has 1ts central purpose, seeing 1nto your 
essential nature and realizing the way In your daily life. In the practice of Mahayana Zen 
your aim in the beginning 1s to awaken to your true-nature, but upon enlightenment you 
realize that meditation Is more than a means to enlightenmert. lt 1s the actualization of 
your true-nature. The obJect of the Mahayana Zen Is Awakening, It 1s easy to mistakenly 
regard meditation as but a means. However, any enliphtened masters poInt out from the 
beginning that meditation 1s In fact the actualization of the innate Buddha-nature and not 
merely a technique for achieving enlightenment. If meditation were no more than such a 
technique, it would follow that after awakening meditation would be unnecessary. But 
Tao-Yuan himself pointed out, precisely the reverse 1s true; THE MORE DEEPLY YOU 
EXPERIENCE AWAKENING, THE MORE YOU PERCEIVE THE NEED FOR 
PRACTICE. Thịs 1s the method of practicing meditation which 1s based on the Mahayana 
Sutras. Mahayana Meditation 1s considered as “lnstant Awakening Meditation,” or 
“Supreme Meditaton.” Mahayana Meditation emphasizes: “Everyone 1s able to 
meditate, 1s able to be awakened Instantly and attain the Buddhahood.” 


(II) Tư Tưởng Thiền Đại Tiuờa— Thoughts In Mahayana Zen: 

(A) Tư Tưởng Thiền Trong Kinh Điển Đại Thừừa—Zen Thoughts In Mahayana Sutras: 

1) Thiền Tập Theo Kinh Lăng Già—Meditation Practices in the Lankavatara Suira: Thiền 
tông tin vào đốn ngộ, chứ không qua nghỉ lễ hay kinh điển. Tu thiển trực ngộ bằng tuệ 
giác bên trong. Truyền thống truyền thừa Mật giáo lấy câu chuyện Đức Phật trong hội 


118 


Linh Sơn giơ bông hoa, và ngài Ca Diếp trực ngộ bằng cái mĩm cười làm nguồn gốc (dĩ 
tâm truyền tâm, giáo ngoại biệt truyền)—The Zen sects believe in direct enlightenment, 
disregarded ritual and sutras and depended upon the Inner light and personal influence for 
the propagation of Its tenets, founding 1tself on the esoferic tradition supposed to have 
been Iimparted to Kasyapa by the Buddha, who Iindicated his meaning by plucking a 
flower without further explanation. Kasyapa smiled In apprehension and 1s supposed to 
have passed on this mystic method to the patrIarchs. 


2) Tướng Danh Ngũ Pháp— Five cafegories øƒ ƒforms: Theo Thiền Sư Suzuki trong Nghiên 


1) 


Cứu Kinh Lăng Già, có năm pháp là Tướng, Danh, Phân Biệt, Chánh Trí, và Như Như. 
Những ai muốn đạt tới tỉnh thần của Đức Như Lai thì cần phải biết năm pháp nây, những 
người tầm thường thì không biết chúng, vì không biết chúng nên thường phán đoán sai 
lầm và trở nên chấp trước vào những hình tướng bên ngoài—According to Zen Master D. 
T. Suzuki in The Studies In The Lankavatara Sutra, there are five categorles of forms. 
They are Name (nama), Appearance (mimta), Discrmination (Right Knowledge 
(samyagijnana), and Suchness (tfathata). Those who are desirous of attaining to the 
spirituality of the Tathagata are urged to know what these five categorles are; they are 
unknown to ordinary minds and, as they are unknown, the latter Jjudge wrongly and 
become attached to appearances. 

Danh: Tên gọi các tướng hay hiện tượng. Danh không phải là những cái gì thực, chúng chỉ 
là tượng trưng giả lập, chúng không đáng kể để cho người ta chấp vào như là những thực 
tính. Phàm phu cứ trôi lăn theo dòng chảy của những cấu trúc không thực mà lúc nào cũng 
nghĩ rằng quả thực là có những thứ như “tôi” và “của tôi.” Họ cứ nắm chắc lấy những đối 
tượng giả tưởng này, từ đó mà họ tôn giữ tham lam, sân hận và si mê, tất cả đều che lấp 
ánh sáng của trí tuệ. Các phiển não nây dẫn họ đến các hành động mà những hành động 
nầy cứ tái diễn, tiếp tục dệt cái kén cho chính tác nhân. Tác nhân nầy giờ đây được giam 
giữ một cách an toàn trong cái kén ấy và không thể thoát ra khỏi sợi chỉ rối ren của các 
phán đoán sai lầm. Anh ta trôi dật dờ trên biển luân hổi sanh tử, và như con tàu vô chủ, 
anh ta phải trôi theo các dòng nước biển ấy. Anh lại còn được ví như bánh xe kéo nước, 
cứ luôn quay tròn trên cùng một cái trục mà thôi. Anh không bao giờ vươn lên hay phát 
triển, anh vẫn chính là anh chàng xưa cũ khờ khạo, mù quáng mò mẫm và phạm tội ấy. 
Do bởi si muội, anh không thể thấy được rằng tất cả các sự vật đều như huyễn thuật, ảo 
ảnh hay bóng trăng trong nước. Do bởi si muội, anh không thể thoát ra khỏi ý niệm hư 
ngụy về ngã thể hay tự tính về “tôi” và “của tôi,” về “chủ thể” và “đối tượng,” về “sinh 
trụ dị diệt.” Anh không thể hiểu được rằng tất cả những thứ nây đều là những sáng tạo 
của tâm và bị diễn dịch sai lầm. Vì lý do ấy mà cuối cùng anh trở nên tôn giữ những khái 
niệm như đấng Tự Tại, Thời Gian, Nguyên Tử, và Thắng Giả, để rồi trở nên dính chặt 
trong các hình tướng mà không thể nào thoát ra được bánh xe vô minh—Names of all 
appearance or phenomena. Names are not real things, they are merely symbolical, they 
are not worth getting attached to as realitles. Ignorant minds move along the stream of 
unreal constructfions, thinking all the time that there are really such things as “me” and 
“mine.” They keep tenacIous hold of these Imaginary obJjects , over which they learn to 
cherish greed, anger, and Infatuation, altogether veiling the light of wisdom. These 
passlons lead to actions, which, being repeated, øo on to weave a cocoon for the agent 
himself. He 1s now securely Imprisoned ïn 1t and 1s unable to free himself from the 
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encumbering thread of wrong Judgments. He drifts along on the ocean transmipration, 
and, like the derelict, he must follow 1ts currents. He 1s again compared to the water- 
drawing wheel turning around the same axle all the time. He never grows or develops, he 
1s the same old blindly-sgroping sin-commiting blunderer. Owing to this infatuation, he 1s 
unable to see that all things are like maya, mirage, or like a lunar reflection 1n water; he 
1S unable to free himself from the false idea of self-substance (svabhava), of “me and 
mine,” of subJect and obJect, of birth, staying and death; he does not realize that all these 
are creations of mind and wrongly Interpreted. For this reason he finally comes to cherish 
such noflons as Isvara, Time, Atom, and Pradhana, and becomes so 1nextricably Iinvolved 
1n appearances that he can never be freed from the wheel of Ignorance. 

Tướng: Các pháp hữu vi hay hiện tượng. Tướng nghĩa là các tính chất thuộc đối tượng 
cảm quan như mắt, mũi, vân vân—Appearances or phenomena. Appearances (nimitta) 
mean qualities belonging to sense-obJects such as visual, olfactory, efc. 

Phân biệt (Vọng tưởng): Phân biệt là sự đặt tên cho tất cả các đối tượng và tính chất nay 
mà phân biệt cái nầy khác với cái kia. Tâm phàm phu phân biệt tướng và hiện tượng, chủ 
quan lẫn khách quan, vì thế mà bảo rằng cái nầy là như thế nầy chứ không phải như thế 
kia. Từ đó chúng ta có những tên gọi như voi, ngựa, bánh xe, người hầu, đàn bà, đàn ông, 
từ đó mà phân biệt xấy ra—DIscrimination (vikalpa) means the naming of all these 
obJects and qualities, distinguishing one from another. Ordinary mental discriImination of 
appearance or phenomena, both subJective and obJective, saying “this 1s such and not 
otherwise;” and we have names such as elephant, horse, wheel, footman, woman, man, 
wherein Discrimination takes place. 

Chánh trí: SamyagJnana (skt)—Trí huệ chân 

chánh thấy rõ những lỗi lầm của sự phân biệt của phàm phu. Chánh trí bao gồm hiểu 
đúng bản chất của Danh và Tướng như là sự xác nhận và quyết định lẫn nhau. Chánh trí 
là ở chỗ nhìn thấy cái tâm không bị dao động bởi các đối tượng bên ngoài, ở chỗ không bị 
mang đi xa bởi nhị biên như đoạn diệt hay thường hằng, và ở chỗ không bị rơi vào trạng 
thái của Thanh Văn hay Duyên Giác, hay luận điệu của các triết gia—Corrective 
wisdom, which correct the deficlencies of errors of the ordinary mental discrimination. 
Right Knowledge consists 1n rightly comprehending the nature of Names and 
Appearances as predicating or determining each other. It consIsts in seeing mind as not 
agitated by external obJects, in not being carried away by dualism such as nihilism and 
eternalism, and in not faling the state of Sravakahood and Pratyekabuddhahood as well as 
1nto the position of the philosopher. 

Chân như (Như như): Bhutatathata (skt)——Tathata (sk)—Chân như do chánh trí mà thấy 
được. Khi thế giới của Danh và Tướng được nhìn bằng con mắt của Chánh Trí thì người ta 
có thể hội được rằng phải biết Danh và Tướng không phải là phi hiện hữu, cũng không 
phải là hiện hữu. Chúng vốn vượt trên cái nhị biên về khẳng định và bác bỏ, và rằng tâm 
trụ trong một trạng thái yên tĩnh tuyệt đối, không bị Danh và Tướng làm sai lạc. Được như 
thế là đạt được trạng thái Như Như (tathata) và vì trong hoàn cảnh nâykhông ảnh hưởng 
nào nổi lên nên vị Bồ Tát thể nghiệm an lạc —Bhutatathata or absolute wisdom reached 
through understanding the law of the absolute or ultimate truth. When a word of Names 
and Appearances Is surveyed by the eye of Right-Knowledge, the realisation 1s achieved 
that they are to be known as neither non-existent nor existent, that they are In themselves 
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above the dualism of assertion and refutation, and that the mind abides In a state of 
absolute tranqguility undisturbed by Names and Appearances. With this Is attained with 
the state of Suchness (tathata), and because In this condition no 1mages are reflected the 
Bodhisattva experlences Joy. 

Tam Tự Tính —Svabhavalakshana-traya of three ƒorms oƒ knowledse: Theo Kinh Lăng 
Già, có ba hình thức của trí còn được gọi là tam tự tính tướng: sự phân biệt sai lầm của sự 
phán đoán (biến kế sở chấp hay vọng kế tính), cái trí dựa vào một sự kiện nào đó (y tha 
khởi tính), và cái biết toàn hảo và tương đương với chánh trí (viên thành thực trí)— 
According to The Lankavatara Sutra, there are three forms of knowledge known as 
Svanhavalakshana-traya: wrong discrimination of Judgment, knowledge based on some 
fact, and perfected knowledge (corresponds to the right knowledge). 

Bát Thức— Eight levels 0Ÿ consCiOusnesses: 

Theo Đại Thừa Khởi Tín Luận—According to The Mahayana Awakening oƒ Faih: Sáu 
thức đầu: Nhãn thức (Caksur-vijnana (skt, Nhĩ thức( Srotra-vijnana (skÐ, Tỷ thức 
(Ghrana-vijnana (skÐ, Thiệt thức (Jihva-vijnana (skÐ, Thân thức (Kaya-vijnana (skÐ, l4 
thức (Mano-vijnana (skt) hay sự suy nghĩ phối hợp với các căn. Hai thức sau: Mạt-Na thức 
hay Ý căn. Đây là lý trí tạo ra mọi hư vọng. Nó chính là nguyên nhân gây ra bản ngã (tạo 
ra hư vọng về một cái “tôi” chủ thể đứng tách rời với thế giới khách thể). Mạt Na Thức 
cũng tác động như là cơ quan chuyển vận “hạt giống” hay “chủng tử” của các kinh 
nghiệm giác quan đến thức thứ tám (hay tàng thức). A Lại Da thức hay Tàng thức. Tàng 
thức là nơi chứa đựng tất cả chủng tử của các thức, từ đây tương ứng với các nhân duyên, 
các hạt giống đặc biệt lại dược thức Mạt Na chuyển vận đến sáu thức kia, kết thành hành 
động mới đến lượt các hành động nầy lại sẩn xuất ra các hạt giống khác. Quá trình nầy có 
tính cách đồng thời và bất tận The first six-sense consciousnesses: seeing or sight 
conscIouness, hearing or hearing conscIousness, smelling or scenf conscIousness, tasting 
Of taste consciousness, touch or touch consciousness, and mind or mano conscIousness 
(the mental sense or Intellect, mentality, apprehension, the thinking consclousness that 
coordinates the perceptions of the sense organs). The last two-sense conscIOusnesses: 
Seventh, Klista-mano-vijnana or Klistamanas consciousness. The discriminating and 
consfructive sense. Ït 1s more than the intellectually perceptive. It is the cause of all 
egoIsm (ït creafes the ¡llusion of a subJect “[” standing apart from the obJect world) and 
1ndividualizing of men and thinøs (all 1llusion arising from assuming the seeming as the 
real). The self-conscious defiled mind, which thinks, wills, and 1s the principal factor 1n 
the generation of subJectIvity. Ít 1s a conveyor of the seed-essence of sensory eXperlences 
to the eiphth level of subconscIousness. Eighth, Alaya-vijnana or Alaya conscIousness. 
The storehouse consciousness or basis from which come all seeds of consciousness or 
from which 1t responds to causes and conditions, specific seeds are reconveyed by Manas 
to the six senses, precIpifating new actlons, which In turn produce other seeds. This 
prOcess 1s simultaneous and endless. 

Theo Kinh Lăng Già —According to The Lankavatara Sufra: Mạt Na Thức và năm tâm 
thức tập hợp lại với nhau như các triết gia đã vạch ra. Hệ thống năm căn thức nầy phân 
biệt cái gì thiện với cái gì không thiện. Mạt Na Thức phối hợp với năm căn thức thủ chấp 
các hình sắc và tướng trạng trong khía cạnh đa phức của chúng; và không có lúc nào 
ngưng hoạt động cả. Điều nây ta gọi là đặc tính sát na chuyển (tạm bợ của các thức). 
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Toàn bộ hệ thống các thức nầy bị quấy động không ngừng và vào mọi lúc giống như sóng 
của biển lớn. Từ một đến năm (giống như (I)). Thứ sáu, Như Lai Tạng, cũng gọi là A Lại 
Da Thức. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật nói: “Nầy Mahamati! Như Lai Tạng chứa trong 
nó những nguyên nhân cả tốt lẫn xấu, và từ những nguyên nhân nầy mà tất cả lục đạo 
(sáu đường hiện hữu) được tạo thành. Nó cũng giống như những diễn viên đóng các vai 
khác nhau mà không nuôi dưỡng ý nghĩ nào về “tôi và của tôi.” A Lại Da có nghĩa là 
chứa tất cả. Nó đi chung với bảy thức được sinh ra trong ngôi nhà vô minh. Chức năng của 
A Lại Da Thức là nhìn vào chính nó trong đó tất cả tập khí (vasana) từ thời vô thỉ được 
giữ lại theo một cách vượt ngoài tri thức (bất tư nghì—acintya) và sẵn sàng chuyển biến 
(parinama), nhưng nó không có hoạt năng trong tự nó, nó không bao giờ hoạt động, nó chỉ 
nhận thức, theo ý nghĩa nầy thì nó giống như một tấm kiếng; nó lại giống như biển, hoàn 
toàn phẳng lặng không có sóng xao động sự yên tĩnh của nó; và nó thanh tịnh không bị ô 
nhiễm, nghĩa là nó thoát khỏi cái nhị biên của chủ thể và đối tượng. Vì nó là cái hành 
động nhận thức đơn thuần, chưa có sự khác biệt giữa người biết và cái được biết. Thứ bẩy, 
Mạt Na thức. Những cơn sóng làm gợn mặt biển A Lại Da thức khi cái nguyên lý của đặc 
thù gọi là vishaya hay cảnh giới thổi vào trên đó như gió. Những cơn sóng được khởi đầu 
như thế là thế giới của những đặc thù nầy đây trong đó tri thức phân biệt, tình cảm chấp 
thủ, và phiền não, dục vọng đấu tranh để được hiện hữu và được sự tối thắng. Cái nhân tố 
phân biệt nầy nằm bên trong hệ thống các thức và được gọi là mạt na (manas); thực ra, 
chính là khi mạt na khởi sự vận hành thì một hệ thống các thức hiển lộ ra. Do đó mà các 
thức được gọi là “cái thức phân biệt các đối tượng” (sự phân biệt thức —vastu- 
prativikalpa-vijnana). Chức năng của Mạt na chủ yếu là suy nghĩ về A Lại Da, sáng tạo 
và phân biệt chủ thể và đối tượng từ cái nhất thể thuần túy của A Lại Da. Tập khí tích tập 
trong A Lại Da giờ đây bị phân ra thành cái nhị biên tính của tất cả các hình thức và tất 
cả các loại. Điều nầy được so sánh với đa phức của sóng quấy động biển A Lại Da. Mạt 
na là một tinh linh xấu theo một nghĩa và là một tinh linh tốt theo nghĩa khác, vì sự phân 
biệt tự nó không phải là xấu, không nhất thiết luôn luôn là sự phán đoán lầm lạc hay hư 
vọng phân biệt (abhuta-parikalpa) hay lý luận sai trái (hý luận quá ác—prapanca- 
daushthulya). Nhưng nó trở thành nguồn gốc của tai họa lớn lao khi nó tạo ra những khát 
vọng được đặt căn bản trên những phán đoán lầm lạc, như là khi nó tin vào cái thực tính 
của một ngã thể rồi trở nên chấp vào ngã thể mà cho rằng đấy là chân lý tối hậu. Vì mạt 
na không những chỉ là cái tri thức phân biệt mà còn là một nhân tố ước vọng và do đó là 
một tác giả. Thứ tám là Mạt Na Thức. Chức năng của mạt na thức theo giả thiết là suy 
nghĩ về mạt na, như nhãn thức suy nghĩ về thế giới hình sắc và nhĩ thức suy nghĩ về thế 
giới của âm thanh; nhưng thực ra, ngay khi mạt na thức phát sinh ra cái nhị biên của chủ 
thể và đối tượng do từ cái nhất thể tuyệt đối của A Lại Da thì mạt na thức và quả thực tất 
cả các thức khác cũng bắt đầu vận hành. Chính vì thế mà trong Kinh Lăng Già, Đức Phật 
bảo: “Niết Bàn của Phật giáo chính là sự tách xa cái mạt na thức phân biệt sai lầm. Vì 
mạt na thức làm nguyên nhân và sở duyên thì sự phát sinh bảy thức còn lại xãy ra. Lại 
nữa, khi mạt na thức phân biệt và chấp thủ vào thế giới của các đặc thù ở bên ngoài thì tất 
cả các loại tập khí (vasana) được sinh ra theo, và A Lại da được chúng nuôi dưỡng cùng 
với cái ý tưởng về “tôi và của tôi,” mạt na nắm giữ nó, bám vào nó, suy nghĩ về nó mà 
thành hình và phát triển. Tuy nhiên, trong bản chất, mạt na và mạt na thức không khác gì 
nhau, chúng nhờ A Lại Da làm nguyên nhân và sở duyên. Và khi một thế giới bên ngoài 
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thực vốn chỉ là sự biểu hiện của chính cái tâm mình bị chấp chặt mà cho là thực, thì cái hệ 
thống tâm thức (tâm tụ—citta-kalapa) liên hệ hỗ tương được sinh ra trong tổng thể của nó. 
Giống như nhưng con sóng biển, được vận hành bởi cơn gió của một thế giới bên ngoài là 
thế giới do chính cái tâm người ta biểu hiện ra, sinh khởi và biến diệt. Do đó bảy thức kia 
diệt theo với sự diệt của mạt na thức.”——This system of the five sense-vijnanas is in union 
with Manovijnana and this muatuality makes the system distinguish between what 1s good 
and what 1s not good. Manovijnana 1n union with the five sense-vIJnanas grasps forms and 
appearances 1n their multitudinous apsect; and there 1s not a moments cessatlon of 
activity. This 1s called the momentary character of the ViJnanas. This system of vijnanas 
1S stirred uninterruptedly and all the time like the waves of the great ocean. From One to 
Five (same as In (ID). Sixth, Tathatgata-garbha, also known as Alayavijnana. In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha told Mahamati: “Oh Mahamatil The Tathagata-garbha 
confains In 1tself causes alike good and not-good, and from which are generated all paths 
Of existence. It 1s like an actor playing different characters without harboring any thought 
of “me and mine.'”” Alaya means all-conserving. Ít is In company with the seven ViJnanas 
which are generated in the dwelling-house of ignorance. The function of Alayavijnana 1s 
to look 1nto 1tself where all the memory (vasana) of the beginningless pasf 1s preserved In 
a way beyond conscIousness (aciIntya) and ready for further evolution (parinama); but If 
has no active energy 1n 1fself; 1t never acts, 1t simply perceives, 1t 1s 1n this exactly like a 
mirror; 1t 1s again like the ocean, perfectly smooth with no waves disturbing 1ts 
tranquillity; and 1t is pure and undefiled, which means that 1t 1s free from the dualism of 
subJect and obJect. For 1t 1s the pure act of perceiving, with no differenfiation yet of the 
knowing one and the known. Seventh, Manas consciousness. The waves wIll be seen 
ruffling the surface of the ocean of Alayavijnana when the principle of individuation 
known as Vishaya blows over 1t like the wind. The waves thus sfarted are this world of 
particulars where the intellect discriminates, the affection clings, and passlons and desires 
struggle for existence and supremacy. This particular1zing agency sits within the system 
of Vijnanas and 1s known as Manas; In fact 1t is when Manas begins to operate that a 
system of the Vijnanas manifests 1fself. They are thus called “obJect-discriminating- 
vijnana” (vastu-prativikalpa-vijnana). The function of Manas 1s essentially to reflect upon 
the Alaya and to create and to discriminate subJect and obJect from the pure oceans of the 
Alaya. The memory accumulated (ciyate) In the latter is now divided into dualities of all 
forms and all kinds. This 1s compared to the manifoldness of waves that stIr up the ocean 
of Alaya. Manas Is an evil spirit In one sense and a good one In another, for 
discrimination 1n 1fself 1s not evil, 1s not necessarily always false Judgment (abhuta- 
parikalpa) or wrong reasoning (prapanca-daushthulya). But It grows to be the source of 
great calamity when 1t creates desires based upon 1ts wrong Judgments, such as when 1t 
believes In the reality of an ego-substance and becomes atfached to 1t as the ultimate 
truth. For manas 1s not only a discriminating Intelligence, but a willing agency, and 
consequently an actor. Eighth, ManoviJnana conscIousness. The function of ManoviJnana 
1s by hypothesis to reflect on Manas, as the eye-viJnana reflects on the world of forms and 
the ear-vijnana on that of sounds; but 1n fact as soon as Manas evolves the dualism of 
subJect and obJect out of the absolute unity of the Alaya, Manovijnana and indeed all the 
other Vijnanas begin to operate. Thus, In the Lankavatara Sutra, the Buddha said: 
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“Buddhist Nirvana consists 1n turnng away from the wrongfully discriminating 
Manovijnana. For with Manovijnana as cause (hetu) and support (alambana), there takes 
place the evolution of the seven VIJnanas. Further, when Manovijnana discerns and clings 
to an external world of particulars, all kinds of habit-energy (vasana) are generated 
therefrom, and by them the Alaya 1s nurtured. Together with the thought of “me and 
mine,” taking hold of it and clinging to 1t, and reflecting upon 1t, Manas thereby takes 
shape and 1s evolved. In substance (sarira), however, Manas and Manovijnana are not 
differentthe one from the other, they depend upon the Alaya as cause and support. And 
when an external world 1s tenaciously held as real which 1s no other than the presentation 
of one”s own mind, the menfation-system (citta-kalapa), mutually related, 1s evolved In 1ts 
totality. Like the ocean waves, the Vijnanas set in motion by the wind of an external 
world which 1s the manIfestation of oneˆs own mind, rise and cease. Therefore, the seven 
ViJnanas cease with the cessation of Manovijnana.” 

Nhị Vô Ngã—]vayanairatmya or two cafegories oƒ non-ego: Hai hình thức không có cái 
tôi: Nhân vô ngã và Pháp vô ngã. Hành giả tu Thiển Đại Thừa cố đạt được hai loại trí vô 
ngã tức là hai loại trí thừa nhận không có đại ngã hay linh hồn bất diệt: Nhân vô ngã trí 
và Pháp vô ngã trí —Two categories of non-ego (anatman) or two forms of selflessness: 
Pudgala-narratmya (no permanent human ego or soul) and Dharma-narratmya (no 
permanent Individuality 1n or independence of things). Mahayana Zen practictioners try 
to affain two kinds of wisdom that recognize that there 1s no such ego, nor soul, nor 
permanence: the wisdom that recognize there 1s no such ego nor soul and the wisdom that 
recogn1ze there 1s no permanence In things. 

Nhân Vô Ngã— Pudsalanairatmya or Egolessness oƒ person: Selflessness of person—Con 
người không có sự thường hằng của cái ngã—Man as without ego or permanent soul or no 
permanent human ego or soul. 

Pháp Vô Ngã —Dharmanairatmya or Doctrine oƒ the non-selƒ (non-substantialiy oƒ 
things): No permanent individuality in or independence of things—Selflessness of 
things—Vạn hữu không có thực ngã, không có tự tính, không độc lập. Cái ý niệm cho 
rằng không có tự tính hay ngã tạo nên tính đặc thù của mỗi sự vật được những người theo 
Phật Giáo Đại Thừa khẳng định là đặc biệt của họ chứ không phải của Tiểu Thừa. Ý 
niệm nầy thật tự nhiên vì ý niệm về “không tính” là một trong những đặc điểm nổi bậc 
nhất của Đại Thừa, nên thật là tự nhiên khi các học giả Đại Thừa đặc “Pháp Vô Ngã” ở 
một vị trí nổi bậc trong triết học của họ. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật dạy: “Khi một vị 
Bồ Tát Ma ha tát nhận ra rằng tất cả các pháp đều thoát ngoài tâm, mạt na, ý thức, ngũ 
pháp, và ba tự tính, thì vị ấy được gọi là hiễu rõ thực nghĩa của “Pháp Vô Ngã.”—Things 
are without independent Individuality, 1.e. the tenet that things have no independent 
reality, no reality In themselves. The Idea that there 1s no self-substance or “Atman” 
consfituting the individuality of each object 1s insisted on by the followers of Mahayana 
Buddhism to be their exclusive property, not shared by the Hinayana. This Idea 1s 
naturally true as the idea of “no self-substance” or Dharmanarratmya 1s closely connected 
with that of “Sunyata” and the latter Is one of the most distinguishing marks of the 
Mahayana, It was natural for 1s scholars to give the former a prominent position 1n theIr 
philosophy. In the Lankavatara Sutra, the Buddha taught: “When a Bodhisattva- 
mahasattva recogmizes that all dharmas are free from Citta, Manas, Manovijnana, the 
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Five Dharmas, and the Threefold Svabhava, he 1s said to understand well the real 
significance of Dharmanarratmya.” 

Tám Lý Do Không Nên Ăn Thịt— Eight reasons for not eating animal food: Theo Thiền Sư 
D.T. Suzuki trong Nghiên Cứu Kinh Lăng Già, có tám lý do không nên ăn thịt được nêu 
ra trong Kinh Lăng Già: Lý do thứ nhất, tất cả chúng sanh hữu tình đều luôn luôn trải qua 
những vòng luân hồi và có thể có liên hệ với nhau trong mọi hình thức. Một số chúng 
sanh đó rất có thể giờ đang sống dưới hình thức những con vật thấp kém. Trong khi hiện 
tại chúng đang khác với chúng ta, tất cả chúng đều cùng một loại với ta. Giết và ăn thịt 
chúng tức là giết hại chúng ta vậy. Con người không thể cảm nhận điều nầy nếu họ quá 
nhẫn tâm. Khi hiểu được sự kiện nầy thì ngay cả các loài La Sát cũng không nở ăn thịt 
chúng sanh. Một vị Bồ Tát xem chúng sanh như con một của mình, không thể mê đắm 
trong việc ăn thịt. Lý do thứ nhì, cốt tủy của Bồ Tát đạo là lòng đại bi, vì nếu không có 
lòng đại bi thì Bồ Tát không còn là Bồ Tát nữa. Do đó kẻ nào xem người khác như là 
chính mình và có ý tưởng thương xót là làm lợi ích cho kẻ khác cũng như cho chính mình, 
thì kẻ ấy không ăn thịt. Vị Bồ Tát vì chơn lý nên hy sinh thân thể, đời sống, và tài sản của 
mình; vị ấy không ham muốn gì cả; vị ấy đây lòng từ bi đối với tất cả chúng sanh hữu tình 
và sẵn sàng tích lũy thiện hạnh, thanh tịnh và tự tại đối với sự phân biệt sai lầm, thì làm 
sao vị ấy có thể có sự ham ăn thịt được? Làm sao vị ấy có thể mắc phải những thói quen 
ác hại của các loài ăn thịt được? Lý do thứ ba, thói quen ăn thịt tàn nhẫn nầy làm thay đổi 
toàn bộ dáng vẻ đặc trưng của một vị Bồ Tát, khiến da của vị ấy phát ra một mùi hôi thối 
khó chịu và độc hại. Những con vật khá nhạy bén để cảm thấy sự đến gần của một người 
như vậy, một người mà tự thân giống như loài La Sát, và chúng sẽ sợ hãi mà tránh xa. Do 
đó, ai bước vào con đường từ bi phải nên tránh việc ăn thịt. Lý do thứ tư, nhiệm vụ của 
một vị Bồ Tát là tạo ra thiện tâm và cái nhìn thân ái về giáo lý nhà Phật giữa các chúng 
sanh thân thiết của ngài. Nếu họ thấy ngài ăn thịt và gây kinh hãi cho thú vật, thì âm của 
họ tự nhiên sẽ tránh xa vị ấy và cũng tránh xa giáo lý mà vị ấy đang thuyết giảng. Kế đó 
họ sẽ mất niềm tin về Phật giáo. Lý do thứ năm, nếu vị Bồ Tát mà ăn thịt thì vị ấy sẽ 
không thể nào đạt được cứu cánh mình muốn, vì vị ấy sẽ bị chư Thiên, những vị ái mộ và 
bảo hộ, ghét bỏ. Miệng của vị ấy sẽ có mùi hôi, vị ấy có thể ngủ không yên; khi thức dậy, 
vị ấy không cảm thấy sảng khoái; những giấc mộng của vị ấy sẽ đầy dẫy những điều bất 
tường; khi vị ấy ở một nơi vắng vẻ riêng biệt một mình trong rừng, vị ấy sẽ bị ác quỷ ám 
ảnh; vị ấy sẽ bị rối ren loạn động; khi có một chút kích thích là vị ấy hoảng sợ; vị ấy sẽ 
luôn bệnh hoạn, không có khẩu vị riêng, cũng như không có sự tương đồng giữa việc ăn 
uống và tiêu hóa; quá trình tu tập tâm linh của vị ấy luôn bị gián đoạn. Do đó ai muốn 
làm lợi mình và lợi người trong sự tu tập tâm linh, đừng nên nghĩ đến việc ăn thịt thú vật. 
Lý do thứ sáu, thịt của thú vật dơ bẩn, chẳng sạch sẽ chút nào để làm nguồn dinh dưỡng 
cho một vị Bồ Tát. Nó đã hư hoại, thối rữa và dơ bẩn. Nó đầy cả ô uế và khi bị đốt nó 
phát ra mùi làm tổn hại bất cứ ai có sở thích tinh tế về các thứ thuộc về tâm linh. Lý do 
thứ bẩy, về mặt tâm linh, người ăn thịt chia xẻ sự ô uế nầy. Khi xưa khi vua Sư Tử Tô Đà 
Bà vốn thích ăn thịt, khi ông bắt đầu ăn thịt người làm cho thần dân của ông chán ghét. 
Ông bị đuổi ra khỏi vương quốc của chính ông. Thích Để Hoàn Nhân, một vị Trời, có lần 
biến thành một con diều hâu và đuổi theo một con bổ câu, do bởi ông có một quá khứ dơ 
bẩn là đã từng là một kẻ ăn thịt. Sự ăn thịt không những làm ô uế cuộc sống cá nhân, mà 
nó còn làm ô uế cuộc sống của con cháu sau nầy nữa. Lý do thứ tám, đồ ăn thích hợp của 
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một vị Bồ Tát mà tất cả hàng Thánh Hiền đi theo chân lý trước đây đều công nhận là gạo, 
lúa mì, lúa mạch, tất cả các thứ đậu, bơ lọc, dầu, mật, và đường được làm theo nhiều 
cách. Ở chỗ nào không có sự ăn thịt, sẽ không có người đồ tể sát hại đời sống của chúng 
sanh và sẽ không có ai phạm những hành động nhẫn tâm trong thế giới nầy——According 
to Zen Master Suzuki in Studies in The Lankavatara Sutra, there are eIght reasons for not 
eating animail food as recounted In The Lankavatara Sutra: The first reason, all sentient 
beiIngs are constantly going through a cycle of transmigration and sfand to one another In 
every possIble form of relationship. Some of these are living at present even as the lower 
animals. While they so differ from us now, they all are of the same kind as ourselves. To 
take their lives and eat their flesh 1s like eating our own. Human feelings cannot stand 
this unless one 1s quite callous. When this fact 1s realized even the Rakshasas may cease 
from eating meat. The Bodhisattva who regards all beings as If they were his only child 
cannot Indulge in flesh-eating. The second reason, the essence of Bodhisattvaship 1s a 
øreat compassionate heart, for without this the Bodhisattva looses his being. Therefore, 
he who regards others as If they were himself, and whose pitying thoupht 1s to benefit 
others as well as himself, ought not to eat meat. He is willing for the sake of the truth to 
sacrifice himself, his body, his life, his property; he has no greed for anything; and full of 
compassion towards all sentient beings and ready to store up good merif, pure and free 
from wrong discrimination, how can he have any longing for meat? How can he be 
affected by the evil habits of the carnivorous races? The third reason, this cruel habit of 
eating meat causes an entire transformation 1n the features of a Bodhisattva, whose skIn 
emits an offensive and poisonous odour. The animals are keen enough to sense the 
approach of such a person, a person who 1s like a Rakshasa himself, and would be 
frightened and run away from him. He who walks 1n compassion, therefore, ought not to 
eat meat. The fourth reason, the mission of a Bodhisattva 1s to create among his fellow- 
beings a kindly heart and friendly regard for Buddhist teaching. If they see him eating 
meat and causing terror among animals, their hearts will naturally turn away from him 
and from the teaching he professes. They will then loose faith in Buddhism. The fifth 
reason, 1ƒ a Bodhisattva eats meat, he cannot attain the end he wishes; for he will be 
alienated by the Devas, the heavenly beings who are his spiritual sympathizers and 
protectors. His mouth will smell bad; he may not sleep soundly; when he awakes he 1s not 
refreshed; his dreams are filled with InauspicIous omens; when he 1s in a deserted place, 
all alone 1n the woods, he wIll be haunted by evil spirits; he will be nervous, excitable at 
least provocations; he wIll be sickly, have no proper taste, digestion, nor assimilation; the 
course of his spiritual discipline will be constantly interrupted. Therefore, he who 1s Intent 
on benefitting himself and others In their spiritual progress, ought not to think of partaking 
of animai flesh. The sixth reason, animail food 1s filthy, not at all clean as a nourishing 
agency for the Bodhisattva. It readily decays, putrefies (spoIls), and tainfs. It is filled with 
pollutions, and the odour of it when burned 1s enoueh to InJure anybody with refined tas(e 
for things spiritual. The seventh, reason, the eater of meat shares In this pollution, 
spiritualy. Once King Sinhasaudasa who was fond of eating meat began to eat human 
flesh, and this alienated the affections of his people. He was thrown out of his own 
kingdom. Sakrendra, a celestial being, once turned himself into a hawk and chased a 
dove because of his past taint as a meat-eater. Meat-eating not only thus pollutes the life 
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of the Iindividual concerned, but also his descendants. The eighth reason, the proper food 
of a Bodhisattva, as was adopted by all the previous saintly followers of truth, 1s rice, 
barley, wheat, all kinds of beans, clarified butter, oil, honey, molasses and sugar prepared 
1n varlous ways. Where no meat 1s eaten, there will be no butchers taking the lives of 
living creatures, and no unsympathetic deeds wIll be committed in the world. 

7) Thiền Tập Theo Kinh Duy Ma Cật—Meditadion Practices in the Vimalakirti Sutra: Tu tập 
thiển định trong cuộc sống hằng ngày là thanh tịnh thân tâm ngay trong những giây phút 
hiện tại như Đức Phật dạy: “Tâm Thanh Tịnh-Phật Độ Thanh Tịnh”. Tu tập thiển định 
trong cuộc sống hằng ngày là điều phục vọng tâm ngay trong những giây phút hiện tại. 
Theo dòng thiển Phật giáo, để điều phục vọng tâm, chúng ta phải không bỏ gì vào trong 
đó (vô tâm). Theo Kinh Duy Ma Cật, Đức Phật nhắc Bồ Tát Bảo Tích về Tịnh Tâm Tịnh 
Độ như sau: “Bảo Tích! Bồ Tát tùy chỗ trực tâm mà hay phát hạnh; tùy chỗ phát hạnh mà 
được thâm tâm; tùy chỗ thâm tâm mà ý được điều phục; tùy chỗ ý được điều phục mà làm 
được như lời nói; tùy chỗ làm được như lời nói mà hay hồi hướng: tùy chỗ hồi hướng mà 
có phương tiện; tùy chỗ có phương tiện mà thành tựu chúng sanh, tùy chỗ thành tựu chúng 
sanh mà cõi Phật được thanh tịnh; tùy chỗ cõi Phật thanh tịnh mà nói Pháp thanh tịnh; tùy 
chỗ nói Pháp thanh tịnh mà trí huệ được thanh tịnh; tùy chỗ trí huệ thanh tịnh mà tâm 
thanh tịnh; tùy chỗ tâm thanh tịnh mà tất cả công đức đều thanh tịnh. Cho nên, nầy Bảo 
Bảo Tích! Bồ Tát muốn được cõi Phật thanh tịnh, nên làm cho tâm thanh tịnh; tùy chỗ 
Tâm thanh tịnh mà cõi Phật được thanh tịnh.” Lúc cư sĩ Duy Ma Cật lâm bệnh; vâng 
mệnh Phật, Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát đến thăm cư sĩ. Văn Thù hỏi: “Cư sĩ! Bồ Tát có bệnh 
phải điều phục tâm mình như thế nào?” Duy Ma Cật đáp: “Bồ Tát có bệnh phải nghĩ thế 
nầy: “Ta nay bệnh đây đều từ các món phiền não, điên đảo, vọng tưởng đời trước sanh ra, 
là pháp không thật có, lấy ai chịu bệnh đó. Vì sao? Vì tứ đại hòa hợp giả gọi là thân, mà 
tứ đại không chủ, thân cũng không ngã. Lại nữa, bệnh nầy khởi ra đều do chấp ngã, vì thế 
ở nơi ngã không nên sanh lòng chấp đắm.” Duy Ma Cật lại nói tiếp: “Bây giờ đã biết gốc 
bệnh, trừ ngay ngã tưởng và chúng sanh tưởng, phải khởi pháp tưởng. Nên nghĩ rằng: 
“Thân nầy chỉ do các pháp hiệp thành, khởi chỉ là pháp khởi, diệt chỉ là pháp diệt. Lại các 
pháp ấy đều không biết nhau, khi khởi không nói nó khởi, khi diệt không nói nó diệt?” 
Bồ Tát có bệnh muốn diệt trừ pháp tưởng phải nghĩ rằng: “Pháp tưởng nầy cũng là điên 
đảo, điên đảo tức là bệnh lớn, ta nên xa lìa nó.” Thế nào là xa ha? Lầa ngã và ngã sở. Thế 
nào là lìa ngã và ngã sở? Là la hai pháp. Thế nào là ha hai pháp? Là không nghĩ các 
pháp trong , ngoài, mà thực hành theo bình đẳng. Sao gọi là bình đẳng? Là ngã bình đẳng, 
Niết Bàn bình đẳng. Vì sao? Ngã và Niết Bàn hai pháp nầy đều không. Do đâu mà 
không? Vì do văn tự nên không. Như thế, hai pháp không có tánh quyết định. Nếu đặng 
nghĩa bình đẳng đó, thì không có bệnh chi khác, chỉ còn có bệnh KHÔNG, mà bệnh 
KHÔNG cũng không nữa." Vị Bồ Tát có bệnh dùng tâm không thọ mà thọ các món thọ, 
nếu chưa đây đủ Phật pháp cũng không diệt thọ mà thủ chứng. Dù thân có khổ, nên nghĩ 
đến chúng sanh trong ác thú mà khởi tâm đại bi. Ta đã điều phục được tâm ta, cũng nên 
điều phục cho tất cả chúng sanh. Chỉ trừ bệnh chấp mà không trừ pháp, dạy cho dứt trừ 
gốc bệnh. Sao gọi là gốc bệnh? Nghĩa là có phan duyên, do có phan duyên mà thành gốc 
bệnh. Phan duyên nơi đâu? Ở trong ba cõi. Làm thế nào đoạn phan duyên? Dùng vô sở 
đắc; nếu vô sở đắc thì không có phan duyên. Sao gọi là vô sở đắc? Nghĩa là ly hai món 
chấp. Sao gọi là hai món chấp? Nghĩa là chấp trong và chấp ngoài; ly cả hai đó là vô sở 
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đắc. Duy Ma Cật lại nói tiếp: “Ngài Văn Thù Sư Lợi! Đó là Bồ Tát có bệnh, điều phục 
tâm mình để đoạn các khổ như già, bệnh, chết là Bồ Đề của Bồ Tát. Nếu không như thế 
thì chỗ tu hành của mình không được trí tuệ thiện lợi. Ví như người chiến thắng kẻ oán tặc 
mới là dõng, còn vị nào trừ cả già, bệnh, chết như thế mới gọi là Bồ Tát. Bồ Tát có bệnh 
nên nghĩ thêm thế nầy: “Như bệnh của ta đây, không phải là thật, không phải có; bệnh 
của chúng sanh cũng không phải thật, không phải có.” Khi quán sát như thế, đối với chúng 
sanh nếu có khởi lòng đại bi ái kiến thì phải bổ ngay. Vì sao? Bồ Tát phải dứt trừ khách 
trần phiển não mà khởi đại bi, chớ đại bi ái kiến đối với sanh tử có tâm nhàm chán, nếu 
ha được ái kiến thì không có tâm nhàm chán, sanh ra nơi nào không bị ái kiến che đậy, 
không còn bị sự ràng buộc, lại nói pháp cởi mở sự ràng buộc cho chúng sanh nữa. Như 
Phật nói: “Nếu mình bị trói mà lại đi mở trói cho người khác, không thể được; nếu mình 
không bị trói mới mở trói cho người khác được." Duy Ma Cật kết luận: “Ngài Văn Thù Sư 
Lợi! Bồ Tát có bệnh nên điều phục tâm mình như thế, mà không trụ trong đó, cũng không 
trụ nơi tâm không điều phục. Vì sao? Nếu trụ nơi tâm không điều phục là pháp của phàm 
phu, nếu trụ nơi tâm điều phục là pháp của Thanh Văn, cho nên Bồ Tát không trụ nơi tâm 
điều phục hay không điều phục, la hai pháp ấy là hạnh Bồ Tát. Ở trong sanh tử mà không 
bị nhiễm ô, ở nơi Niết Bàn mà không diệt độ hẳn là hạnh Bồ Tát. Không phải hạnh phàm 
phu, không phải hạnh Hiển Thánh là hạnh Bồ Tát. Không phải hạnh nhơ, không phải 
hạnh sạch là hạnh Bồ Tát. Tuy vượt khỏi hạnh ma mà hiện các việc hàng phục ma là 
hạnh Bồ Tát. Cầu nhứt thiết trí, không cầu sái thời là hạnh Bồ Tát. Dù quán sát các pháp 
không sanh mà không vào chánh vị (chơn như) là hạnh Bồ Tát. Quán mười hai duyên khởi 
mà vào các tà kiến là hạnh Bồ Tát. Nhiếp độ tất cả chúng sanh mà không mê đắm chấp 
trước là hạnh Bồ Tát. Ưa xa la mà không nương theo sự dứt đoạn thân tâm là hạnh Bồ 
Tát. Tuy ở trong ba cõi mà không hoại pháp tánh là hạnh Bồ Tát. Tuy quán “Không” mà 
gieo trồng các cội công đức là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành vô tướng mà cứu độ chúng sanh 
là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành vô tác mà quyền hiện thọ thân là hạnh Bồ Tát. Dù thực 
hành vô khởi mà khởi tất cả các hạnh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành sáu pháp Ba la mật 
mà biết khắp các tâm, tâm sở của chúng sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành sáu phép 
thần thông mà không dứt hết lậu hoặc phiền não là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ vô 
lượng tâm mà không tham đắm sanh về cõi Phạm thế (Phạm Thiên) là hạnh Bồ Tát. Dù 
thực hành thiền định, giải thoát tam muội, mà không theo thiền định thọ sanh là hạnh Bồ 
Tát. Dù thực hành tứ niệm xứ mà không hoàn toàn ha hẳn thân, thọ, tâm, pháp là hạnh Bồ 
Tát. Dù thực hành tứ chánh cần mà không rời thân tâm tinh tấn là hạnh Bồ Tát. Dù thực 
hành tứ như ý túc mà đặng thần thông tự tại là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành ngũ căn mà 
phân biệt rành rẽ các căn lợi độn của chúng sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành ngũ lực 
mà ưa cầu thập lực của Phật là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành bảy pháp giác chi mà phân 
biệt rõ trí tuệ của Phật là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành bát chánh đạo mà ưa tu vô lượng 
Phật đạo là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành các pháp chỉ quán trợ đạo mà trọn không thiên 
hẳn nơi tịch diệt (Niết Bàn) là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành các pháp bất sanh bất diệt, mà 
dùng tướng hảo trang nghiêm thân mình là hạnh Bồ Tát. Dù hiện oai nghi theo Thanh 
Văn, Duyên Giác mà không rời Phật pháp là hạnh Bồ Tát. Dù tùy theo tướng hoàn toàn 
thanh tịnh của các pháp mà tùy theo chỗ sở ứng hiện thân là hạnh Bồ Tát. Dù quán sát cõi 
nước của chư Phật trọn vắng lặng như hư không mà hiện ra rất nhiều cõi Phật thanh tịnh 
là hạnh Bồ Tát. Dù chứng đặng quả Phật, chuyển Pháp Luân, nhập Niết Bàn mà không 
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bỏ đạo Bồ Tát là hạnh Bồ Tát vậy.”——To practice meditation daily will help purify both 
the body and the mind at this very moment of life as the Buddha taught: “Pure Minds- 
Pure Lands.” To practice meditation daily wIll help tame the deluded mind at this very 
moment of life. According to the Buddhist Zen, to tame the deluded mind we must not 
have any thing 1n 1t (take the mind of non-existence or the empty mind). According to the 
Vimalakirti Sutra, the Buddha reminded Ratna-rasi Bodhisattva: “Ratna-rasil Because of 
his straiphtforward mind, a Bodhisattva can act straightforwardly; because of his 
straiphtforward deeds he realizes the profound mind; because of his profound mind his 
thoughts are kept under confrol; because of his controlled thoughts his acts accord with 
the Dharma (he has heard); because of his deeds 1n accord with the Dharma he can 
dedicate his merits to the benefit of others; because of this dedication he can make use of 
expedient methods (upaya); because of his expedient methods he can bring living beings 
to perfection; because he can bring them to perfection his Buddha land 1s pure; because 
of his pure Buddha land his preaching of the Dharma 1s pure; because of his pure 
preaching his wIsdom 1s pure; because of his pure wisdom his mind 1s pure, and because 
of his pure mind all his merits are pure. Therefore, Ratna-rasi, If a Bodhisattva wants to 
win the pure land he should purify his mind, and because of his pure mind the Buddha 
land 1s pure.” When Upasaka VimalakirtiI was sick; obeying the Buddha*s command, 
Manjusr Bodhisattva called on Vimalakirti to enquire after his health. ManJusri asked: 
“How does a sick Bodhisattva control his mind?” Vimalakirti replied: “A sick Bodhisattva 
should think thus: “My 1llness comes from 1nverted thoughts and troubles (klesa) during 
mỹ previous lives but 1t has no real nature of Ifs own. Therefore, who 1s suffering from 1t? 
Why 1s 1t so? Because when the four elements unite to form a body, the former are 
ownerless and the latter 1s egoless. Moreover, my 1llness comes from my clinging to an 
ego; hence I should wipe out this clinging.” Vimalakirti added: “Now that he knows the 
source of his Illness, he should forsake the concept of an ego and a living being. He 
should think of things (dharma) thus: “A body 1s created by the union of all sorts of 
dharmas (elements) which alone rise and all, without knowing one another and without 
announcing therr rise and fall.ˆ In order to wipe out the concept of things (dharmas) a sick 
Bodhisattva should think thus: “This notion of dharma 1s also an Inversion which 1s my 
great calamity. So I should keep from 1t.` What 1s to be kept from? From both subJect and 
obJect. What does this keeping from subJect and obJect mean? lí means keepIng from 
dualities. What does this keeping from dualitles mean? It means not thinking of inner and 
outer dharmas (I.e. contraries) by the practice of Impartiality. What 1s Impartiality? lt 
means equality (of all contraries e.g.) ego and nirvana. Why 1s it so? Because both ego 
and nirvana are void. Why are both void? Because they exist only by names which have 
no Iindependent nature of their own. “When you achieve this equality you are free from 
all 1llnesses but there remains the conception of voidness which also 1s an illusion and 
should be wiped out as well.”” A sick Bodhisattva should free himself from the 
conception oŸ sensation (vedana) when experiencing any one of Its three states (which 
are painful, pleasurable and neither painful nor pleasurable feeling). Before his full 
development into Buddhahood (that 1s before delivering all living beings in his own mind) 
he should not wipe out vedana for his own benefit with a view to attaining nirvana for 
himself only. Knowing that the body 1s subJect to suffering he should think of living 
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beIngs In the lower realms of existence and give rise to compassion (for them). Since he 
has succeeded 1n controlling his false views, he should guide all living beings to bring 
theirs under control as well. He should uproot therrs (nherent) I1llnesses without (trying 
f0) WwIpe out non-exIstence dharmas (externals for sense data). For he should teach them 
how to cut off the orIgin of 1llness. What 1s the orIgin of illness? It 1s their clinging which 
causes therr Illness. What are the obJects of their clinging? They are the three realms (of 
desire, form and beyond form). By what means should they cut off therr clinging? By 
means (of the doctrine that) nothing whatsoever can be found, and (that) 1ƒ nothing can be 
found there will be no clinging. What 1s meant by “nothing can be found? It means (that) 
apart from dual views (There 1s nothing else that can be had). What are dual views? They 
are inner and outer views beyond which there 1s nothing.” Vimalakirti added: “ManJusri, 
this 1s how a sick Bodhissattva should control his mind. Top wipe out suffering from old 
age, Illness and death 1s the Bodhisattvaˆs bodhi (enlightened practice). If he faIls to do so 
his practice lacks wisdom and 1s unprofitable. For Instance, a Bodhisattva 1s (called) 
Courageous I1f he overcomes hatred; If in addition he wipes out (the concept of) old age, 
1llness and death he 1s a true Bodhisattva. A sick Bodhisattva should again reflcect: Since 
myỹ Illness 1s neither real nor exIsting, the 1llnesses of all living beings are also unreal and 
non-existent. But while so thinking 1ƒ he develops a great compassion derived from his 
love for living beings and from his attachmernt to this false view, he should (Immediately) 
keep from these feelings. Why 1s It so? Because a Bodhisattva should wipe out all 
external causes of troubles (klesa) while developing great compassion. For (this) love and 
(these) wrong views result from hate of birth and death. If he can keep from this love and 
these wrong views he wIll be free from hatred, and wherever he may be reborn he wIll 
not be hindered by love and wrong views. His next life will be free from obstructions and 
he will be able to expound the Dharma to all living beings and free them from bondage. 
As the Buddha has said, there 1s no such thing as untying others when one 1s still held In 
bondage for 1t is possible to untie others only after one 1s free from bonds.” Vimalakrrtl 
concluded: “ManJusrI, a sick Bodhisattva should thus control his mind while dwelling In 
neither the (state of) controlled mind nor 1ts opposite, that of unconfrolled mind. For 1ƒ he 
dwells in (the state of) uncontrolled mind, this 1s stupidity and 1f he dwells in (that of) 
confrolled mind, this 1s the sravaka stage. Hence a Bodhisattva should not dwell in either 
and so keep from both; this 1s the practice of the Bodhisattva stage. When sfaying In the 
realm of birth and death he keeps from 1ts impurify, and when dwelling in nirvana he 
keeps from (1Its condition of) extinction oŸ reincarnation and escape from suffering; this 1S 
the practice of the Bodhisattva stage. That which 1s neither worldly nor saindly 1s 
Bodhisattva development (nto Buddhahood). That which 1s neither Impure nor pur€ 1s 
Bodhisattva practice. Although he 1s beyond the demonic state he appears (In the world) 
to overcome demons; this 1s Bodhisattva conduct. In his quest of all knowledge (sarvaJna) 
he does not seek 1t at an inappropriate moment; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
looks Into the uncreated he does not achieve Buddhahood; this 1s Bodhisattva conduct. 
Although he looks Into mdana (or the twelve links In the chaIn of existence) he enters all 
States Of perverse views (to save living beings); this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
helps all living beings he does not give rise to clinging; thịs 1s Bodhisattva conduct. 
Although he keeps from the phenomenal he does not lean on the voidness of body and 
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mind; this 1s Bodhisattva conduct. Although he passes through the three worlds (of desire, 
form and beyond form) he does not Injure the Dharmata; this 1s the Bodhisattva conduct. 
Although he realizes the voidness (of thing) he sows the seeds of all merits; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he dwells in formlessness he continues delivering living 
beiIngs; this 1s Bodhisattva conduct. Although he refrains from (creative) activitles he 
appears In his physical body; this 1s Bodhisattva conduct. Although he keeps (all 
thoughts) from rising he performs all good deeds; this 1s Bodhisattva conduct. Although 
he practices the six perfections (paramitas) he knows all the mental states of living 
beings; this 1s Bodhisattva conduct. Although he poesses the six supernatural powers he 
refrains from putfing an end to all worldy streams; this 1s Bodhisattva conduct. Although 
he practices the four Infinite states of mind, he does not wish to be reborn In the Brahma 
heavens, this Bodhisattva conduct. Although he practices meditation, serenity (dhyana), 
liberaton and samadhi, he does not avail himself of these to be reborn in dhyana 
heavens; this 1s Bodhisattva conduct. Althouph he practice the four states of mindfulness 
he does not keep for ever from the karma of body and mind; this 1s Bodhisattva conduct. 
Although he practices the four right efforts he persists in physical and mental zeal and 
devotlon; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the four Hinayana steps to 
supernatural powers he will continue doing so until he achieves all Mahayana 
supernatural powers; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the five sprritual 
faculties of the sravaka stage he discerns the sharp and dull potentialitles of living beings; 
this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the five powers of the sravaka sfage 
he strives to achieve the ten powers of the Buddha; this 1s Bodhisattva conduct. Although 
he practices the seven Hinayana degrees of enlightenment he discerns the Buddha”s all- 
wisdom (sarvajna); this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the eightfold noble 
truth (of Hinayana) he delights In treading the Buddha”s boundless path; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices samathavipasyana which contributes to the 
realization of bodhi (enliphtenment) he keeps from slipping Into nirvana; this 1S 
Bodhisattva conduct. Although he practices the doctrine of not creating and not 
annihilating things (dharma) he still embellishes his body with the excellent physical 
marks of the Buddha; this is Bodhisattva conduct. Although he appears as a sravaka or a 
pratyeka-buddha, he does not stray from the Buddha Dharma; this 1s Bodhisattva conduct. 
Although he has realized ultimate purity he appears in bodily form to do his work of 
salvation; this 1s Bodhisattva conduct. Although he sees Into all Buddha lands which are 
permanently still like space, he causes them to appear in their purity and cleanness; this 1S 
Bodhisattva conduct. Although he has reached the Buddha stage which enables him to 
turn the wheel of the Law (to preach the Dharma) and to enter the state of mrvana, he 
does not forsake the Bodhisattva path; this 1s bodhisattva conduct.” 

(B) Mười Đặc Trưng Của Thiền Đại Tiuần— Ten Characteristics oƒ Mahayana Zen: 

T) A Lại Da Thức—Alaya-vjnana or the basis consciousness: "Alaya-vinana" là thuật ngữ 
Bắc Phạn dùng để chỉ “Tạng Thức.” Cái tâm thức biến hiện chư cảnh thành tám thức. A- 
Lại Da hay thức thứ tám được gọi là “Sơ Năng Biến” vì các thức khác đều từ đó mà ra. 
Một khái niệm về giáo thuyết đặc biệt quan trọng với trường phái Du Già. Thuật ngữ này 
có khi được các học giả Tây phương dịch là “Tàng Thức,” vì nó là cái kho chứa, nơi mà 
tất cả những hành động được sản sinh ra. Tàng thức cất giữ những gì được chứa vào nó 
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cho đến khi có hoàn cảnh thích hợp cho chúng hiện ra. Những dịch giả Tây tạng lại dịch 
nó là “Căn bản của tất cả” vì nó làm nền tảng cho mọi hiện tượng trong vòng sanh tử và 
Niết Bàn. Qua thiển tập và tham dự vào những thiện nghiệp, người ta từ từ thay thế những 
chủng tử phiền não bằng những chủng tử thanh tịnh; một khi người ta thanh tịnh hóa một 
cách toàn diện A Lại Da, thì đó được coi như là “Tịnh Thức.” Theo Ketth trong Trung 
Anh Phật Học Từ Điển của Giáo Sư Soothill, A Lại Da Thức (sở tri y thức) được diễn dịch 
như sau: a đàn na thức (chấp trì thức), bản thức (gốc rễ của chư pháp), dị thục thức, đệ bát 
thức (thức cuối cùng trong tám thức), đệ nhất thức, hiện thức, hữu tình căn bản chi tâm 
thức, chủng tử thức, tàng thức, tâm thức, trạch thức (là nhà ở của các hạt giống), vô cấu 
thức, vô một thức, và Như Lai tạng. Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng có ba loại cảnh 
của a lại da thức: chủng tử (sinh ra hạt giống của tất cả hiện hành pháp hữu lậu và vô 
lậu), ngũ căn, và khí giới (quả báo của tất cả chúng sanh như núi, sông, cây, cổ, khí cụ, ăn 
uống, vân vân)—Alaya-vijnana 1s a Sanskrit term for “basis consciousness.” The initiator 
of change, or the first power of change, or mutation, 1.e. the alaya-vijnana, so called 
because other vijnanas are derived from 1t. An Iimportant doctrinal concept that 1s 
particularly Important In the Yogacara tradition. This term 1s sometimes translated by 
Western scholars as “storehouse conscIousness,” since It acts as the repository (kho) of 
the predisposition (thiên về) that one”s actions produce. It stores these predispositions 
until the conditions are right for them to manifest themselves. The Tibetan translators 
rendered (hoàn lại) 1t as “basis of all” because 1t serves as the basis for all of the 
phenomena of cyclic existence and nirvana. Through meditative practice and engaging In 
meriforIous actions, one gradually replaces afflicted seeds with pure ones; when one has 
completely purified the continuum of the alaya-vijnana, 1t 1s referred to as the “purified 
conscIousness.” According to Keith in The Dictionary of Chinese-English Buddhist terms 
composed by Professor Soothill, Alaya-viJnana 1s Interpreted as: adana-viJnana, original 
mind (because 1t 1s the root of all things), differently ripening consciousness, the last of 
the eight vijnanas, the supreme vijnana, manifested mind, the fundamental mind- 
COnSciousness, seeds mind, síore consciousness, mind consciousness, abode of 
consciIousness, unsullied consciousness, 1nexhaustible mind, and Tathagata-garbha. Zen 
practtioners should always remember that there are three categorles of the 
Alayavijinana: the seed or cause of all phenomena, five organs of sensation, and the 
material environment in which they depend. 

Tam Trí— Three kinds oƒwisdom: 

Theo Trí Độ Luận, có ba loại trí tuệ: Thứ nhất là Nhứt thiết trí. Đây là trí tuệ của hàng 
Thanh Văn và Duyên Giác, cho rằng chư pháp là không thật. Thứ nhì là Đạo chủng trí. 
Đây là trí tuệ của hàng Bồ Tát với sự biện biệt chánh đáng (lìa bỏ nhị kiến hữu vô). Thứ 
ba là Nhứt thiết chủng trí. Đây là Phật trí —According to the Maha-Prajna-Paramita 
Sastra, there are three kinds of wisdom: First, Sravaka (thanh văn) and Pratyeka-buddha 
(Duyên giác) knowledge that all the dharma or laws are void and unreal. Second, 
Bodhisattva-knowledge of all things in their proper discrimination. Third, Buddha- 
knowledge, or perfect knowledge of all things In their every aspect and relationship, past, 
present and future. 

Ba loại trí khác: Thứ nhất là Thế gian trí hay vọng trí. Đây là Phàm trí chấp trước hết thầy 
hữu vô của chư pháp. Thứ nhì là Xuất thế gian trí hay duyên khởi trí. Đây là trí của bậc 
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Thanh Văn và Duyên Giác, hãy còn hư vọng phân biệt tự tướng. Thứ ba là Xuất thế gian 
thượng thượng trí hay viên thành thực trí. Đây là trí của chư Phật và chư Bồ Tát, quán sát 
hết thảy chư pháp bất sanh bất diệt, ha bổ nhị kiến hữu vô—Three other kinds of 
knowledges: First, earthly or ordinary wisdom. This 1s normal worldly knowledge or 
Ideas. Second, supra-mundane or spiritual wisdom. This 1s the wisdom of Sravaka or 
Pratyetka-buddha. Third, supreme wisdom of bodhisattvas and Buddhas. 

Chứng Viên Thành Thực Tính —To attain the perƒfect true nafure: Hành giả tu Thiền Đại 
Thừa phải cố thấy cho được tính chân thực của chư pháp hay chân lý tuyệt đối. Tịnh thức 
có thể tẩy sạch phần ô nhiễm của tạng thức và còn khai triển thế lực trí tuệ của nó. Thế 
giới của tưởng tượng và thế giới hỗ tương liên hệ được đưa đến chân lý chân thực, tức là 
viên thành thực tánh. Viên thành thực trí tức là cái biết toàn hảo và tương đương với 
Chánh Trí (samyagjnana) và Như Như (Tathata) của năm pháp. Đấy là cái trí có được khi 
ta đạt tới trạng thái tự chứng bằng cách vượt qua Danh, Tướng, và tất cả các hình thức 
phân biệt hay phán đoán (vikalpa). Đấy cũng là Như Như, Như Lai Tạng Tâm, đấy là một 
cái gì không thể bị hủy hoại. Sợi dây thừng giờ đây được nhận biết theo thể diện chân 
thực của nó. Nó không phải là một sự vật được cấu thành do các nguyên nhân và điều 
kiện hay nhân duyên và giờ đây đang nằm trước mặt chúng ta như là một cái gì ở bên 
ngoài. Từ quan điểm của nhà Duy Thức Tuyệt Đối theo như Lăng Già chủ trương, sợi dây 
thừng là phản ánh của chính cái tâm của chúng ta, tách ra khỏi cái tâm thì nó không có 
khách quan tính, về mặt nầy thì nó là phi hiện hữu. Nhưng cái tâm vốn do từ đó mà thế 
giới phát sinh, là một đối tượng của Viên Thành Thực hay trí toàn đắc——Mahayana Zen 
practitioners should try to see the pure Ideation can purIfy the tainted portion of the 
1deation-store (Alaya-viJnana) and further develop 1ts power of understanding. The world 
of Imagination and the world of interdependence will be brought to the real truth 
(Parinispanna). The Parinishpanna or perfected knowledge, and corresponds to the Right 
Knowledge (Samyagjnana) and Suchness (Tathata) of the five Dharmas. It 1s the 
knowledge that 1s available when we reach the sfate of self-realization by going beyond 
Names and Appearances and all forms of Discrimination or Judgmernt. It 1s suchness 1fself, 
It IS the Tathagata-garbha-hridaya, 1t 1s something indestructible. The rope 1s now 
perceived In I1fs true perspective. It 1s not an obJect construcfed out of causes and 
conditions and now lying before us as something external. From the absolutist”s poInt of 
view which 1s assumed by the Lankavatara, the rope 1s a reflection of our own mind, 1t 
has no obJectivity apart from the latter, 1t 1s in this respect non-exIstent. But the mind out 
of which the whole world evolves 1s the obJect of the Parinishpanna, perfectly-attained 
knowledge. 

Lục Độ Ba La Mật —Six Paramitas (Six virtues oƒ perfection): Sáu phương pháp tu tập để 
đạt đến giác ngộ của chư Bồ Tát. Ba La Mật, theo Phạn ngữ, có nghĩa là đáo bỉ ngạn. Sáu 
Ba La Mật đưa chúng sanh qua biển sanh tử để đi đến Niết bàn. Sáu giai đoạn hoàn thiện 
tinh thần của chư Bồ tát trong tiến trình thành Phật. Chẳng những Lục độ Ba La Mật là 
đặc trưng cho Phật Giáo Đại Thừa trong nhiều phương diện, mà chúng còn gồm những cơ 
bản đạo đức chung cho tất cả các tôn giáo. Lục độ bao gồm sự thực tập và sự phát triển 
khả dĩ cao nhất. Vì vậy, thực hành sáu Ba La Mật sẽ giúp hành giả vượt bờ mê qua đến 
bến giác: bố thí, trì giới, nhẫn nhục, tinh tấn, thiển định và trí huệ—Six kinds of practices 
by which Bodhisattvas reach enliphtenment. According to the Sanskrit language, 
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Paramita means crossing-over. SIx Paramitas mean the six things that ferry one beyond 
the sea of morfality to nirvana. Six stages of spiritual perfection followed by the 
Bodhisattva In his progress to Buddhahood. The six virftues of perfection are not only 
characteristic of Mahayana Buddhism in many ways, they also confain virtues commonly 
held up as cardinal by all religious systems. They consist of the practice and highest 
possible development. Thus, practicing the six paramitas will lead the practitioner to crOsS 
over from the shore of the unenlightened to the dock of enlightenmert: charity (dana- 
paramita), discipline (sila-paramita), patlence (ksanti-paramita), devotlon (Virya- 
paramita), meditation (dhyana-paramita), and wisdom (praJna-paramIfa). 

Thập Địa—Ten BodhisaftIva's progress or ten stages oƒ the developmem! 0ƒ a bodhisafvya 
imo a Buddha: 

Thập Địa Bồ Tát (Tam Thừa): Càn Huệ Địa, Tánh địa, Nhập nhơn địa (Nhẫn địa hay Bát 
Nhân Địa), Kiến địa, Bạc địa, Ly dục địa, Dĩ biện địa, Bích Chi Phật địa, Bồ Tát địa, Phật 
địa—The “ten stages” of the development of a bodhisattva into a Buddha—Dry or 
unfertilized stage of wisdom (Unfertilized by Buddha-truth or Worldly wisdom), the 
embryo-stage of the nature of Buddha-truth, the stage of patient endurances, the stage of 
Íreedom from wrong views, the stage of freedom from the first six of nine delusions In 
practice, the stage of freedom from the remaining worldly desires, the stage of complete 
discrimination 1n regard to wrong views and thoughts or the stage of an arhat, 
Pratyekabuddhahood, Bodhisattvahood, and Buddhahood. 

Thập Địa Bồ Tát: Mười địa vị Đại Thừa Bồ Tát trong Kinh Hoa Nghiêm: Hoan Hỷ địa 
(Paramudita-bhumi (skt), Ly Cấu địa (Vimala-bhumi (skt), Phát Quang địa (Prabhakari- 
bhumi (skt), Diễm Huệ địa (Archishmati-bhumi (skt), Cực Nan Thắng địa (Sudurjaya- 
bhumi (skt), Hiện Tiền địa (Abhimukhi-bhumi (skt), Viễn Hành địa (Duramgama-bhumi 
(sk), Bất Động địa (Acala-bhumi (skt), Thiện Huệ địa (Sadhumati-bhumi (skt), và Pháp 
Vân địa (Dharmamegha-bhumi (skt)—The ten stages of Bodhisattvabhumi: Joyful stage 
or land of Joy, or ground of happiness or delight; Immaculate stage or land of purIty, or 
ground of leaving filth (land of freedom from defilement), Radiant stage or land of 
radiance, or ground of emitting lipht; Blazing stage or the blazing land, or the ground of 
blazing wIisdom; Hard-to-conquer stage or the land extremely difficult to conquer, or the 
ground of invincibility, Face-to-face stage or land In view of wisdom, or the ground of 
manifesfation; Going-far-beyond stage or the far-reaching land, or the ground of traveling 
far; Immovable stage or the Iimmovable land; Good-thought stage or the land of good 
thoughts, or the ground of good wisdom; and Cloud of dharma stage or land of dharma 
clouds, or the ground of the Dharma cloud. 

Giới Luật— Buddhist Commandments or Moral Codes: Moral restraint or Vinaya PItaka—— 
Rules—Rules of law——Giới hình thành nền móng của sự tiến triển trên con đường chánh 
đạo. Nội dung của giới hạnh trong Phật giáo bao gồm cả chánh ngữ, chánh nghiệp, và 
chánh mạng. Giới luật trong Phật giáo có rất nhiều và đa dạng, tuy nhiên, nhiệm vụ của 
giới luật chỉ có một. Đó là kiểm soát những hành động của thân và khẩu, cách cư xử của 
con người, hay nói khác đi, là để thanh tịnh lời nói và hành vi của họ. Tất cả những điều 
học được ban hành trong đạo Phật đều dẫn đến mục đích chánh hạnh nây. Tuy nhiên, giới 
luật tự thân nó không phải là cứu cánh, mà chỉ là phương tiện, vì nó chỉ hỗ trợ cho định 
(samadhi). Định ngược lại là phương tiện cho cho sự thu thập trí tuệ, và chính trí tuệ nầy 
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lần lượt dẫn đến sự giải thoát của tâm, mục tiêu cuối cùng của đạo Phật. Do đó, Giới, 
Định và Tuệ là một sự kết hợp hài hòa giữa những cảm xúc và tri thức của con người. 
Thiển sư Đơn Đồng Đại Nhẫn viết trong quyển 'Trở Về Vời Sự Tĩnh Lặng': "Tam Bảo 
trong Phật giáo Đệ tử nguyện quy-y Phật, nguyện quy-y Pháp, nguyện quy-y Tăng' là 
nền tảng của giới luật. Trong Phật giáo, giới luật không phải là một bộ luật đạo đức mà 
một ai đó hoặc điều gì đó bên ngoài chúng ta buộc chúng ta phải tuân theo. Giới luật là 
Phật tánh, là tính thần của vũ trụ. Thọ nhận giới luật là trao truyền một điều gì đó có ý 
nghĩa vượt lên trên sự hiểu biết của giác quan, như tỉnh thần của vũ trụ hay điều mà 
chúng ta gọi là Phật tánh. Những gì mà chúng ta chứng ngộ được qua thân thể và tâm thức 
được truyển từ thế hệ này qua thế hệ khác, ngoài tầm kiểm soát của chúng ta. Trải 
nghiệm sự chứng ngộ này, chúng ta có thể biết ơn sự cao cả như thế nào của cuộc sống 
con người. Dầu chúng ta biết hay không biết, dầu chúng ta muốn hay không muốn, tinh 
thần vũ trụ vẫn lưu truyền. Như thế chúng ta có thể học được tinh thần đích thực của nhân 
loại... Phật là vũ trụ và Pháp là giáo huấn từ vũ trụ, và Tăng già là một nhóm người làm 
cho vũ trụ và giáo huấn của nó sống động trong đời sống của chúng ta. Trong cuộc sống 
hằng ngày, chúng ta phải có chánh niệm về Phật, Pháp, Tăng, dầu chúng ta có hiểu hay 
không. "—Morality forms the foundation of further progress on the right path. The 
contents of morality in Buddhism compose of right speech, ripht action, and right 
livelihood. The moral code taught in Buddhism 1s very vast and varied and yet the 
function of Buddhist morality 1s one and not many. It 1s the control of man”s verbal and 
physical actions. All morals set forth in Buddhism lead to this end, virtuous behavior, yet 
moral code 1s not an end In 1(self, but a means, for 1t alds concentration (samadhn). 
Samadhi, on the other hand, 1s a means to the acquisiion of wisdom (panna), true 
wisdom, which In turn brings about deliverance of mind, the final goal of the teaching of 
the Buddha. Virtue, Concentration, and Wisdom therefore 1s a blending of man”s 
emotions and intellect. Dainin Katagiri wrote In Returning to Silence: "The Triple 
Treasure in Buddhism, T take refuge 1n the Buddha, I take refuge 1n the Dharma, I take 
refuge In the Sangha,' 1s the foundation of the precepts. The precepts in Buddhism are not 
a moral code that someone or something outside ourselves demands that we follow. The 
precepts are the Buddha-nature, the spirit of the universe. To receive the precepts 1s to 
transmit something signifiIcant beyond the understanding of our sense, such as the splrIt of 
the universe or what we call Buddha-nature. What we have awakened to, deeply, through 
our body and mind, 1s transmifted from generation to generation, beyond our control. 
Having experienced this awakening, we can apprecilate how sublime human life 1s. 
Whether we know 1t or not, or whether we like 1t or not, the spirit of the unIverse 1s 
transmitted. So we all can learn what the real spirit of a human being 1s... Buddha 1s the 
universe and Dharma 1s the teaching from the universe, and Sangha 1s the group of 
people who make the universe and 1ts teaching alive In their lives. In our everyday life 
we must be mindful of the Buddha, Dharma and Sangha whether we understand this or 
not.” 

Thiền Định— Dhyana and Samadhi: Thiền na dịch là “tư duy.” Tư duy trong cõi sắc giới 
thì gọi là thiển. Thiển theo tiếng Phạn là Dhyana. Định theo tiếng Phạn là Samadhi. Định 
bao trùm toàn bộ bối cảnh của Thiên, để tâm chuyên chú vào một đối tượng mà đạt tới 
trạng thái tịch tĩnh không tán loạn. Thiển là một yếu tố của Định; tuy nhiên, cả hai từ 
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được dùng gần như lẫn lộn với nhau. Thiển là thuật ngữ Trung Hoa, do từ tiếng Phạn 
“Dhyana” mà ra. Thiển Na chỉ sự tập trung tinh thần và sự tĩnh tâm, trong đó mọi sự phân 
biệt nhị nguyên đều biến mất. Tịnh lự là làm vắng lặng dòng suy tưởng. Thiển Na là Ba 
La Mật thứ năm trong lục độ Ba La Mật (thực tập thiền na để được trí huệ Bát Nhã), 
trong đó tất cả mọi biện biệt giữa chủ thể và đối tượng, giữa thật và giả, đều bị xóa bỏ. 
Chan là chữ tương đương gần nhất của Hoa ngữ cho chữ “Dhyana” trong Phạn ngữ, có 
nghĩa là tĩnh lự. Tịnh lự hay đình chỉ các tư tưởng khác, chỉ chuyên chú suy nghĩ vào một 
cảnh. Thiển là một trường phái phát triển tại Đông Á, nhấn mạnh đến vô niệm, hiểu 
thẳng thực chất của vạn hữu. Chữ Thiển được dịch từ Phạn ngữ “Dhyana”. Dhyana dùng 
để chỉ một trạng thái tịnh lự đạt được bởi buông bỏ. Thiển dùng để làm lắng địu và loại 
bỏ luyến ái, hận thù, ganh ghét và si mê trong tâm chúng ta hầu đạt được trí tuệ siêu việt 
có thể dẫn tới đại giác. Thực tập thiển có thể dẫn đến định. Theo dấu tích ngược về thời 
một vị sư Ấn Độ tên là Bô Đề Đạt Ma, người đã du hành sang Trung quốc vào đầu thế kỷ 
thứ sáu. Người ta tin rằng ông là vị tổ thứ 2§ của dòng Thiển ở Ấn Độ và là vị tổ đầu tiên 
của dòng Thiển ở Trung Quốc. Trường phái này nhấn mạnh đến “thiển,” và một vài 
trường phái còn dùng những lời nói bí ẩn (công án) nhằm đánh bại lối suy nghĩ bằng nhận 
thức hay quan niệm, và hỗ trợ thực chứng chân lý. Khi nhìn lại nguồn gốc của Thiển, 
chúng ta thấy rằng người sáng lập thật sự của Thiển không ai khác hơn là Đức Phật. Qua 
quán tưởng nội tại mà Đức Phật đạt được chánh đẳng chánh giác và do đó trở thành bậc 
Giác Giả, vị Chúa của Trí Tuệ và Từ Bi. Trong đạo Phật có nhiều phương pháp tu tập và 
thiển định là một trong phương pháp chính và quan trọng nhất của Phật giáo. Theo lịch sử 
Phật giáo thì Đức Thích Tôn Từ Phụ của chúng ta đã đạt được quả vị Vô Thượng Chánh 
Đẳng Chánh Giác sau nhiều ngày tháng tọa thiển dưới cội Bồ Để. Hơn 25 thế kỷ về trước 
chính Đức Phật đã dạy rằng thực tập thiền là quay trở lại với chính mình hầu tìm ra chân 
tánh của mình. Chúng ta không nhìn lên, không nhìn xuống, không nhìn sang đông hay 
sang tây, hay bắc hay nam; chúng ta nhìn lại chính chúng ta, vì chính ở trong chúng ta và 
chỉ ở trong đó thôi là trung tâm xoay chuyển của cả vũ trụ. Mãi đến ngày nay, chúng ta 
vẫn còn kính thờ Ngài qua hình ảnh tọa thiển lắng sâu trong chánh định của Ngài. Thiền 
tông được truy nguyên từ thời Đức Phật lặng lẽ đưa lên một cánh sen vàng. Lúc ấy hội 
chúng cảm thấy bối rối, duy chỉ có Ngài Đại Ca Diếp hiểu được và mỉm cười. Câu chuyện 
này ngầm nói lên rằng yếu chỉ của Chánh Pháp vượt ngoài ngôn ngữ văn tự. Trong nhà 
Thiền, yếu chỉ này được người thầy truyền cho đệ tử trong giây phút xuất thần, xuyên phá 
bức tường tri kiến hạn hẹp thông thường của con người. Yếu chỉ mà Ngài Đại Ca Diếp 
nhận hiểu đã được truyền thừa qua 28 vị tổ Ấn Độ cho đến tổ Bồ Đề Đạt Ma. Tổ Bô Đề 
Đạt Ma là một thiển sư Ấn Độ có chí hướng phụng hành theo kinh Lăng Già, một bản 
kinh của tông Du Già. Ngài du hóa sang Trung Quốc vào năm 470 và bắt đầu truyền dạy 
Thiền tại đây. Sau đó Thiền tông lan tỏa sang Triều Tiên và Việt Nam. Đến thế kỷ thứ 12 
Thiển tông phổ biến mạnh mẽ và rộng rãi ở Nhật Bản. Thiền theo tiếng Nhật là Zen, 
tiếng Trung Hoa là Ch'an, tiếng Việt là “Thiển”, và tiếng Sanskrit là “Dhyana” có nghĩa 
là nhất tâm tĩnh lự. Có nhiều dòng Thiển khác nhau tại Trung Hoa, Nhật Bản và Việt 
Nam, mỗi truyền thống đều có lịch sử và phương thức tu tập của riêng mình, nhưng tất cả 
đều cho rằng mình thuộc dòng thiển bắt đầu từ Đức Phật Thích Ca Mâu Ni. Thiền sử cho 
rằng Đức Phật đã truyền lại tỉnh túy của tâm giác ngộ của Ngài cho đệ tử là Ca Diếp, rồi 
tới phiên Ca Diếp lại truyền thừa cho người kế thừa. Tiến trình này tiếp tục qua 28 vị tổ 
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Ấn Độ cho đến tổ Bồ Đề Đạt Ma, người đã mang Thiển truyền thừa vào Trung Hoa. Tất 
cả những vị đạo sư Ấn Độ và Trung Hoa thời trước đều là những vị Thiển sư. Thiền là 
một trong những pháp môn mà Đức Phật truyền giảng song song với giới luật, bố thí, 
nhẫn nhục và trí tuệ. Một số hành giả muốn lập pháp môn Thiền làm cốt lõi cho việc tu 
tập nên Thiền tông dần dần được thành hình. Nguyên lý căn bản của Thiền tông là tất cả 
chúng sanh đều có Phật tánh, tức là hạt giống Phật mà mỗi người tự có sẵn. Nguyên lý 
này được một số Thiền sư trình bày qua câu “Tất cả chúng sanh đều đã là Phật”, nhưng 
chỉ vì những tâm thái nhiễu loạn và những chướng ngại pháp đang còn che mờ tâm thức 
mà thôi. Như vậy công việc của thiền giả chỉ là nhận ra tánh Phật và để cho tánh Phật ấy 
phát hào quang xuyên vượt qua những chướng ngại pháp. Vì tiền để cơ bản để chứng đạt 
quả vị Phật, tức là chủng tử Phật đã nằm sẵn trong mỗi người rồi nên Thiển tông nhấn 
mạnh đến việc thành Phật ngay trong kiếp này. Các vị Thiền sư tuy không phủ nhận giáo 
lý tái sanh hay giáo lý nghiệp báo, nhưng không giảng giải nhiều về những giáo lý này. 
Theo Thiển tông, người ta không cần phải xa lánh thế gian này để tìm kiếm Niết Bàn ở 
một nơi nào khác, vì tất cả chúng sanh đều có sẵn Phật tánh. Hơn nữa, khi người ta chứng 
ngộ được tánh không thì người ta thấy rằng sinh tử và Niết Bàn không khác nhau. Thiển 
tông nhận thức sâu sắc những giới hạn của ngôn ngữ và tin chắc rằng công phu tu tập có 
chiều hướng vượt qua phạm vi diễn đạt của ngôn ngữ. Hành thiển là quay trở lại trong 
mình hầu tìm ra chân tính của chính mình. Chúng ta không nhìn lên, không nhìn xuống, 
không nhìn sang đông hay sang tây, sang bắc hay sang nam; mà là nhìn lại chính chúng 
ta, vì chính ở trong chúng ta và chỉ trong đó thôi mới là trung tâm xoay chuyển của cả vũ 
trụ. Vì vậy Thiển tông đặc biệt nhấn mạnh đến việc thực nghiệm và không đặt trọng tâm 
vào việc hiểu biết suông. Do đó nên với người tu Thiển thì điều quan trọng trước tiên là 
phải gắn bó với một vị Thiền sư có nhiều kinh nghiệm. Bổn phận của vị Thiển sư là đưa 
thiển sinh đi ngược trở lại cái thực tại hiện tiền bất cứ khi nào tâm tư của thiền sinh còn 
dong ruổi với những khái niệm có sẵn. Hiểu theo nghĩa nầy, Thiển là một tôn giáo mang 
học thuyết và các phương pháp nhằm mục đích đưa tới chỗ nhìn thấy được bản tính riêng 
của chúng ta, và tới giác ngộ hoàn toàn, như Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã trải qua dưới 
cội Bồ Đề sau một thời kỳ thiển định mãnh liệt. Hơn bất cứ một phái Phật giáo nào, 
Thiền đặt lên hàng đầu sự thể nghiệm đại giác và nhấn mạnh tới tính vô ích của các nghi 
lễ tôn giáo. Con đường ngắn hơn nhưng gay go trong tu hành là “tọa thiển.” Những đặc 
trưng của Thiền có thể tóm tắt bằng bốn nguyên lý sau đây: Giáo ngoại biệt truyền; bất 
lập văn tự; trực chỉ nhân tâm; kiến tánh thành Phật. Theo quan điểm bí truyền: Thiển 
không phải là một tôn giáo, mà là một nguồn gốc không thể xác định được và không thể 
truyền thụ được. Người ta chỉ có thể tự mình thể nghiệm. Thiển không mang một cái tên 
nào, không có một từ nào, không có một khái niệm nào, nó là nguồn của tất cả các tôn 
giáo, và các tôn giáo chỉ là những hình thức biểu hiện của cùng một sự thể nghiệm giống 
nhau. Theo nghĩa nầy, Thiền không liên hệ với một truyền thống tôn giáo riêng biệt nào, 
kể cả Phật giáo. Thiển là “sự hoàn thiện nguyên lai” của mọi sự vật và mọi thực thể, 
giống với sự thể nghiệm của tất cả các Đại Thánh, các nhà hiển triết và các nhà tiên tri 
thuộc tất cả mọi tôn giáo, dù có dùng những tên gọi khác nhau đến mấy để chỉ sự thể 
nghiệm ấy. Trong Phật giáo, người ta gọi nó là “sự đồng nhất của Sanh tử và Niết bàn.” 
Thiển không phải là một phương pháp cho phép đi đến sự giải thoát đối với một người 
sống trong vô minh, mà là biểu hiện trực tiếp, là sự cập nhật hóa sự hoàn thiện vốn có 
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trong từng người ở bất cứ lúc nào. Theo quan điểm công truyền: Thiển là một phái của 
Phật giáo Đại Thừa, phát triển ở các thế kỷ thứ sáu và thứ bẩy, nhờ sự hòa trộn Phật giáo 
Thiên do tổ Bồ Đề Đạt Ma du nhập vào Trung Quốc và Đạo giáo. Tuy nhiên, theo các 
truyền thống Phật giáo, có năm loại Thiển khác nhau: Ngoại đạo Thiền, Phàm phu Thiền, 
Tiểu Thừa Thiển, Đại Thừa Thiền, và Tối thường thừa Thiền. Thiển ngoại đạo gồm nhiều 
loại khác nhau. Chẳng hạn như Thiển Cơ Đốc giáo, thiển thiêng liêng và thiểu siêu việt, 
vân vân. Phàm phu thiền là sự tập trung tinh thần đến chỗ sâu xa, vận động thể dục thể 
thao, trà đạo thiển, và những nghi thức khác. Tiểu thừa thiển là quán tâm vô thường, quán 
thân bất tịnh và quán pháp vô ngã. Thiển Đại thừa là a) quán pháp sanh diệt là tự tánh 
của chư pháp; b) quán sự thật về cái gì thuộc về hình tướng bên ngoài đều hư dối không 
thật; c) quán sự hiện hữu, không và trung đạo; d) quán thật tướng của của mọi hiện tượng; 
e) quán sự thâm nhập hỗ tương qua lại của mọi hiện tượng; f) quán mọi hiện tượng tự 
chúng là tuyệt đối. Tất cả sáu pháp quán nầy tương đương với lời Phật dạy trong Kinh 
Hoa Nghiêm: “Nếu bạn muốn biết rõ tất cả chư Phật ba đời quá khứ, hiện tại và vị lai, thì 
bạn nên quán tánh của pháp giới là tất cả chỉ do tâm tạo mà thôi.” Tối thượng thừa Thiền 
được chia ra làm ba loại: Nghĩa Lý Thiển, Như Lai Thiền và Tổ Sư Thiển. Trong Kinh 
Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Tu Du-già thì trí phát, bổ Du-già thì tuệ tiêu. Biết rõ hay lẽ này 
thế nào là đắc thất, rồi nỗ lực thực hành, sẽ tăng trưởng thêm trí tuệ (282). Gìn giữ tay 
chân và ngôn ngữ, gìn giữ cái đầu cao, tâm mến thích thiển định, riêng ở một mình, thanh 
tịnh và tự biết đầy đủ, ấy là bậc Tỳ kheo (362). Này các Tỳ Kheo, hãy mau tu thiển định! 
Chớ buông lung, chớ mê hoặc theo dục ái. Đừng đợi đến khi nuốt hườn sắt nóng, mới ăn 
năn than thở (371). Ai nhập vào thiển định, an trụ chỗ ly trần, sự tu hành viên mãn, phiển 
não lậu dứt sạch, chứng cảnh giới tối cao, Ta gọi họ là Bà-la-môn (386).”—Dhyana is 
considered meditating. Meditation In the visible or known 1s called Dhyana. Dhyana 1s 
Meditation (Zen), probably a transliteration. Meditation 1s an element of Concentration; 
however, the two words (dhyana and samadhi) are loosely used. Ch"an-na 1s a Chinese 
version from the Sanskrit word “Dhyana,” which refers to collectedness of mind or 
meditative absorption 1n which all dualistic distinctions disappear. The fifth paramita (to 
practice dhyana to obtain real wisdom or prajna). In dhyana all dualistic distinctions like 
subJect, obJect, true, false are eliminated. Ch”an 1s a Chinese most equivalent word to the 
Sanskrit word “Dhyana,” which means meditation. To enter into meditation. A school that 
developed In East Asia, which emphasized meditation aimed at a non-conceptual, direct 
understanding of reality. Its name 1s believed to derive from the Sanskrit term “Dhyana.” 
Dhyana 1s a general term for meditation or a sfate of quietude or equanimity gained 
throueh relaxation. To meditate, to calm down, and to eliminate attachments, the 
averslons, anger, Jealousy and the Ignorance that are in our heart so that we can achieve a 
transcendental wisdom which leads to enlightenmeit. It traces itself back to the Indian 
monk named Bodhidharma, who according to tradition travelled to China In the early 
sixth century. He Is considered to be the twenty-eighth Indian and the first Chinese 
patriarch of the Zen tradition. The school”s primary emphasis on meditation, and some 
schools make use of enigmatic riddles called “kung-an,” which are designed to defeat 
conceptual thinking and aid In direct realization of truth. When looking 1nto the orIgins of 
Zen, we find that the real founder of Zen 1s none other than the Buddha himself. Through 
the practice of inward meditaton the Buddha attainned Supreme Enliphtenment and 
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thereby became the Awakened One, the Lord of Wisdom and Compassion. In Buddhism, 
there are many methods of cultivation, and meditation 1s one of the maJor and most 
Important methods in Buddhism. According to the Buddhist History, our Honorable 
Gautama Buddha reached the Ultmate Spiritual Perfection after many days of meditation 
under the Bodhi Tree. The Buddha taught more than 25 centuries ago that by practicing 
Zen we seek to turn within and discover our true nature. We do not look above, we do not 
look below, we do not look to the east or west or north or south; we look Into ourselves, 
for within ourselves and there alone 1s the center upon which the whole universe turns. 
To this day, we, Buddhist followers still worship Him 1n a position of deep meditation. 
Zen 1s fraced to a teaching the Buddha gave by silently holding a golden lotus. The 
general audilence was perflexed, but the disicple Mahakasyapa understood the 
sIpmficance and smiled subtly. The Implication of this 1s that the essence of the Dharma 
1s beyond words. In Zen, that essence 1s transmitted from teacher to disciple in sudden 
momehnts, breakthroughs of understanding. The meaning Mahakasyapa understood was 
passed down 1n a lineage of 28 Indian Patrlarchs to Bodhidharma. Bodhidharma, an 
Indian meditation master, strongly adhered to the Lankavatara Sutra, a Yogacara text. He 
went to China around 470 A.D., and began the Zen tradition there. It spread to Korea and 
Vietnam, and in the 12” century became popular in Japan. Zen is a Japanese word, in 
Chinese ¡s Ch'an, in Vietnamese ¡is Thiển, in Sanskrit is “Dhyana” which means 
mediftative concenfration. There are a number of different Zen lineages In China, Japan 
and Vietnam, each of 1t has 1ts own practices and histories, but all see themselves as 
belonging to a tradition that began with Sakyamumi Buddha. Zen historles claim that the 
lineage began when the Buddha passed on the essence of his awakened mind to his 
disciple Kasyapa, who In turn transmitted to his successor. The process continued through 
a serles of twenty-eight Indian patrlarchs to Bodhidharma, who transmitted it to China. 
AlII the early Indian missionarles and Chinese monks were meditation masters. 
Meditation was one of many practices the Buddha gave Instruction In, ethics, øeneroSIty, 
patlence, and wisdom were others, and the Ch°an tradition arose form some practitloners' 
wish to make meditation their focal point. An underlying principle 1n Zen 1s that all being 
have Buddha nature, the seed of Intrinsic Buddhahood. Some Zen masters express this by 
saying all beings are already Buddhas, but their minds are clouded over by disturbing 
attitudes and obscurations. Thetr job, then, 1s to perceive this Buddha nature and let If 
shine forth without hindrance. Because the fundamental requirement for Buddhahood, 
Buddha nature, 1s already within everyone, Zen sfresses attaining enlightenmernt In this 
very lifetime. Zen masters do not teach about rebirth and karma In depth, although they 
accept them. According to Zen, there 1s no need to avoid the world by seeking nirvana 
elsewhere. This 1s because first, all beings have Buddha-nature already, and second, 
when they realize emptiness, they will see that cyclic existence and nirvana are not 
different. Zen 1s accurately aware of the limitations of language, and gøears Ifs practIice to 
transcend 1t. When we practice meditation we seek to turn to within and to discover our 
true nature. We do not look above, we do not look below, we đo not look to the east or to 
the west, or to the north, or to the south; we look 1nto ourselves, for within ourselves and 
there alone 1s the center upon which the whole universe turns. Experlence 1s stressed, not 
mere 1ntellectual learning. Thus, assoclating with an experlenced teacher 1s Important. 
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The Zen teacherˆs duty 1s to bring the students back to the reality existing In the present 
moment whenever their fanciful minds get involved in conceptual wanderings. In this 
sense, Chan 1s a religion, the teachings, and practices of which are directed toward self- 
realization and lead finally to complete awakening or enlightenment as experienced by 
Sakyamumi Buddha after Iintensive meditative self-discipline under the Bodhi-tree. More 
than any other school, Ch"an stresses the prime Importance of the enlightenment 
experience and the useless of riual religious practices and I1ntellectual analysis of 
doctrine for the attainment of liberation. Ch"an teaches the practice of siftting 1m 
meditative absorption as the shortest, but also steepest, way to awakening. The essential 
nature of Ch”an can be summarized In four short statements: Special transmission oufside 
the orthodox teaching; nondependence on sacred writings; direct pointing to the human 
heart; leading to realization of one”s own nature and becoming a Buddha. Esoterically 
regarded, Ch'an 1s not a religion, but rather an indefinable, incommunicable root, free 
from all names, descriptions, and concepts, that can only be experienced by each 
individual for him or herself. From expressed forms of this, all religions have sprung. In 
this sense, Chan 1s not bound to any religion, including Buddhism. It 1s the primor-dial 
perfection of everything exiIsting, designated by the most varlous names, experienced by 
all great sages, and founders of religions of all cultures and times. Buddhism has referred 
to 1t as the “identity of Samsara and Nirvana.” From this point of view, Ch”an 1s not a 
method that brings people living In Ignorance to the goal of liberation; rather 1t 1s the 
1mmediate expression and actualization of the perfection present 1n every person at ©every 
moment. Exoterically regarded, Zen, or Ch°an as If is called when referring to 1ts history 
in China, is a school of Mahayana Buddhism, which developed in China in the 6” and 7° 
centuriles from the meeting of Dhyana Buddhism, which was brought to China by 
Bodhidharma, and Taoism. However, according to Buddhist traditions, there are Íive 
different kinds of Zen: Outer Path Zen, Common People”s Zen, Hinayana Zen, Mahayana 
Zen, and Utmost Vehicle Zen. Outer Path Zen: Outer Path Zen includes many different 
types of meditation. For example, Christan meditation, Divine Lipht, Transcendental 
Meditation, and so on. Common People”s Zen: Common People”s Zen 1s concentration 
meditation, Dharma Play meditation, sports, the tea ceremony, ritual ceremonies, efc. 
Hinayana Zen: Hinayana Zen 1s Insight into 1impermanence, Impurity, and non-self. 
Mahayana Zen: Mahayana Zen a) Insight Into the existence and nonexiIstence of the 
nature of the dharmas; b) Insigpht Into the fact that there are no external, tangible 
characteristics, and that all 1s empty; c) Insipht Iinto existence, emptiness, and the Middle 
Way; d) Insipht Into the true aspect of all phenomena; e) Insight Into the mutual 
1nterpenetration of all phenomena; f) insight that sees that phenomena themselves are the 
Absolute. These six are equal to the following statement from the Avatamsaka Sutra: “If 
you wish thoroughly understand all the Buddhas of the past, present, and future, then you 
should view the nature of the whole universe as being created by the mind alone.” 
Utmost Vehicle Zen: Utmost Vehicle Zen, which 1s divided Into three types: Theoretical 
Zen, Tathagata Zen, and Patriarchal Zen. In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: 
“From meditation arises wisdom. Lack of meditaton wisdom 1s gone. One who knows 
this twofold road of gain and loss, will conduct himself to Increase his wisdom 
(Dharmapada 282). He who controls his hands and legs; he who controls his speech; and 
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1n the highest, he who delights in meditation; he who 1s alone, serene and contented with 
himself. He 1s truly called a Bhikhshu (Dharmapada 362). Meditate monk! Meditate! Be 
not heedless. Do not let your mind whirl on sensual pleasures. Don't walit until you 
swallow a red-hot Iron ball, then cry, “This 1s sorrow!” (Dharmapada 371). He who Is 
meditative, stainless and secluded; he who has done his duty and 1s free from afflictions; 
he who has attained the highest goal, I call him a Brahmana (Dharmapada 386).” 

Trí Tuệ— Wisdom: Trí tuệ nhận thức những hiện tượng và những qui luật của chúng. 
Jnana là sự sáng suốt nắm vững tất cả những thuyết giảng được chứa đựng trong các kinh 
điển. Trí là tri giác trong sáng và hoàn hảo của tâm, nơi không nắm giữ bất cứ khái niệm 
nào. Đây là sự thức tỉnh trực giác và duy trì chân lý cho một vị Bồ Tát, ý nghĩa và sự hiện 
hữu không chỉ tìm thấy trên mặt phân giới giữa những thành tố không bền chắc và liên tục 
chuyển đến mạng lưới phức tạp của các mối quan hệ trong đời sống hằng ngày, trong khi 
trí là sức mạnh của trí tuệ đưa đến trạng thái của năng lực giải thoát, là dụng cụ chính xác 
có khả năng uyển chuyển vượt qua các chướng ngại của hình thức ô nhiễm và các chấp 
thủ thâm căn di truyền trong tư tưởng và hành động. Jnana là một từ rất linh động vì đôi 
khi nó có nghĩa là cái trí thế gian tầm thường, cái trí của tương đối không thâm nhập được 
vào chân lý của hiện hữu, nhưng đôi khi nó cũng có nghĩa là cái trí siêu việt, trong trường 
hợp nầy nó đồng nghĩa với Bát Nhã (Prajna)—Higher intellect or spiritual wisdom; 
knowledge of the ulimate truth (reality). Jnana 1s the essential clarity and unerring 
sensibility of a mind that no longer clings to concepts of any kind. It is direct and 
Sustained awareness of the truth, for a Bodhisattva, that meaning and existence are found 
only In the interface between the components of an unstable and constantly shifting web 
of relationships, which 1s everyday liíe, while prajna 1s the strength of Intellectual 
discrimination elevated to the status of a liberating power, a preciIsion tool capable of 
slicing through obstructions that take the form of afflictions and attachments to deeply 
engrained hereditary patterns of thought and action. Jnana 1s a very flexible term, as 1f 
means sometimes ordinary worldly knowledge, knowledge of relativity, which does not 
penefrate Into the truth of existence, but also sometimes transcendental knowledge, in 
which case being synonymous with PraJna or Arya-jnana. 

Vô Phân Biệt Trí—Avikalpajnana or Nirvikalpajnana or Non-discriminative wisdom: Căn 
bổn trí, chính thể trí hay chân trí. Đây là trí vô lậu không phân biệt. Trạng thái mà chủ thể 
và đối tượng không còn phân biệt. Trí khế hợp chứng ngộ chân như. Thực trí như lý chân 
đế của chư Phật và chư Bồ Tát. Với trí vô phân biệt chúng ta không suy nghĩ, tưởng tượng 
hay nhận biết đối tượng, mà nhận biết đối tượng bằng trực giác một cách trực tiếp. Trong 
khi nhận biết bằng năm thức có thể là phân biệt hay là vô phân biệt. Vô Phân Biệt Tâm 
là trí nơi mà hiện thực được nhìn bằng cái nhìn “Viên Thành Thực Tánh,” nghĩa là hiện 
thực là hiện thực chứ không là gì khác. Nhận thức ở đây là một sự cảm thông mầu nhiệm 
trong đó không còn sự phân biệt chủ thể và đối tượng nữa——Non-discriminating cognition 
or the unconditioned or passionless mind, or non-discriminative wisdom (knowledge), or 
the knowledge gained has no discrimination. The state where there is no distinction 
between subJect and objJect. The Buddha-wisdom or Bodhisattva real wisdom. With a 
Non-conceptual wisdom, we don”t have to think or to Iimagine to perceive an obJect. Non- 
conceptual thought 1s a process which perceives or apprehends Its obJects directly or 
Iintuitively. Perceiving by the five sense conscIousnesses 1s non-conceptual, while mental 
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conscIousness can be either conceptual or non-conceptual. Non-discrimination mind 1s the 
mind where reality 1s perceived In 1fs nature of ultimate perfection, or when one sees 
reality 1s as reality, nothing else. This Is a wondrous communion in which there 1s no 
longer any distinction made between subJect and obJect. 

10) Tam Thân Phật— Trikaya or three-ƒold body oƑa Buddha: Ba loại thần Phật. Một vị Phật 
có ba loại thân hay ba bình diện chơn như: pháp thân, báo thân, và ứng thân—Buddha has 
a three-fold body. A Buddha has three bodies or planes of reality: the dharma-body or the 
body of realiy which 1s formless, unchanging, transcendental, and inconceivable 
(dharmakaya), the body of enjoyment or the celestal body of the Buddha or 
personification of eternal perfection 1n 1s ultimate sense (sambhogakaya), and the 
incarnated body of the Buddha (nirmanakaya). 

(C) Thất Chủng Không —Seven Kinds oƒ Emptiness: Trong Kinh Lăng Già, Đức Thế Tôn đã 
nhắc tôn giả Mahamati về bảy loại không: “Này Mahamati, hãy lắng nghe những gì ta 
sắp nói cho ông biết. Cái ý niệm về “không” thuộc phạm vi của sự sáng kiến tưởng tượng 
hay biến kế sở chấp, và vì người ta có thể chấp vào thuật ngữ của phạm vi nầy nên chúng 
ta có các học thuyết về “không,` “bất sinh, “bất nhị,` vô tự tính,` với quan điểm giải thoát 
chúng ta khỏi sự chấp thủ.” Một cách vắn tắt có bảy loại không: tướng không (cái không 
về tướng), tự tính không (cái không về tự tính), vô hành không (cái không về vô hành), 
hành không (cái không về hành), nhất thiết pháp bất khả thuyết không (cái Không với ý 
nghĩa là không thể gọi tên của Hiện Hữu), đệ nhất nghĩa đế không (cái không của cấp độ 
tối thượng, nghĩa là thực tính tối hậu hay Thánh trí), và bỉ bỉ không (cái không về sự hỗ 
tương)—In The Lankavatara Sutra, the Buddha reminded Mahamati about “Emptiness” as 
thus: “LIsten, Mahamat, to what I tell you. The idea of Sunyata belongs to the domain of 
1maginative contrivance, and as people are apt to cling to the terminology of this domain, 
we have the doctrines of Sunyata, Anutpada, Advaya, and Nihsvabhava, 1.e., with the 
view of Íreeing from the clinging.” Briefly, there are seven kinds of Emptiness: 
emptiness of appearance, emptiness of self-substance, emptiness of non-action, 
emptiness of action, emptiness by which 1s meant the Unnamability of Existence, 
emptiness of the highest degree by which 1s meant Ultimate Reality or Supreme Wisdom, 
and emptiness Of recIpTOCIty. 


(HI)Tánh Không Trong Phật Giáo Đại Thừa—Sunydta or Empfiiness im Mahayana 
Buddhism: 

(A) Tổng Quan Về Tánh Không—An Overview oƒ Sunyata or Emptiness: Gốc tiếng Phạn của 
“Tánh không” là “Sunyata.” “Sunya” lấy từ gốc chữ “svi” có nghĩa là phổng lên. Theo 
Edward Conze trong Tinh Hoa và Sự Phát Triển của Đạo Phật, trong quá khứ xa xưa, tổ 
tiên chúng ta với một bản năng tinh tế về bản chất biện chứng của thực tại, thường được 
dùng cùng một động từ gốc để định nghĩa hai phương diện đối nghịch của một cục diện. 
Họ đặc biệt ý thức về tánh đồng nhất của những đối nghịch, cũng như về đối tính của 
chúng. Chư pháp không có thực hữu nội tại, không có bản chất thường hằng. Những gì 
hiện hữu đều có điều kiện, và có liên quan với những yếu tố khác. Có hai loại Tánh 
không. Theo Phật giáo Đại Thừa, một người không có có thực hữu nội tại, kỳ thật người 
ấy là sự duyên hợp của ngũ uẩn. Vạn hữu không có thực hữu nội tại, mà chúng là sự phối 
hợp của nhiều yếu tố nhân duyên. Trong Trung Quán Luận, Ngài Long Thọ nói: “Người 
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nào hòa hợp cùng tánh không, hòa hợp cùng vạn pháp.” Chữ “không” ở đây không đồng 
nghĩa với chữ “không” mà chúng ta dùng thường ngày. Chữ “không” ở đây vượt lên khỏi 
ý niệm bình thường. “Không” không có nghĩa là không hiện hữu, mà là không có thực 
tánh. Để tránh lầm lẫn, các Phật tử thường dùng từ “Chân không” để chỉ cái không không 
có thực tánh này. Thật ra, ý nghĩa chữ “không” trong Phật giáo rất sâu sắc, tinh tế và khó 
hiểu bởi vì theo lời Đức Phật dạy, không chỉ không có sắc, thanh, hương, vị, xúc, pháp mà 
các hiện tượng hiện hữu là tùy duyên. Đức Phật muốn nhấn mạnh đến “không” như sự rời 
bỏ những chấp thủ và tà kiến. Theo Phật giáo, “không” còn phải được hiểu như là “vô 
ngã.” Tuy nhiên, trong hầu hết kinh điển, Đức Phật luôn giảng về “vô ngã” hơn là “tánh 
không” bởi vì nghĩa của “tánh không” rất trừu tượng và khó hiểu. Theo kinh Tiểu Không 
và Đại Không, Đức Phật bảo A Nan là Ngài thường an trú trong cảnh giới an tịnh của 
“không.” Khi ngài A Nan thỉnh cầu Phật làm rõ nghĩa của sự an tịnh nơi tánh không thì 
Đức Phật giải thích: “Sự giải thoát nơi tánh không có nghĩa là sự giải thoát qua trí tuệ về 
vô ngã.” Thật vậy, ngài Phật Âm đã khẳng định: “Ngay trong tu tập thiển định, “không' 
và 'vô ngã' là hai khái niệm không thể tách rời. Quán chiếu về 'tánh không” không gì 
khác hơn là quán chiếu về “vô ngã.” Không, một trong ba cửa vào Niết Bàn. Theo Kinh 
Tiểu Không, Đức Phật bảo A Nan: “Này A Nan, nhờ an trú vào “không tánh' mà bây giờ 
ta được an trú viên mãn nhất.” Vậy thì nghĩa của trạng thái 'không' là gì mà từ đó Đức 
Phật được an trú vào sự viên mãn nhất? Chính nó là “Niết Bàn' chứ không là thứ gì khác. 
Nó chính là sự trống vắng tất cả những dục lậu, hữu lậu và vô minh. Chính vì thế mà 
trong thiển định, hành giả cố gắng chuyển hóa sự vọng động của thức cho tới khi nào tâm 
hoàn toàn là không và không có vọng tưởng. Mức độ cao nhất của thiền định, diệt tận thọ- 
tưởng định, khi mọi ý tưởng và cảm thọ đã dừng thì được xem như là nền tẳng vững chắc 
để đạt đến Niết Bàn. Trên quan điểm Tuyệt Đối, Sunyata có nghĩa là “hoàn toàn không 
có cấu tác của tư tưởng, không có đa nguyên tánh.” Nói cách khác, không tánh được sử 
dụng nơi nguyên lý có hàm ý ngôn ngữ của nhân loại không thể diễn tả được; nó vừa “là” 
mà cũng vừa là “không là,” “vừa là vừa không là,” “chẳng phải là cũng không phải là 
không là,” phạm trù tư tưởng hoặc thuật ngữ đều không thể áp dụng vào những thứ vừa kể 
trên được. Nó siêu việt trên tư tưởng; nó vô đa nguyên tánh, nó là một tổng thể, không thể 
phân chia thành những bộ phận được—A Sanskrit root for “Emptiness” 1s “sunyata”. The 
Sanskrit word “sunya” 1s derived from the root “svi,” to swell. Sunya literally means: 
“relating to the swollen.” According to Edward Conze in Buddhism: I(s Essence and 
Developmert, In the remote past, our ancestors, with a fine Instinct for the dialectical 
nature of reality, frequently used the same verbal root to denote the two opposIte aspecfs 
of a situation. They were as distinctly aware of the unity of opposites, as of thelr 
opposition. Unreality of things or all things (phenomena) lack Iinherent existence, having 
no ©essence or permanent aspect whatsoever. All phenomena are empty. All phenomena 
exIst are conditioned and, relative to other factors. According to the Mahayana Buddhism, 
a person lacks of inherent existence. He or she 1s a combination of the five aggregates. 
Emptiness of phenomena means all phenomena lack of inherent existence, but a 
combinations of elementfs, causes and conditions. In the Madhyamaka Sastra, NagarJuna 
said: “One who 1s in harmony with emptiness 1s In harmony with all things.” The word 
“emptiness” 1s different from everyday term. lít transcends the usual concepts of 
emptiness and form. To be empty 1s not to be non-exIstent. It 1s to be devoid of a 
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permanent Identity. To avoid confusion, Buddhists often use the term “true emptiness” to 
refer to things that devoid of a permanent Identity. In fact, the meaning of “emptiness” In 
Buddhism 1s very profound and sublime and 1t 1s rather difficult to recognize because 
“emptiness” 1s not only neither something, nor figure, nor sound, nor taste, nor touch, nor 
dharma, but all sentient beings and phenomena come to exiIstence by the rule of 
“Causation” or “dependent co-arising.” The Buddha emphasized on “emptiness” as an 
“elimination” of false thoughts and wrong beliefs. According to Buddhism, “emptiness” 
should also be known as “no-self” or “anatta.” However, in most of the Buddhaˆs 
teachings, He always expounds the doctrine of “no-self” rather than the theory of 
“emptiness” because the meaning of “emptiness” 1s very abstract and diffiicult to 
comprehend. According to Culla Sunnata and Mala Sunnata, the Buddha told Ananda that 
He often dwelt in the liberation of the void. When Ananda requested a clarification, the 
Buddha explained: “Liberation of the void means liberation through Insight that discerns 
voidness of self.” Indeed, Buddhaghosa confirmed: “In meditation, “emptIness” and “no- 
self” are Iinseparable. Contemplation of “emptiness” 1s nothing but contemplation of “no- 
self.” Emptiness or Immaterial or void 1s one of the three gaftes to the city of nirvana. 
According to the Culla Sunnata Sutta, the Buddha affIrmed Ananda: “Ananda, through 
abiding In the “emptiness”, Ï am now abiding in the complete abode or the fulness of 
transcendence.” So, what 1s the emptIness from that the Buddha abides In the fulness of 
transcendence? It is nothing else but “Nirvana”. It is empty of cankers of sense-pleasure, 
becoming and Ignorance. Therefore, in meditation, practitioners try to reduce or eliminate 
the amount of conscious contenfs until the mind 1s completely motionless and empty. The 
highest level of meditation, the ceasing of Ideatlon and feeling, 1s offten used as a 
stepping stone to realization of Nirvana. From the standpoint of the Absolute, Sunyafa 
means “Devoid of, or completely free of thought construct, devoid of plurality.” In other 
words, sunyafa as applied to tattva sigmifles that 1t 1s Inexpressible in human language; 
that “1s”, “not 1s”, “both 1s”, and “not 1s”, “neIther 1s” nor “not 1s”, no thought, category Or 
predicative can be applied to 1t. Ít 1s transcendental to thoughrt; 1t 1s free of plurality, that 1t 
1s a Whole which can not be sundered Into parts. 


(B) Tánh Không Trong Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa— Emptiness in the Prajnaparamita Heart 
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Sufra: 

Tổng Quan về Không Tánh Trong Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa—An Overview oƒ 
Emptiness In the Prajnaparamita Heart Sufra: Theo Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa, Đức 
Phật bảo Xá Lợi Phất về không như sau: “Trong 'Không' không có hình thể, không có 
cảm xúc, không có niệm lự, không có tư duy, không có ý thức, không có mắt, tai, mũi, 
lưỡi, thân và ý; không có hình thể, âm thanh, hương thơm, mùi vị, xúc chạm và hiện hữu; 
không có đối tượng của mắt cho đến không có đối tượng của ý thức; không có minh, 
không có vô minh, không có sự chấm dứt của minh, cũng không có sự chấm dứt của vô 
minh; cho đến không có tuổi già và sự chết, cũng không có sự chấm dứt của tuổi già và sự 
chết; không có khổ đau, không có nguyên nhân của khổ đau, không có sự chấm dứt khổ 
đau và không có con đường đưa đến sự chấm dứt khổ đau; không có trí giác cũng không 
có sự thành tựu trí giác; vì chẳng có quả vị trí giác nào để thành tựu. Người nào tỉnh thức 
bình yên do sống an lành trong tuệ giác vô thượng thì thoát ly tất cả. Và rằng, vì không có 
những chướng ngại trong tâm nên không có sợ hãi và xa rời những cuồng si mộng tưởng, 
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đó là cứu cánh Niết Bàn vậy!”——According to the Emptiness in the Prajnaparamita Heart 
Sutra, the Buddha told Sariputra about Emptiness as follows: “In Emptiness there are no 
form, no feelings, no percepfIons, no acfIons, no consciousnesses; no eye, no ear, no nose, 
no tongue, no body, and no mind; no form, sound, odour, taste, touch or mind obJect; no 
eye-elements until we come to no elements of consciousnesses; no 1ønorance and no 
extInction of ignorance; no old age and death, and no extinction of old age and death; no 
truth of sufferings, no truth of cause of sufferings, of the cessatlon of sufferings or of the 
path. There 1s no knowledge and no attainment whatsoever. By reason of non-attachmernt, 
the Bodhisattva dwelling in Prajnaparamita has no obstacles 1n his mind. Because there 1s 
no obstacle 1n his mind, he has no fear, and going far beyond all perverted view, all 
confuslons and imaginations... This 1s a real NirvanaT” 

Mười Tám Hình Thúc Của Không—Eighteen ƒorms oƒ emptiness: Theo Thiền Sư D.T. 
Suzuki trong Thiển Luận Tập II, trong bản dịch Kinh Bát Nhã của Ngài Huyền Trang, có 
18 hình thức của “Không”. Thứ nhất là Nội Không (Adhyatma-sunyata (skÐ hay cái 
Không của các pháp nội tại. Chữ “Nội” chỉ cho sáu thức. Khi chúng được gọi là “Không,” 
nghĩa là tất cả mọi hoạt động của chúng không có thần ngã hay linh hồn nằm ở sau, như 
chúng ta tưởng. Đây là một lối giải thích khác của thuyết “Vô Ngã.” Thứ nhì là Ngoại 
Không (Bahirdha-sunyata (skt) hay cái Không của các pháp ngoại tại. “Ngoại” là các đối 
tượng của sáu thức, cái “Không” của chúng có nghĩa là không có những bản trụ hay bản 
thể của cái ngã chủ tế nằm ở sau. Cũng như không có Tự Ngã (atman) nơi hậu trường của 
các hiện tượng tâm lý; cũng vậy, không có Tự Ngã (ataman) nơi hậu trường của ngoại 
giới. Thuật ngữ đó gọi là “Pháp Vô Ngã.” Phật giáo Nguyên Thủy dạy cho chúng ta 
thuyết “Vô Ngã” (Anatman), nhưng người ta nói chính các nhà Đại Thừa mới luôn luôn 
áp dụng thuyết đó cho các đối tượng ngoại giới. Thứ ba là Nội Ngoại Không (Adhyatma- 
bahirdha-sunyata (skt) hay cái Không của các pháp nội ngoại tại. Thông thường chúng ta 
phân biệt ngoại với nội, nhưng vì không có thực tại cho sự phân biệt nầy nên ở đây nó bị 
phủ nhận; sự phân biệt chỉ là một hình thái của vọng tâm, mối quan hệ có thể bị đảo lộn 
bất cứ lúc nào, ở đây không có thường trụ bất biến. Thử thay đổi vị trí, cái nội thành ra 
ngoại và cái ngoại thành ra nội. Quan hệ nầy gọi là không. Thứ tư là Không Không 
(Sunyata-sunyata (skt) hay cái Không của Không. Khi các pháp ngoại và nội được tuyên 
bố tất cả là không, chúng ta tất nghĩ rằng “Không” vẫn là một ý tưởng có thực, hay chỉ có 
cái đó mới là cái khả đắc khách quan. Không của Không cốt hủy diệt chấp trước ấy. Còn 
giữ một ý tưởng Không tức là còn lưu lại một hạt bụi khi đã quét đi tất cả. Thứ năm là Đại 
Không (Maha-sunyata (skt) hay cái không lớn. “Không Lớn” chỉ cho tính bất thực của 
không gian. Thời trước coi không gian là cái có thực một cách khách quan, nhưng đến các 
nhà Đại Thừa thì nó là Không. Các vật trong không gian lệ thuộc các định luật của sinh 
tử, tức bị điều động bởi luật nhân quả; tất cả Phật tử đều thừa nhận điều đó, nhưng họ lại 
nghĩ không gian trong tự thể là thường trụ. Các nhà Đại Thừa dạy rằng khoảng cách chân 
không bao la nầy cũng không có thực tại khách quan nên ý tưởng về không gian hay 
trương độ (độ kéo dài vô tận) chỉ là ảo tưởng. Thứ sáu là Đệ Nhất Nghĩa Không 
(Paramartha-sunyata (skt) hay cái Không của chân lý cứu cánh. “Chân lý cứu cánh” chỉ 
có chân thể của vạn hữu, trạng thái tồn tại chân thực của chúng, ngoài tất cả hình thái của 
chủ quan tính. Đây là cái Không bị hủy diệt, không bị gán cho là thế nầy hay thế kia, 
cũng không thứ gì có thể gán vào đó. Vì vậy chân lý cứu cánh hay đệ nhất nghĩa là 
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Không. Nếu là có thực, nó là một trong những đối tượng bị chi phối và ràng buộc vào 
định luật nhân quả. Niết Bàn chỉ là một danh tự nói khác. Khi Niết Bàn có chỗ để bám 
được, nó sẽ không là Niết Bàn nữa. Không dùng ở đây khác với “Không lớn,” khi những 
đối tượng nội hay ngoại được tuyên bố là Không. Thứ bẩy là Hữu Vi Không (Samskrita- 
sunyata (skÐ hay cái Không của các pháp hữu vi. Hữu vi (Samskrita) chỉ cho những pháp 
xuất hiện do các điều kiện của tác thành. Nói hữu vi Không là một cách nói khác chỉ cho 
thế giới ngoại tại cũng như thế giới nội tại đều không. Thứ tám là Vô Vi Không 
(Asamskrita-sunyata (skt) hay cái Không của các pháp vô vi. Vô vi (Asamskrita) là những 
pháp không lệ thuộc tác thành, như không gian chẳng hạn. Hiện hữu đôi khi được chia 
thành hữu vi và vô vị, đôi khi được chia thành nội và ngoại, đôi khi được chia thành năm 
uẩn, vân vân, theo các quan điểm cần thiết cho quá trình suy luận. Tuy nhiên, tất cả 
những phân biệt nầy chỉ là tương đối và không có khách thể tính tương đương, và do đó là 
Không. Vô vi hiện hữu đối lại với hữu vi. Nếu hữu vi không thực có thì vô vi cũng không 
luôn. Cả hai đều là giả danh, là Không. Thứ chín là Tất Cánh Không (Atyanta-sunyata 
(skÐ hay cái Không tối hậu. Tất cánh không nhấn mạnh tất cả các pháp đều không một 
cách tuyệt đối. “Cứu Cánh” tức tuyệt đối. Phủ nhận thực tại tính khách quan nơi chư pháp 
ở đây được chủ trương một cách đương nhiên, không điều kiện thắc mắc. “Không của 
Không,” trên thực tế, cũng chỉ cho một cái như nhau. Phòng được quét sạch là nhờ chổi, 
nhưng nếu còn chổi thì không phải là Không tuyệt đối. Thực vậy, phải gạt sang một bên 
cái chổi, cùng với người quét, mới mong đạt tới ý niệm về “Tất Cánh Không.” Còn giữ lại 
dù chỉ một pháp, một vật hay một người, là còn có điểm chấp để từ đó sản xuất một thế 
giới của những sai biệt, rồi kéo theo những ước muốn và đau khổ. Tánh Không vượt ngoài 
mọi quyết định tính có thể có, vượt ngoài chuỗi quan hệ bất tận; đó là Niết Bàn. Thứ 
mười là Vô Tế Không (Anavaragra-sunyata (skt) hay cái Không không biên tế. Vô tế 
không có nghĩa là khi nói hiện hữu là vô thủy, người ta nghĩ rằng có một cái như là vô 
thủy, và bám vào ý niệm nầy. Để loại bỏ chấp trước kiểu nầy, mới nêu lên tánh không 
của nó. Tri kiến của con người lắc lư giữa hai đối cực. Khi ý niệm về hữu thủy bị dẹp bỏ 
thì ý niệm về vô thủy lại đến thay, mà sự thực chúng chỉ là tương đối. Chân lý của Không 
phải ở trên tất cả những đối nghịch nầy, nhưng không phải ở ngoài chúng. Vì vậy kinh Bát 
Nhã dốc sức khai thông con đường “trung đạo” dù vậy vẫn không đứng y ở đó; vì nếu thế, 
hết còn là con đường giữa. Thuyết Tánh Không như vậy phải được minh giải từ quan 
điểm rất thận trọng. Thứ mười một là Tán Không (Anavakara-sunyata (skt) hay cái 
Không của sự phân tán. Tán Không (Anavakara-sunyata) có nghĩa là không có thứ gì 
hoàn toàn đơn nhất trong thế gian nầy. Mọi vật bị cưỡng bức phải phân tán kỳ cùng. Nó 
hiện hữu coi chừng như một đơn tố, nguyên dạng, nguyên thể, nhưng ở đây không thứ gì 
lại không thể phân chiết thành những bộ phận thành tố. Chắc chắn nó bị phân tán. Các 
thứ nằm trong thế giới của tư tưởng hình như có thể không bị tiêu giải. Nhưng ở đây sự 
biến đổi hiện ra dưới một hình thức khác. Công trình của thời gian, thường trụ không 
thường mãi. Bốn uẩn: Thọ, Tưởng, Hành và Thức, cũng chỉ cho sự phân tán và hoại diệt 
tận cùng. Nói gì đi nữa thì chúng cũng là Không. Thứ mười hai là Bản Tánh Không 
(Prakriti-sunyata (skt) hay cái Không của bản tánh. Bản tánh là cái làm cho lửa nóng và 
nước lạnh, nó là bản chất nguyên sơ của mỗi vật thể cá biệt. Khi nói rằng nó Không, có 
nghĩa là không có Tự Ngã (Atman) bên trong nó để tạo ra bản chất nguyên sơ của nó, và 
ý niệm đích thực về bản chất nguyên sơ là một ý niệm Không. Chúng ta đã ghi nhận rằng 
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không có tự ngã cá biệt nơi hậu cứ của cái chúng ta coi như vật thể cá biệt, bởi vì vạn 
hữu là những sản phẩm của vô số nhân và duyên, và chẳng có gì đáng gọi là một bản chất 
nguyên sơ độc lập, đơn độc, tự hữu. Tất cả là Không triệt để, và nếu có thứ bản chất 
nguyên sơ nào đó, thì có cách nào cũng vẫn là Không. Thứ mười ba là Tự Tướng Không 
(Svalakshana-sunyata (skt) hay cái Không của tự tướng. Trong Tự Tướng Không, tướng là 
phương diện khả tri của mỗi vật thể cá biệt. Trong vài trường hợp, tướng không khác với 
bản chất nguyên sơ, chúng liên hệ bất phân. Bản chất của lửa có thể biết qua cái nóng 
của nó, và bản chất của nước qua cái lạnh của nó. Một nhà sư thì hiện bản chất cố hữu 
của ông ta qua việc tu trì các giới cấm, còn cái đầu cạo và chiếc áo bá nạp là tướng dạng 
riêng của ông ta. Kinh Bát Nhã nói với chúng ta rằng, những khía cạnh ngoại hiện, khả 
tri, của hết thảy mọi vật là không vì chúng là những giả tướng, kết quả do nhiều tập hợp 
của các nhân và duyên; vì tương đối nên chúng không có thực. Do đó, tự tướng không, có 
nghĩa rằng mỗi vật thể riêng biệt không có những bản sắc thường hằng và bất hoại nào 
đáng gọi là của riêng. Thứ mười bốn là Nhứt Thiết Pháp Không (Sarvadharma-sunyata 
(skÐ) hay cái Không của vạn hữu. Thừa nhận tất cả các pháp là Không, cái đó hết sức hàm 
ngụ, vì chữ Dharma không chỉ riêng cho một đối tượng của quan năng mà còn chỉ cho cả 
đối tượng của tư tưởng. Khi tuyên bố tất cả những thứ đó là Không, khỏi cần bàn luận chi 
tiết nữa. Nhưng Kinh Bát Nhã hiển nhiên cố ý không để nguyên trạng tảng đá để đè nặng 
những người học Bát Nhã một cách triệt để bằng học thuyết Tánh Không. Theo Long 
Thọ, tất cả các pháp đều mang các đặc sắc nầy: hữu tướng, tri tướng, thức tướng, duyên 
tướng, tăng thượng tướng, nhân tướng, quả tướng, tổng tướng, biệt tướng, y tướng, nhưng 
hết thảy những tướng đó không có thường trụ bất biến; tất cả đều là đối đãi và giả hữu. 
Phàm phu không thể soi tỏ vào bản chất chân thực của các pháp, do đó trở nên chấp thủ ý 
niệm về một thực tại thường, lạc, ngã, và tịnh. Khôn ngoan chỉ có nghĩa là thoát khỏi 
những quan điểm tà vạy đó, vì chẳng có gì trong chúng hết, nên phải coi là Không. Thứ 
mười lăm là Bất Khả Đắc Không (Anupalambha-sunyata (skt) hay cái Không của cái bất 
khả đắc. Đây là loại Không bất khả đắc (anupalambha). Không phải vì tâm không bắt 
được cái ở ngoài tầm tay, nhưng đích thực chẳng có gì đáng gọi là sở tri. Không gợi ý 
không có, nhưng khi được khoác cho đặc tính bất khả đắc, nó không còn là phủ định 
suông. Bất khả đắc, chính bởi không thể làm đối tượng cho tư niệm đối đãi qua tác dụng 
của Thức (Vijnana). Cho tới lúc Thức được nâng cao lên bình diện Trí Bát Nhã, bấy giờ 
mới nhận ra “không bất khả đắc.” Kinh Bát Nhã e rằng người nghe phải kinh hãi khi nghe 
kinh đưa ra khẳng quyết táo bạo rằng tất cả đều không, do đó mới nói thêm rằng sự vắng 
mặt của tất cả những ý tưởng sinh ra từ chỗ đối đãi không chỉ cho cái ngoan không, cái 
không trống trơn; nhưng đơn giản, đó là cái Không không thể bắt nắm được. Với người trí, 
Không nầy là một thực tại. Lúc sư tử cất tiếng rống, những thú vật khác hoảng sợ, tưởng 
tiếng rống ấy là cái rất phi phàm, gần như một thứ mà chúa tế sơn lâm “đạt được' rất hy 
hữu. Nhưng đối với sư tử, tiếng rống đó chẳng lạ gì, chẳng có gì hy hữu đạt được hay 
thêm vào. Với kẻ trí cũng vậy, không có “cái Không" trong họ đáng coi như riêng họ bắt 
được làm đối tượng cho tư tưởng. Chỗ sở đắc của họ là vô sở đắc. Thứ mười sáu là Vô 
Tánh Không (Abhava-sunyata (skt) hay cái Không của vô thể. Vô Tánh là phủ định của 
hữu, cùng một nghĩa với Không. Thứ mười bảy là Tự Tánh Không (Svabhava-sunyata 
(skÐ hay cái Không của tự tánh. Tự Tánh có nghĩa là “nó là nó,` nhưng không có cái nó 
nào như thể. Cho nên Không. Vậy thì đối nghịch của hữu và vô là thực ? Không, nó cũng 


147 


không luôn, vì mỗi phần tử trong đối lập vốn là Không. Thứ mười tám là Vô Tánh Tự 
Tánh Không (Abhava-svabhava-sunyata (skt) hay cái Không của vô thể của tự tánh— 
According to Zen Master D.T. Suzuki In Essays in Zen Buddhism, Book II, in Hsuan- 
Chuang's version of the Mahaprajnaparamita, eiphteen forms of emptiness are 
enumerated. First, Emptiness of the inner things. “he Inner thíngs” mean the sIx 
conscIousnesses (vijnana). When they are said to be empty, our psychological acfIvitles 
have no ego-soul behind them, as 1s commonly imagined by us. This 1s another way of 
upholding the doctrine of Anatman or Anatfa. Second, Emptiness of the outer things. “he 
outer things” are objects of the six conscIousnesses, and their emptiness means that there 
are no self-governing substances behind them. As there 1s no Atman at the back of the 
psychological phenomena, so there 1s no Atman at the back of the external world. This 1s 
technically known as the “egolessness of things.” Primitive Buddhism taught the theory 
Anatman In us, but It was by the Mahayamists, 1t 1s said, that the theory was applied to 
external objects also. Third, Emptiness of the inner-and-outer things. We generally 
distinguish between the Iinner and the outer, but since there 1s no reality 1n this distinction 
1t 1s here negated; the distinction 1s no more than a form of thought construction, the 
relation can be reversed at any momernt, there 1s no permanent stability here. Change the 
position, and what 1s Inner 1s outer, and what 1s outer 1s Inner. Thịs relativity 1s called here 
“emptiness.” Fourth, Emptiness of emptiness. When things outside and Inside are all 
declared empty, we are led to think that the idea of emptiness remains real or that this 
alone 1s something obJectively attainable. The emptiness of emptiness 1s designed to 
destroy this attachment. To mainfain the idea of emptiness means to leave a speck of dust 
when all has been swept clean. The fifth emptiness 1s the great emptiness. The “great 
emptiness” means the unreality of space. Space was conceived in old days to be 
something obJectively real, but this 1s regarded by the Mahayana as empty. Things In 
space are subJect to the laws of birth and death, that 1s, governed by causation, as this all 
Buddhists recognize; but space 1fself 1s thought by them to be eternally there. The 
Mahayanists teach that this vast vacuity also has no obJective reality that the Idea of 
Space or exfension 1s mere fiction. Sixth, Emptiness of the ultimate truth. The “ultimate 
truth” means the true being of all things, the state in which they truly are, apart from all 
forms of subJectivity. This 1s something not subJect to destruction, not to be held up as this 
or that, to which nothing can be affixed. Therefore, this ultimate truth 1s empty. lf real, 1t 
1S one of those obJects that are conditioned and chained to the law of causation. NÑirvana 
1s but another name. When Nirvana has something attachable to 1t, it will no more be 
Nirvana. It wIll be seen that “emptiness" 1s here used In somewhat different sense from 
the “great emptiness,, when obJecfs Inner or outer are declared “empty.` Seventh, 
Emptiness of things created. Samskrita means things that have come to exIstence owing 
to conditlions of causation. In this sense they are created. To say that the Samskrita are 
empty 1s another way of saying that the world external as well as Internal 1s empty (see 
Vô Vị Không). Eighth, Emptiness of things uncreated. Asamskrita are things not subJect 
{O causation, such as space. Existence Is sometimes divided Into Samskria and 
Asamskrita, sometimes In(o inner and outer, sometimes Into the five skandhas, etc., 
according to points of view necessitated by course of reasoning. All these disctinctlons 
are, however, only relative and have no corresponding obJectivity, and are, therefore, all 
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empty. The Asamskrita exist because of their being confrasted to the Samskrita. When 
the latter have no reality, the former are also no more. They both are mere names, and 
empty. The ninth emptiness 1s the ultimate emptiness. Atyanta-sunyata emphasIzes the 
Iidea of all “things” being absolutely empty. “Ultimate” means “absolute.' The denial of 
obJective reality to all things 1s here unconditionally upheld. The “emptiness” means 
practically the same thing. The room 1s swept clean by the aid of a broom; but when the 
broom 1s retaIned 1t 1s not absolute emptiness. Neither the broom, nor the sweeper should 
be retained in order to reach the idea of Atyanta-sunyata. As long as there 1s even on 
dharma left, a thing or a person or a thought, there 1s a point of attachment from which a 
world of pluralities, and, therefore, of woes and sorrows, can be fabricated. Emptiness 
beyond every possible qualification, beyond an infinite chain of dependence, this 1s 
Nirvana. Tenth, Emptiness of limitlessness. Anavaragra-sunyata means when existence 1s 
said to be beginningless, people think that there 1s such a thing as beginninglessness, and 
cling to the idea. In order to do away with this attachmernt, 1s emptiness 1s pronounced. 
The human ¡intellect oscillates between opposites. When the idea of a beginning 1s 
exploded, the idea of beginninglessness replaces it, while In truth these are merely 
relative. The great truth of Sunyafa must be above those opposifes, and yet not oufside of 
them. Therefore, the Prajnaparamita takes paIns to strike the “middle way” and yet not to 
stand by 1t; for when this 1s done 1t ceases to be the middle way. The theory of Emptiness 
1s thus to be elucidated from every possible point of view. Eleventh, Emptiness of 
dispersion. Anavakara-sunyata means there 1s nothing perfectly simple In thịs world. 
Everything 1s doomed to final decomposition. lt seems fo exisf as a umIt, to refain 1fs form, 
to be Ifself, but there 1s nothing here that cannot be reduced to 1ts component parts. Ít 1s 
sure to be dispersed. Things belonging to the world of thought may seem not to be subJect 
to đissolution. But here change takes place In another form. Time works, no permanency 
prevails. The four skandhas, Vedana, Samjna, Samskara, and Vijnana, are also meant for 
ultimate dispersion and annihilation. They are in any way empty. Twelfth, Emptiness of 
pnmary nature. Prakriti is what makes fire hot and water cold, It is the prImary nature of 
each Iindividual obJect. When 1t 1s declared to be empty, 1t means that there 1s no Atman 
1n It, which constitufes 1fs prImary nature, and that the very Idea of primary nature 1s an 
empty one. That there 1s no individual selfhood at the back of what we consider a 
particular obJect has already been noted, because all things are producfs 0Ÿ VarIOus causes 
and conditions, and there 1s nothing that can be called an Iindependent, solitary, self- 
OrIgInating primary nature. All 1s ultimately empty, and 1f there 1s such a thing as prImary 
nature, It cannot be otherwise than empty. Thirteenth, Emptiness of selfhood. Lakshana 
1s the Intelligible aspect of each Individual object. In some cases Lakshana 1s not 
distinguishable from primary nature, they are Inseparably related. The nature of fire 1s 
Iintelligible through 1ts heat, that of water through 1ts coolness. The Buddhist monk finds 
his primary nature 1n his observance of the rules of morality, while the shaven head and 
patched robe are his characteristic appearance. The PraJnaparamita tells us that these 
outside, perceptible aspects of things are empty, because they are mere appearances 
resulting from various combinations of causes and conditions; being relative they have no 
reality. By the emptiness of self-aspect or self-character (Svalakshana), therefore, 1s 
meant that each particular obJect has no permanent and irreducible characteristics to be 
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known as 1s own. Fourteenth, Emptiness of things. The assertion that all things 
(sarvadharma) are empty 1s the most comprehensive one, for the term “dharma” denotes 
not only an obJect of sense, but also an obJect of thought. When all these are declared 
empty, no further detailed commentaries are needed. But the Prajnaparamita evidently 
designs to leave no stone unturned 1n order to 1Impress 1s students in a most 
thoroughgoing manner with the doctrine of Emptiness. According to NagarJuna, all 
dharmas are endowed with these characters: existentiality, intelligibility, perceptibility, 
obJectivity, efficlency, causality, dependence, mutuality, duality, multiplicity, generality, 
individuality, etc. But all these characterizations have no permanence, no stability; they 
are all relative and phenomenal. The Ignorant fail to see Into the true nature of things, 
and become attached thereby to the Idea of a reality which 1s eternal, blissful, self- 
governing, and devoid of defilements. To be wise simply means to be free from these 
false views, for there 1s nothing In them to be taken hold of as not empty. Fifteenth, 
Emptiness of unattainability. This kind of emptiness 1s known as unattainable 
(anupamabha). It is not that the mind 1s incapable of laying 1fs hand on tt, but that there 1s 
really nothing to be obJectively comprehensible. Emptiness suggests nothingness, but 
when it is qualified as unattainable, it ceases to be merely negative. lt 1s unattainable Just 
because 1t cannot be an obJect of relative thought cherished by the Vijnana. When the 
latter 1s elevated to the higher plans of the Prajna, the “emptiness unattainable” Is 
understood. The PraJnaparamita 1s afraid of frightening away 1ts followers when 1t makes 
1ts bold assertion that all 1s empty, and therefore 1t proceeds to add that the absence of all 
these Ideas born of relativity does not mean bald emptiness, but simply an emptiness 
unattainable. With the wise this emptiness 1s a reality. When the lion roars, the other 
animals are terrified, imagining this roaring to be something altogether extraordinary, 
something In a most specIfic sense “attained' by the king of beasts. But to the lion the 
roaring 1s nothing, nothing specifically acquired by or added to them. So with the wise, 
there 1s no “emptiness” in them which 1s to be regarded as specifically attained as an 
obJect of thought. TheIr attainment Is really no-attainment. Sixteenth, Emptiness of non- 
being. Abhava 1s the negation of being, which 1s one sense of emptiness. Seventeenth, 
Emptiness of self-nature. Svabhava means “to be by Itself,” but there 1s no such being If 1s 
also empty. Is then opposition of being and non-being real? No, It is also empty, because 
each term of the opposition 1s empty. Eighteenth, Emptiness of the non-being of self- 
nature. 

(C) Tánh Không Trong Trung Quán— Emptiness in the Madhyamaka philosophy: 

I1) Đặc điểm nổi bật nhất của triết lý Trung Quán là sự sử dụng nhiều lần hai chữ “không” 
và “không tánh.” Vì đây là khái niệm chính yếu của hệ thống triết lý này, cho nên, hệ 
thống triết lý này thường được gọi là “hệ thống triết lý không tánh,” xác định “không” như 
là đặc tánh của Thực tại. Chữ “không” đã khiến cho người ta cảm thấy bối rối nhất trong 
triết lý Phật giáo. Những người không phải là Phật tử đã giải thích nó như là thuyết “hư 
vô.” Nhưng đó không phải là ý nghĩa của chữ này. Trên phương diện ngữ nguyên thì chữ 
gốc của nó là “svì,” có nghĩa là “nở lớn ra” hay “bành trướng ra.” Có điều đáng tò mò là 
chữ “Brhaman” (Bà la môn) có gốc là “brh” hoặc “brhm,” cũng có nghĩa là nở lớn hay 
bành trướng. Theo lời Đức Phật về “Không lý” và về nguyên tắc của không, chữ không 
dường như được sử dụng theo nghĩa của “tổn hữu học” trong hầu hết các kinh văn Phật 
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giáo. Sự ngụ ý về ý nghĩa ngữ nguyên của chữ này dường như không được diễn tả một 
cách đầy đủ và trọn vẹn. Theo một số các học giả cho rằng chữ “không” không mang ý 
nghĩa trên phương diện tổn hữu học. Nó chỉ là một loại ám thị trên mặt “cứu cánh học” 
mà thôi. Nhưng rõ ràng chữ “sunya” được dùng theo ý nghĩa “tồn hữu học,” kèm theo ngụ 
ý của giá trị luận và bối cảnh của cứu thế học. Theo nghĩa tổn hữu học thì “sunya” là một 
loại “không” mà đồng thời cũng “chứa đầy.” Bởi vì nó không phải là một thứ đặc biệt nào 
đó, cho nên nó có khả năng trở thành mọi thứ. Nó được xem là đồng nhất với Niết Bàn, 
với Tuyệt Đối, với Thực Tại—The most striking feature of Madhyamaka philosophy is its 
©Ver, recurring use of “sunya” and “sunyata.” So cenfral 1s this Idea to the system that 1t 1s 
generally known as “Sunyavada,” I1.e., the philosophy that asserts “Sunya” as the 
characterization of Reality. Sunya 1s a most perplexing word In Buddhist philosophy. 
Non-Buddhists have Interpreted 1t only as nihilism. But that 1s not what 1t means. 
Etymonogically 1t is derived from the root “svi” which means “to swell” or “to expand.” 
Curiously enoupgh, the word Brahman 1s derived from the root “brh” or “brhm” which also 
means “to swelÏ” or “to expand.” According to the Buddha”s teaching on Sunya tattva and 
the “sunya principle”, the word sunya seems to have been used in an onfological sense In 
most of Buddhist contexts. The 1implication of the etymological signification of the word 
does not seem to have been fully worked out. According to some scholars the word 
“sunya” has no ontological signification. It has only a soteriological suggestion. But the 
word “sunya” has obviously been used also in an ontological sense with an axiologtcal 
overtone and soteriological background. In the ontological sense, “sunya” 1s the void 
which 1s also fullness. Because it Is nothing in particular, it has the possibility of 
everything. It has been Identified with Nirvana, with the Absolute, with Supreme Reality 
or Paramartha, with Reality or Tattva. 

Từ “không tánh” là danh từ trừu tượng bắt nguồn từ chữ “sunya”. Nó có nghĩa là sự tước 
đoạt chứ không phải là viên mãn. Hai chữ “sunya” và “sunyata” nên được hiểu theo tương 
quan với chữ “svabhava” hay “tự tánh.” Nghĩa đen của chữ “svabhava” là “tự kỷ.” 
Nguyệt Xứng cho rằng trong triết lý Phật giáo, chữ này được dùng bằng hai cách: 1)Bản 
chất hay đặc tánh của một sự vật, thí dụ như nóng là tự tánh hay đặc tánh của lửa. Ở trong 
thế giới này, một thuộc tánh luôn luôn đi theo một vật, tuyệt đối, bất khả phân, nhưng 
không liên hệ một cách bền vững với bất cứ sự vật nào khác, đây được biết như là tự tánh 
hay đặc tánh của vật ấy; 2) chữ “svabhava” hay tự tánh là phản nghĩa của “tha tánh” 
(parabhava). nguyệt Xứng nói rằng “svabhava là tự tánh, cái bản chất cốt yếu của sự 
vật.” Trong khi ngài Long Thọ bảo rằng “Kỳ thực tự tánh không do bất cứ một vật nào 
khác đem lại, nó là vô tác, nó không lệ thuộc vào bất cứ cái gì, nó không liên hệ với bất 
cứ thứ gì khác hơn là chính nó, nó không tùy thuộc và vô điểu kiện.”—Sunyata ¡is an 
abstract noun derived from “sunya.” It means deprivation and sugesests fulñillment. The 
word ^“sunya” and “sunyata” will best be understood In connexion with “svabhava.” 
Svabhava literally means “own being.` Candrakirti says that this word has been used in 
Buddhist philosophy 1n two ways: T) the essence or special property of a thing, e.g., “heat 
1s the svabhava or speclal property of fire.' In this world an attribute which always 
accompanies an obJect, never parts from 1t, that, not being Indissolubly connected with 
any thing else, 1s known as the svabhava, 1.e., special property of that obJect; 2) svabhava 
(own-being) as the contrary of parabhava (other-being). Candrakirti says, “Svabhava 1s 
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the own being, the very nature of a thing.” While Nagarjuna says: “hat 1s really 
svabhava which 1s not brought about by anything else, unproduced (akrtrimah), that which 
Is not dependent on, not relatve to anything other than iíself, non-contingent, 
unconditioned.” 

Chữ “sunya” cần phải được hiểu theo hai quan điểm: 1) từ quan điểm của hiện tượng 
hoặc thực tại kinh nghiệm, nó có nghĩa là “svabhava-sunya,” tức là “tự tánh không,” hoặc 
không có thực tại tánh của thực thể tự kỷ độc lập của chính nó; 2) từ quan điểm của Tuyệt 
Đối, nó có nghĩa là “prapanca-sunya,” nghĩa là “hý luận không,” hay không có sự diễn 
đạt bằng ngôn ngữ không có hý luận, không do tư tưởng tạo thành, và không có đa nguyên 
tánh—The word “sunya” has to be understood from two poinfs of view: ]) from the point 


»” 


of view of phenomena or empirical reality, it means “svabhava-sunya,” I1.e. devoid of 
svabhava or independent, substantial reality of 1s own; 2) from the point of view of the 
Absolute, it means “prapanca-sunya,” 1.e. devoid of prapanca or verbalization , thought 
consfruct and plurality. According to Buddhism, there 1s not a thing in the world which 1s 
unconditionally, absolutely real. Everything 1s related to, contingent upon, conditioned by 
something else. 

Đối với tục đế hoặc thực tại kinh nghiệm thì không tánh có nghĩa là “vô tự tánh,” nghĩa là 
không có tự ngã, không có bản chất, vô điều kiện. Nói cách khác, không tánh là chữ bao 
hàm “duyên khởi” hoặc sự hoàn toàn tương đối, hỗ tương lẫn nhau của sự vật. Ý tưởng 
này cũng được chuyên chở bằng cách khác với thuật ngữ “giả danh sở tác,” sự có mặt của 
một cái tên không có nghĩa là thực tại tánh của sự vật được gọi tên. Nguyệt Xứng đã nói: 
“Một cái xe được gọi như vậy khi xét tới các bộ phận cấu thành của nó như bánh xe, vân 
vân; điều đó không có nghĩa rằng chính cái xe có thể là vật gì khác ngoài những thành 
phần của nó. Đây là một thí dụ khác về tánh tương đối hoặc sự hỗ tương lẫn nhau của sự 
vật. Trên phương diện hỗ tương nương nhau mà tổn tại thì 'không tánh” cũng bao hàm tính 
chất tương đối và phi tuyệt đối của những quan điểm đặc thù. Không tánh đã vạch rõ ra 
sự điên rổ của việc tiếp nhận bất cứ sự khởi đầu tuyệt đối nào hoặc sự kết thúc hoàn toàn 
nào; vì vậy “không tánh” bao hàm “trung đạo", đối xử với sự vật theo bản chất của chúng, 
tránh những khẳng định hoặc phủ định cực đoan như “là” và “không là.” Ngoài những 
điểm trên, trong triết học Trung Quán, 'không tánh' còn có những ý nghĩa khác. Đối với 
thực tại tối thượng hay thắng nghĩa đế, không tánh còn bao hàm bản chất phi khái niệm 
của tuyệt đối. Đối với hành giả, không tánh có nghĩa là thái độ của “vô sở đắc,” không 
bám víu vào sự tương đối như là tuyệt đối, cũng không bám víu vào sự tuyệt đối như là 
một cái gì đặc biệt. Đại Trí Độ Luận đã đưa ra một hàm ý khác về nguyên lý 'không 
tánh,` đó chính là “sự ầm kiếm thực tại” không thể cưỡng cầu được, nó siêu việt trên đời 
sống biến đổi hằng ngày này-——In reference to “vyavahara” or empirical reality, sunyata 
means devoidness of self-being, of unconditioned nature (naihsvabhava). In other words, 
1t connotes conditioned co-production or thorouph going relafivifty (pratiyasamutpada). 
Thịs 1dea 1s conveyed in another way by the term, “derived name” (upadayaprajnaptI) 
which means that the presence of a name does not mean the reality of the named. 
Candrakrrti says “A charlot 1s so named by taking Into account Ifs parts like wheel, efc; 1f 
does not mean that the chariot 1s something different in 1ts own right apart from 1ts 
consfituent parts.” This 1s another Instant of relativity. ÀAs relatIvity, sunyata also connotes 
the relative, non-absolufe nature of specIfic views. Sunyafa exposes the folly of accepting 
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any absolute beginning or total cessation and thus connotes taking things as they are and 
avoiding the extremes “1s” and “1s not” (madhyamapratipat). Over and above these views, 
there are other senses in which the word sunyata has been used in Madhyamaka 
philosophy. In reference to “ultimate reality” (paramartha), sunyata connotes the non- 
conceptual nature of the absolute. In reference to the practitioner, sunyata Implies his 
attitude of skillfulness of non-clinging to the relative as the absolute or to the absolufe as 
something specific (aunpalambha). The MahapraJna-paramita Sastra brings out another 
1mplication of the sunyata principle, the irrepressible longing for the Real, beyond the 
passing show of mundane life. 

Chữ “không tánh” không phải chỉ hàm ý tổn hữu học, mà nó còn hàm ý trên phương diện 
giá trị luận. Do bởi tất cả mọi sự vật kinh nghiệm đều không có thực thể, vì thế chúng đều 
không có giá trị. Sở dĩ chúng ta gắn cho những sự vật của trần thế nhiều giá trị như vậy là 
vì sự ngu muội của chúng ta. Một khi chúng ta lãnh hội được không tánh một cách chính 
xác thì những bàm víu ấy sẽ tự động biến mất. Không tánh không phải chỉ là một khái 
niệm trên mặt tri thức. Mà sự chứng nghiệm không tánh là phương tiện cứu độ. Nếu 
chúng ta nắm vững một cách đúng đắn về không tánh, thì nó có thể dẫn chúng ta đến sự 
phú định tánh “đa tạp” của các pháp, có thể giải thoát khỏi sự “thoáng hiện” của những 
cám dỗ trong đời sống. Thiền quán về “không tánh' có thể dẫn đến tuệ giác Bát Nhã hay 
trí tuệ siêu việt, là thứ đem lại giải thoát cho hành giả. Ngài Long Thọ đã diễn đạt được 
sự tỉnh túy trong lời dạy của ngài về “không tánh qua bài kệ dưới đây: “Giải thoát đạt 
được bằng cách tiêu trừ các hành vi và ái dục ích kỷ. Tất cả các hành vi và ái dục ích kỷ 
đều bắt nguồn từ những cấu trúc tưởng tượng, chứng coi những sự vật vô giá trị như là 
những sự vật đầy giá trị. Sự cấu tác của tưởng tượng phát sanh từ tác động của tâm trí sẽ 
chấm dứt khi đã nhận thức được không tánh, sự trống rỗng của sự vật. Không tánh được sử 
dụng trong triết học Trung Quán như là một biểu tượng của những thứ không thể diễn tả 
được. Khi gọi Thực Tại là “không, triết học Trung Quán chỉ có ý nói rằng nó là 'không 
thể diễn tả được bằng ngôn ngữ.` Ngay trong câu thứ nhất của Trung Quán Tụng, ngài 
Long Thọ đã làm nổi bật lập điểm về “không luận” một cách ngời sáng. Lập điểm này 
được cấu thành bởi “tám điều không”: 1) Không diệt, 2) Không sanh, 3) Không đoạn, 4) 
Không thường, 5) Không nhất nguyên, 6) Không đa nguyên, 7) không tới, 8) Không điỉ— 
Sunyafa 1s not merely a word of ontological signification. It has also an axiologtcal 
1mplication. Since all empirical things are devoid of substantial reality, therefore they are 
“worthless". It is because of our ignorance that we attach so mụch value to worldly things. 
Once sunyata 1s properly understood, the Inordinate craving for such things wIll 
automatically disappear. Sunyata 1s not merely an intellectual concept. Its realization 1s a 
means In salvation. When rightly grasped, it leads to the negation of the multiplicity of 
the dharmas and of detachment from the “passing show” of the tempting things of life. 
Meditation on sunyata leads to transcendental wisdom (praJna) which brings about the 
emancipation of the practitioner from spiritual darkness. NagarjJuna puts the quintessence 
of his teachings about sunyata In the following verse: “Emancipation 1s obtained by the 
dissolution of selfish deeds and passions. AII selfish deeds and passions are by 
Imaginative constructs which value worthless things as full of worth. The Imaginative 
consfructs (vikalpas) are born of activity of the mind ceases when Sunyafa, emptiness or 
hollowness of things 1s realized.” Sunyata 1s used in Madhayamka philosophy as a symbol 
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of the inexpressible. In calling Reality sunya, the Madhyamika only means to say that If 1s 
inexpressible (avacya, anabhilapya). In the very first verse of Madhyamaka Karida, 
Nagarjuna makes the standpoint of Sunyavada luminously Prominent. The standpoInt 
consists of the eight notlons: I) beyond destruction, 2) beyond production, 3) beyond 
đissolution, 4) beyond eternity, 5) beyond oneness, 6) beyond plurality, 7) beyond Ingress, 
8) beyond egress. 


(IHI)Thiền Tập Và Các Đối Tượng Trong Thiền Đại Thừa—Zen Practice And Objecfs 9ƒ 


Contemplation in Mfahayanad Zen- 


(A) Bát Không hay Bất Trung Đạo— Eight mental complications: 


l) 


2) 


Tổng quan về Bát Bất Trung Đạo—An overview of Eight mental fabrications: Tám phủ 
định của Ngài Long Thọ, người sáng lập ra Tam Luận Tông. Bát Bất Trung Đạo phủ nhận 
tất cả những sắc thái hiện hữu. Sự thực Bát Bất Trung Đạo không có một mục đích nào 
cả. Chúng ta có thể xem nó như một móc tréo càn quét tất cả tám thứ sai lầm gắn liền với 
thế giới hiện thể, hay sự đào thải hỗ tương của bốn cặp thiên kiến, hay một chuỗi dài biện 
luận nhằm gạt bỏ từ sai lầm nây đến sai lầm khác. Theo cách nầy tất cả những biện biệt 
về “tự' hay “tha,` về “bÏ hay “thử đều đều bị tuyệt diệt —Middle School (the same as ten 
negations except the last pair). In the Eight Negations, all specific features of becoming 
are denied. The fact that there are Just eight negations has no specific purport; this 1s 
meant to be a whole negation. It may be taken as a crosswise sweeping away of all eight 
errors attached to the world of becoming, or a reciprocal reJection of the four palrs of 
one-sided views, or a lengthwise general thrusting aside of the errors one after the other. 
In this way, all discriminations of oneself and another or this and that are done away with. 
Cách giải thích thứ nhất: Thứ nhất và thứ nhì, Bất Sanh Bất Diệt (2). Bất sanh diệc bất 
diệt (không sanh không diệt), nghĩa là không có khởi cũng không có diệt; phá hủy ý niệm 
khởi bằng ý niệm diệt. Thứ ba và thứ tư, Bất Đoạn Bất Thường (2). Bất đoạn diệc bất 
thường (không đoạn không thường), nghĩa là không có trường cửu cũng không có bất 
trường cửu; phá hủy ý niệm về “thường” bằng “đoạn.` Thứ năm và thứ sáu, Bất Nhất Bất 
Dị (2). Bất nhất diệc bất dị (không giống không khác), nghĩa là không có thống nhất cũng 
không có phân ly; phá hủy ý niệm về “nhất” bằng “dị.` Thứ bảy và thứ tám, Bất Lai Bất 
Khứ (2). Bất lai diệc bất khứ (không đến không đi), phá hủy ý niệm về diệt bằng ý niệm 
“đến, nghĩa là không có đến mà cũng không có đi; phá hủy ý niệm “đến' bằng ý niệm 
“đi. —The first explanations: First and second, neither birth nor death. There nothing 
appears, nothing disappears, meaning there 1s neither origination nor cessatlon; refuting 
the Idea of appearing or birth by the idea of disappearance. Third and fourth, neither end 
nor permanence. There nothing has an end, nothing Is eternal, meaning neither 
permanence nor Impermanence; refuting the Idea of “permanence” by the Idea of 
“destruction.` Fifth and sixth, Neither identity nor difference. Nothing 1s identical with 
1fself, nor 1s there anything differentiated, meaning neither unity nor diversity; refuting 
the Idea of “unity` by the idea of “diversity.` Seventh and eiphth, neither coming nor 
goIng. Nothing comes, nothing goes, refuting the Idea of “disappearance” by the idea of 
“come,` meaning neither coming-in nor going-out; refuting the Idea of “come" by the Idea 
Of “go.” 
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Cách giải thích thứ nhì của bát bất trung đạo: không thủ tiêu, không sinh, không diệt, 
không vĩnh hằng, không thống nhất, không đa dạng, không đến, không đi —The second 
explanations of Eight mental complicatlons: no elimination (nirodha), no produce, no 
destruction, no etermty, no unity (not one), no manifoldness (not many), no arriving(not 
coming), and no departure (not goIng). 

Tám thứ phức tạp của tâm: bất thủy, bất chung, bất đoạn, bất thường, bất khứ, bất lai, bất 
phân ly, bất bất phân ly—Eight mental fabrications: without a beginning, without a 
cessation, without mhilism, without eternalism, without going, without coming, not being 
Separate, not being non-separate. 


(B) Quán Chiếu Về Không Tánh—Sunnatanupassana or Contemplation oŸƑ. empltiness: 


Meditaton on Emptiness—Giả quán hay quán sát mọi vật đều không. Hành giả tu thiển 
nên luôn quán niệm về tánh Không của vạn hữu. Quán niệm về tánh vô thường của hợp 
thể ngũ uẩn: sắc, thọ, tưởng, hành, thức. Xét từng uẩn một, từ uẩn này sang uẩn khác. 
Thấy được tất cả đều chuyển biến, vô thường và không có tự ngã. Sự tụ hợp của ngũ uẩn 
cũng như sự tụ hợp của mỗi hiện tượng, đều theo luật duyên khởi. Sự hợp tan cũng giống 
như sự hợp tan của những đám mây trên đỉnh núi. Quán niệm để đừng bám víu vào hợp 
thể ngũ uẩn. Tuy vậy không khởi tâm chán ghét hợp thể ngũ uẩn. Quán niệm để biết rằng 
ưa thích và chán ghét cũng là những hiện tượng thuộc hợp thể ngũ uẩn. Quán niệm để 
thấy rõ tuy ngũ uẩn là vô thường, vô ngã và không, nhưng ngũ uẩn cũng rất mầu nhiệm, 
mầu nhiệm như bất cứ hiện tượng nào trong vũ trụ, mầu nhiệm như sự sống có mặt khắp 
mọi nơi. Quán Không để thấy được ngũ uẩn không thực sự sinh diệt, còn mất vì ngũ uẩn 
là chân như. Quán Không để thấy vô thường chỉ là một khái niệm, vô ngã cũng là một 
khái niệm, và ngay cả Không cũng chỉ là một khái niệm, để không còn bị ràng buộc vào 
vô thường, vô ngã và không, để thấy được Không cũng chỉ là Không, để thấy được chân 
như của Không cũng không khác với chân như của ngũ uẩn——Contemplation of all things 
as void or Iimmaterlal. Zen practiloner should always practice meditation on the 
emptiness of all things. Contemplation the nature of emptiness In the assembly of the five 
aggregates: bodily form, feeling, perception, mind functioninsgs, and consciousnesses. 
Pass from considering one aggregate to another. See that all transform, are Impermanent 
and without self. The assembly of the five aggregates Is like the assembly of all 
phenomena: all obey the law of interdependence. TheIr coming together and disbanding 
from one another resembles the gathering and vanishing of clouds around the peaks of 
mountains. We should practice the contemplation on Emptiness so that we wIll have the 
ability to neither cling to nor reJect the five aggregates. To contemplate on emptiness to 
know that like and dislike are only phenomena which belong the assemblage of the five 
aggregates. To contemplate on emptiness so that we are able to see clearly that the five 
agsgregates are without self and are empty, but that they are also wondrous, wondrous as 
1s each phenomenon ¡n the universe, wondrous as the life which 1s present everywhere. 
To contemplate on emptiness so that we are able to see that the five aggregates do not 
really undergo creation and destruction for they themselves are ultimate reality. By this 
contemplation we can see that Impermanence 1s a concept, non-self 1s a concept, and 
emptiness 1s also a concept, so that we wIll not become 1mprisoned in the concepts of 
1mpermanence, non-self, and emptines. We will see that emptiness 1s also empty, and 


l) 


2) 
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that the ultimate reality of emptiness 1s no different from the ultimate reality of the five 
agpTr€gafes. 

Buông bỏ những tập quán suy nghĩ: Let go habitual ways of thinking——Trong thiển quán 
“chân không,” hành giả buông bỏ những tập quán suy nghĩ của mình về “có và không” 
bằng cách chứng nghiệm rằng những khái niệm được thành hình sai lầm về tánh độc lập 
và thường còn của vật thể——In meditation on true emptiness, practitioners let go habitual 
ways of thinking about being and non-being by realizIing that these concepts were formed 
by Incorrectly perceiving things as independent and permanert. 

Nhìn toàn bộ vũ trụ qua vạn hữu nối kết nhân duyên: See the entire universe in 
interwoven and interdependent relations in all things——Khi chúng ta nhìn vào một cái ghế 
chúng ta chỉ thấy sự có mặt của gỗ, mà không thấy được sự có mặt của rừng, của cây, của 
lá, của bàn tay người thợ mộc, của tâm ta... Hành giả khi nhìn vào cái ghế phải thấy được 
cả vạn hữu trong liên hệ nhân duyên chằng chịt: sự có mặt của gỗ kéo theo sự có mặt của 
cây, sự có mặt của lá kéo theo sự có mặt của mặt trời, vân vân. Hành giả thấy được một 
trong tất cả và dù không nhìn vào chiếc ghế trước mặt, cũng thấy được sự có mặt của nó 
trong lòng vạn hữu. Cái ghế không có tự tánh riêng biệt, mà nó có trong liên hệ duyên 
khởi với các hiện tượng khác trong vũ trụ; nó có vì tất cả các cái khác có, nó không thì 
các cái khác đều không. Mỗi lần mở miệng nói “ghế”, hoặc mỗi lần khái niệm “ghế” 
được thành hình trong nhận thức chúng ta là mỗi lần lưỡi gươm khái niệm vung lên và 
chém xuống, phân thực tại ra làm hai mảnh: một mảnh là ghế, một mảnh là tất cả những 
gì không phải là ghế. Đối với thực tại thì sự chia cắt ấy tàn bạo vô cùng. Chúng ta không 
thấy được rằng tự thân cái ghế là tất cả những gì không phải là ghế phối hợp mà thành. 
Tất cả những gì không phải là ghế nằm ngay trong cái ghế. Làm sao chia cắt cho được? 
Người trí nhìn cái ghế thì thấy sự có mặt của tất cả những gì không phải là ghế, vì vậy 
thấy được tính cách bất sinh bất diệt của ghế—When we look at a chair, we see the 
wood, but we fail to observe the tree, the forest, the carpenter, or our own mind. When 
we meditate on 1í we can see the enfre universe 1n all 1s Inter-woven and 
interdependernt relations in the chair. The presence of the wood reveals the presence of 
the tree. The presence of the leaf reveals the presence of the sun. Meditator can see the 
one In the many, and the many In the one. Even before they see the chair, they can see 1ts 
presence In the heart of living reality. The chair 1s not separate. It exists only In Its 
interdependent relations with everything else In the universe. It 1s because all other 
things are. IÝ 1t 1s not, then all other things are not either. Every time we use the word 
“chatir” or the concept “chair” forms in our mind, reality severed In half. There 1s “chair” 
and there 1s everything which 1s “not chalr.” This kind of separation 1s both violent and 
absurd. The sword of conceptualization functions this way because we do not realize that 
the chair is made entirely from non-chaIr elements. Since all non-chaIr elements are 
present In the chair, how can we separate them? An awakened individual vividly sees the 
non-chaIr elements when looking at the chair, and realizes that the chair has no 
boundaries, no beginning, and no end. 

Phủ nhận sự hiện hữu của sự vật là phủ nhận sự hiện hữu của toàn thể vũ trụ: To deny 
©xistence of anything ¡is to deny the presence of the whole universe——Phủ nhận sự có mặt 
của cái ghế tức là phủ nhận sự có mặt của toàn thể vũ trụ. Cái ghế kia mà không có thì 
vạn hữu cũng không. Sự hiện hữu của cái ghế không ai có thể làm cho nó trở nên không 


156 


hiện hữu, ngay cả việc chặt chẽ nó ra, hay đốt nó đi. Nếu chúng ta thành công trong việc 
hủy hoại cái ghế, là chúng ta có thể hủy hoại toàn thể vũ trụ. Khái niệm “bắt đầu và 
chấm dứt” (sanh diệt) gắn liền với khái niệm “có và không.” Một chiếc xe đạp chẳng hạn, 
bắt đầu có từ lúc nào? Nếu nói rằng cái xe đạp bắt đầu có từ lúc bộ phận cuối cùng được 
rấp vào, tại sao trước đó mình lại nói chiếc xe đạp này còn thiếu một bộ phận? Khi chiếc 
xe đạp hư hoại, không dùng được nữa, tại sao mình lại gọi là chiếc xe đạp hư? Hãy thử 
quán niệm về giờ sinh và giờ tử của cái xe đạp để có thể thấy được cái xe đạp không thể 
nào được đặt ra ngoài bốn phạm trù “có, không, sinh, diệt.”——To deny the existence of a 
chair 1s to deny the presence of the whole universe. A chair which exists cannot become 
non-existent, even 1Ÿ we chop 1t up into small pieces or burn 1t. IÝ we could succeed In 
destroying one chair, we could destroy the entire universe. The concept of “beginning 
and end” is closely linked with the concept of “being and non-being.” For example, from 
what moment In time can we say that a particular bicycle has come 1nto existence and 
from what momernt Is It no longer existenf? If we say that it begins to exIst the moment 
the last part 1s assembled, does that mean we cannot say, “his bicycle needs Just one 
more part,” the prilor momenf? And when 1t 1s broken and cannot be ridden, why do we 
call It “a broken bicycle?” If we meditate on the momert the bicycle 1s and the momeIt 1t 
1s no longer, we will notice that the bicycle cannot be placed In the categories “being and 
non-being” or “beginning and end.” 

(C) Quán Chiếu Về Các Điều Kiện Nhân Duyên Của Tánh Không—Meditation on Conditions 
øƒ nidanas oƒ Emptiness: Quán sát về nhân duyên hay quán sát lý mười hai nhân duyên 
để trừ khử vô minh để thấy rằng vạn pháp vạn hữu, hữu hình cũng như vô hình đều vô 
thường. Chúng do duyên sanh mà có. Thân ta, sau khi trưởng thành, già, bệnh, chết; trong 
khi tâm ta luôn thay đổi, khi giận khi thương, khi vui khi buồn. Hành giả tu Thiển nên 
luôn nhớ rằng nếu pháp quán tâm chính từ tâm này sinh khởi một cách tự nhiên, thì nhân 
duyên không cần thiết. Tâm có mặt do nhân và duyên. Tâm không có năng lực tự phát 
sinh một cách tự nhiên. Tâm không thể phát sinh một cách tự nhiên, nhưng duyên cũng 
không thể tự phát sinh một cách tự nhiên. Nếu như tâm và duyên, mỗi cái đều thiếu tự 
tánh, làm thế nào lại là một thực tại khi gặp gỡ nhau? Khó mà nói về tự tánh hoặc nói về 
sự sinh khởi khi cả hai gặp nhau; khi cách ly thì chúng hoàn toàn không sinh khởi. Bây 
giờ, nếu một cái sinh khởi thiếu tự tánh, làm cách nào người ta có thể nói đến một trăm 
cảnh giới hay một ngàn như thị như là có tự tánh? Bởi vì tâm không có tự tánh, vì vậy bất 
cứ những gì từ tâm sinh cũng là không——Contemplation on the Causality or contemplation 
on the twelve links of Dependent Origination or Causality to rid of Ignorance. 
Contemplation on Cause and Condition to see that all things 1n the world either visible or 
IinvIsible are Impermanent. They come 1nto being through the process of conditions. Our 
body, after adulthood, grows older, debiliates and dies; while our mind 1s always 
changing, at times filled with anger or love, at times happy or sad. Zen practitioners 
should always remembser that 1f the contemplation of the mind arose sponfaneously from 
the mind itself, then causes and conditions are not necessary. The mind exists due to 
causes and conditions. The mind has no power to arise spontaneously on 1s own. The 
mind has no power fo arIse spontaneously, but neither do conditions arise spontaneously. 
lf the mind and conditions each lack substantial being, how can they have Being when 
they are Joined together? It 1s difficult to speak of substantial Being, or of them arising 
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when they are Joined together; when they are separate they do not arIse at all. Now, If 
Just one arising 1s lacking 1n substantial Being, how can one speak of the hundred realms 
and the thousand suchlike characteristics as having substantial Being? Since the mind 1s 
empty of substantial Being, therefore all things which arise dependent on the mind are 
empty. 

(D) Quán Chiếu Về Lục Độ Ba La Mật —Contemplation on the Six virtues oƒ perfection: Sáu 
phương pháp tu tập để đạt đến giác ngộ của chư Bồ Tát. Ba La Mật, theo Phạn ngữ, có 
nghĩa là đáo bỉ ngạn. Quán chiếu sáu Ba La Mật đưa chúng sanh qua biển sanh tử để đi 
đến Niết bàn bởi vì đây là sáu giai đoạn hoàn thiện tinh thần của chư Bồ tát trong tiến 
trình thành Phật. Chẳng những Lục độ Ba La Mật là đặc trưng cho Phật Giáo Đại Thừa 
trong nhiều phương diện, mà chúng còn gồm những cơ bản đạo đức chung cho tất cả các 
tôn giáo. Lục độ bao gồm sự thực tập và sự phát triển khả dĩ cao nhất. Vì vậy, thực hành 
sáu Ba La Mật sẽ giúp hành giả vượt bờ mê qua đến bến giác: bố thí, trì giới, nhẫn nhục, 
tỉnh tấn, thiển định và trí huệ—Six kinds of practices by which Bodhisattvas reach 
enliphtenment. According to the SanskrIt language, Paramita means crOssing-Over. 
Contemplation on the six Paramitas mean the six things that ferry one beyond the sea of 
mortality to nirvana because these are six stages of spiritual perfection followed by the 
Bodhisattva In his progress to Buddhahood. The six virtues of perfection are not only 
characteristic of Mahayana Buddhism in many ways, they also confain virtues commonly 
held up as cardinal by all religIlous systems. They consist of the practice and highest 
possible development. Thus, practicing the six paramitas wIll lead the practitloner fo cross 
over from the shore of the unenlightened to the dock of enlightenment: charity (dana- 
paramita), discipline (sia-paramita), patlence (ksanti-paramita), devotlon (Vvirya- 
paramita), meditation (dhyana-paramita), and wisdom (praJna-paramIfa). 


(TV)Tu Tập T hiền—Zen Practice: Tập Thiền là tu hành bằng cách thực tập thiển hay sự thực 
hành thiển định. Tu tập Thiển không phải là một vấn để mà các học giả không được 
truyền thụ có thể đương đầu chỉ bằng trí thức hoặc bác học thuần túy. Chỉ có những người 
đã có kinh nghiệm tự thân mới có thể bàn luận về chủ để này một cách mật thiết và đáng 
tin cậy được. Vì thế, nếu không nghe theo lời chỉ dẫn của các Thiển sư đã đạt đạo, không 
suy nghiệm về những kinh nghiệm về cuộc đời tu hành của họ với đầy những tường thuật 
về kinh nghiệm thực sự đạt được trong suốt những cuộc tranh đấu trong Thiền của họ, quả 
thật là không thể nào tu tập Thiển đúng cách được. Các pháp ngữ và tự truyện của những 
thiển sư đã chứng tỏ, trong suốt những thế kỷ đã qua, là những tài liệu vô giá cho người 
học Thiền, và những tài liệu đó đã được chấp nhận và quí trọng bởi tất cả những người 
tìm kiếm Thiền khắp nơi trên thế giới như là các hướng đạo và bạn lữ vô song trên cuộc 
hành trình tiến đến giác ngộ ——The practice of religion through the mystic trance. Zen 
practice 1s not a subJect that uninitiated scholars can deal with competently through 
1ntellection or formal pedantry. Only those who have had the self-experience can discuss 
this topic with authoritative Intimacy. Therefore, it would be impossible to practice 
correct methods of Zen 1ƒ one would not follow the advice of the accomplished Zen 
Masters, not to reflect on theIr life-stories; stories that abound with accounts of the actual 
experience gained during their struggles In Zen. The discourses and autobiographies of 
these Masters have proved, in past centuries, to be Iinvaluable documents for Zen 
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students, and they are accepted and cherished by all Zen seekers from all over the world 
as Infallible guides and companions on the Journey towards Enlightenmernt. 


(V) Mục đích của việc hành Thiên— The purposes oƒ Meditation Practices: 


l) 


2) 


3) 


4) 


3) 


6) 


Thiển không phải là trầm tư mặc tưởng. Ngộ không cốt tạo ra một điều kiện nào đó theo 
chủ tâm đã định trước bằng cách tập trung tư tưởng mạnh vào đó. Trái lại, Thiển là sự 
nhận chân một năng lực tâm linh mới có thể phán đoán sự vật trên một quan điểm mới. 
Pháp tu Thiền với mục đích là dứt khoát lật đổ ngôi nhà giả tạo mà mình đang có để dựng 
lên cái khác trên một nền móng hoàn toàn mới. Cơ cấu cũ gọi là vô minh, và ngôi nhà 
mới gọi là giác ngộ. Do đó trong Thiền không hề có việc trầm tư về những câu nói tượng 
trưng hoặc siêu hình nào thuộc về sản phẩm của ý thức hay cơ trí: Meditation is not a 
state of self-sugsgestion. Enlightenment does not consist In producing a certain 
premeditated condition by Intensely thinking of 1t. Meditation 1s the øgrowing conscIous Of 
a new power In the mind, which enabled It to Judge things from a new point of view. The 
cultivation of Zen consists In upsetting the existing artificially constructed framework 
once for all and in remodelling 1t on an entirely new basis. The older frame 1s call 
“gnorance” and the new one “enlightenmehnt.` It is eveident that no products of our 
relatIve conscIousness or Intelligent faculty can play any part In Zen. 

Phật tử tu tập Thiền định để huấn luyện tâm 

và kỷ luật tự giác bằng cách nhìn vào chính mình: Buddhists practise meditation for mind- 
traininng and self-discipline by looking within ourselves. 

Tu tập thiển định là tìm cách hiểu rõ bản chất của tâm và sử dụng nó một cách hữu hiệu 
trong cuộc sống hằng ngày, vì tâm là chìa khóa của hạnh phúc, mà cũng là chìa khóa của 
khổ đau phiển não: To meditate is to try to understand the nature of the mind and to use 
1t effectively 1n dally lie. The mind 1s the key to happiness, and also the key to 
sufferinss. 

Tu tập thiển định trong cuộc sống hằng ngày là giải thoát tinh thần ra khỏi những trói 
buộc của tư tưởng cũng như những nhiễm ô loạn động để thấy được chân lý: To practice 
meditation daily w1ll help free the mind from bondaøge to any thought-fetters, defilements, 
as well as đistractions In dally life, in order to see the truth—See Tứ Diệu Đế, and Bát 
Chánh Đạo. 

Tu tập thiển định là con đường trực tiếp nhất để đạt tới đại giác: Practicing meditation is 
the most direct way to reach enlightenmert. 

Theo Charlotte Joko Beck trong quyển 'Không Có Gì Đặc Biệt Cả', đôi khi tu tập Thiền 
được gọi là một phương cách biến đổi. Tuy nhiên, nhiều người bắt đầu tu Thiền với mục 
đích đạt được nhiều thứ hơn. "Tôi muốn được hạnh phúc hơn", "Tôi muốn bớt lo âu." 
Chúng ta hy vọng Thiển có thể mang lại cho chúng ta những cảm giác đó. Nhưng nếu 
chúng ta biến đổi, cuộc sống của chúng ta sẽ được nâng lên trên một nên tảng hoàn toàn 
mới. Lúc đó chúng ta có cảm tưởng rằng mọi thứ đều có thể xảy ra, một bụi hoa hồng có 
thể trở thành một cây hoa huệ, một người thô lỗ tàn bạo và nóng nảy có thể trở thành một 
người dịu dàng. Khoa giải phẫu thẩm mỹ cũng không làm được điều đó. Một sự biến đổi 
thật sự ám chỉ rằng ngay cả mục tiêu của cái "tôi" khao khát hạnh phúc ấy cũng biến đối. 
Chẳng hạn, giả thử tôi tự xem mình như là một con người trầm uất hay luôn lo sợ bất cứ 
thứ gì. Sự biến đổi không chỉ nhằm vào việc điều trị cái mà tôi nói là trầm uất thôi; nó có 
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nghĩa là cái "tôi", toàn bộ cá nhân tôi, toàn bộ hội chứng mà tôi gọi là "tôi" cũng phải 
được biến đổi. Quan điểm này rất khác với cách nghĩ của đa số người học Thiền. Chúng 
ta không thích tiếp cận tu tập theo cách này bởi vì nó có nghĩa rằng để cho chúng ta thật 
sự sung sướng, chúng ta phải sẵn sàng là bất cứ thứ gì. Chúng ta phải mở lòng ra để biến 
đổi theo hướng mà cuộc sống muốn chúng ta hướng theo. Chúng ta nghĩ rằng chúng ta sắp 
trở nên những phiên bản mới của hiện trạng chúng ta đang là lúc này. Tuy nhiên, sự biến 
đổi thật sự có nghĩa là rất có thể trong giai đoạn kế tiếp chúng ta trở thành một kẻ cùng 
khổ—According to Charlotte Joko Beck in 'Nothing Special', Zen practice is sometimes 
called the way of transformation. Many who enter Zen practice, however, are merely 
seeking Incremerntal change: "I want to be happler." "I want to be less anxious." We hope 
that Zen practice wIll bring us these feelings. But If we are transformed, our life shIfts to 
an entirely new basIs. Its as 1ƒ anything can happen, a rosebush transformed Into a lily, or 
a person with a rough, abrasive nature and bad temper transformed Info a gentle person. 
Cosmetic surgery wont do 1t. True transformation implies that even the aim of the "I" that 
wants to be happy 1s transformed. For example, suppose I see myself as a person who 1s 
basically depressed or fearful or whatever. Transformation Isnt merely that I deal with 
what I call my depression; It means that the "L7 the whole Individual, the whole 
syndrome that [ call "I,” 1s transformed. This 1s a very different view of practice than Is 
held by most Zen students. We dont like to approach practice In this way because 1t 
means that IÝ we want to genuinely Joyful, we have to be willing to be anything. We have 
to be open to the transformation that life wants us to go through... We think we re goIng to 
be wonderful new versions of who we are now. Yet true transformation means that 
maybe the next step 1s to be a bag lady. 

Theo Thiển Sư Sùng Sơn Hạnh Nguyện trong quyển Thiển Định Chỉ Nam, Thiển không 
giải thích. Thiển không phân tích. Đơn giản, Thiển chỉ cho chúng ta thấy cái tâm của 
mình để mình có thể thức tỉnh và trở thành Phật. Cách đây đã lâu, có người đã hỏi một vị 
Đại thiền sư: "Để đạt đến tự ngã, có khó lắm không?" "Có, khó lắm đó," vị thiển sư đáp. 
Sau đó, một vị Tăng khác lại hỏi cũng vị thiển sư ấy: "Để đạt đến tự ngã, có dễ không?" 
"Có, rất dễ," vị thiển sư đáp. Và về sau này khi có người hỏi: "Việc tu Thiền là thế nào? 
Khó hay dễ?" Vị thiền sư trả lời: "Khi bạn uống nước, chính bạn là người biết nước nóng 
hay lạnh. —According to Zen Master in The Compass of Zen, Zen does not explain 
anything. Zen does not analyze anything. It merely points back directly to our mind so 
that we can wake up and become Buddha. A long time ago, someone once asked a great 
Zen master, "Is atfaining our true self very difficult?" The Zen master replied, "Yah, very 
difficult" Later someone else asked the same Zen master, "Is attaining our true self very 
easy?” The Zen master replied, "Yah, very easy!" Someone later asked him, "How 1s Zen 
practice? Very difficult or easy?” The Zen master replied, "When you drink water, you 
understand by yourself whether 1t is hot or cold." 

Charlotte Joko Beck viết trong quyển 'Không Có Gì Đặc Biệt: "Tập trung vào cái được 
gọi là 'Thiển Tập' là không cần thiết. Nếu từ sáng đến tối chúng ta chỉ toàn tâm toàn ý lo 
hết việc này đến việc khác, mà không có những suy tư như là "Tôi cũng giỏi làm việc này 
đó chứ hay 'Rằng tôi có thể chu toàn hết mọi việc không phải là tuyệt vời lắm sao?' như 
thế là đủ rồi."—Charlotte Joko Beck wrote in Nothing Special: "Focusing on something 
called 'Zen practice' 1s not necessary. If from morning to night we Just took care of one 
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thing after another, thoroughly and completely and without accompanying thoughts, such 
as Im a good person for doing this or Tsnt it wonderfuUl, that [ can take care of 
everything?,' then that would be sufficient." 


(VI)Tư thế và sự sẵn sàng trong Thiền Tập — The postures and readiness in Meditaion 
Pracfices: Khi một người muốn tu tập thiền, người ấy phải rút lui vào một căn phòng yên 
tĩnh trong đó có chuẩn bị sẵn một chiếc đệm dầy để ngồi, quần áo và dây nịt cũng phải 
được nới lỏng ra sao cho thoải mái trên thân thể. Rồi người ấy ngồi xuống trong tư thế 
tương đối đúng với chuẩn mực (của một hành giả tu thiền). Có nghĩa là ngồi kiết già bằng 
cách ngồi xếp bằng với chân phải đặt lên đùi trái và chân trái đặt lên đùi phải. Đôi khi tư 
thế bán già cũng được chấp nhận, trong trường hợp này thì chỉ cần ngồi xếp bằng và để 
chân trái lên đùi phải. Kế tiếp là đặt bàn tay phải lên chân trái với lòng bàn tay ngữa lên 
rồi đặt bàn tay trái lên tay phải, trong khi hai ngón tay cái chạm nhau trên lòng bàn tay. 
Lúc này hành giả nâng toàn thân lên một cách nhẹ nhàng và im lặng, xoay phần trên của 
thân một cách liên tục sang bên trái rồi sang bên phải, rồi di chuyển phần trên thân về 
phía sau rồi về phía trước, cho đến khi có một tư thế ngôi thẳng. Hành giả không nên quá 
nghiêng qua trái hay phải, chúi về phía trước hay ngã về phía sau nhiều quá; xương sống 
phải thẳng đứng với đầu, vai, lưng và hông bên này phải chống đở hông bên kia một cách 
chính xác như một ngôi tháp. Nhưng hành giả phải nên cẩn thận, không nên ngồi quá 
thẳng hay quá cứng nhắt, bởi vì như vậy người ấy sẽ cảm thấy khó chịu rất mau. Điểm 
chính yếu cho người ngồi thiển là phải giữ sao cho tai và vai, lỗ mũi và lỗ rún cùng nằm 
trên một mặt phẳng đọc, lưỡi cong lên, đầu lưỡi tựa lên đóc giọng (khẩu cái), môi và răng 
khép kín. Hai mắt mở hé để tránh buồn ngủ. Khi thiển tiến bộ và trí huệ của sự tu tập này 
cũng sẽ phát triển rõ rệt. Các bậc thiền sư ngày trước luôn luôn giữ mắt hé mở. Khi tư thế 
vững chắc và hơi thở điều hòa, hành giả mới có thể bắt đầu có thái độ khoan thai. Hành 
giả không nên quan tâm đến những niệm thiện ác. Người ấy phải tập trung vào công án, 
tức là nghĩ về cái bất khả tư nghì bằng cách vượt qua phạm vi của tư tưởng. Khi việc tu 
tập đã được giữ một cách kiên trì trong một khoảng thời gian đủ lâu, các vọng niệm sẽ 
không còn quấy nhiễu và hành giả sẽ đạt được trạng thái nhất tính, tuy nhiên chúng ta 
không thể hiểu được trạng thái này bằng khái niệm được—When a man wishes to 
practice meditation, let him retire Into a quiet room where he prepares a thickly wadded 
cushion for his seat, with his dress and belt loosely adJusted about his body. He then 
assumes his relatively proper posture. That 1s to say, he sits with his legs fully crossed by 
placing the right foot over the the left thíịph and the left foot over the right thịgh. 
Sometimes the half-cross-lepgsed posture 1s permitted, in which case simply let the left 
leg rest over the right thiph. Next, he places the right hand over the left leg with its palm 
up over this rest left hand, while the thumbs press agaInst each other over the palm. He 
now raised the whole body slowly and quietly, turns the upper body repeatedly to the left 
and to the right, then moves the upper body backward and forward, until the proper seat 
and straight posture 1s assured. He wIll take care not to lean too much on one side, either 
left or right, forward or backward; his spinal column stands erect with his head, shoulders, 
bach, and loins each properly supporting the others like a stupa (or a chaitya). But he Is 
advised to be cautious not to sit too upripht or rigidly, for he will then begin to feel 
uneasy before long. The main point for the sifter 1s to have his ears and shoulders, nose 
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and navel stand to each other in one vertical plane, while his tongue rests against hIs 
upper palate and his lips and teeth are firmly closed. Let his eyes be slightly opened In 
order to avoid falling asleep. When meditation advances the wIsdom of this practice wIll 
ørow apparent. Great masters of medifation from old days have their eyes kept open. 
When this position 1s steadied and the breathing regular the sitter may now assume a 
somewhat relaxed attitude. Let him not be concerned with ideas good or bad. Let him 
concentrate himself on the koan, which 1s to think the unthinkable by going beyond the 
realm of thought. When the exercise 1s kept up persistenly for a sufficient space of time, 
disturbing thoughts will naturally cease to assert themselves and there will prevail a state 
of oneness, which 1s however not to be understood conceptually. 


(VII)Cấp độ và phương cách tu tập Thiên thời đúc Phật —Grades and ways gƒ Zen practice 


during the time 0ƒ the Buddha: Trong thời đức Phật tu tập Thiển gồm có ba cấp và mỗi 
cấp có bốn cách —During the time of the Buddha, to practice meditation consists of three 
grades and each grade has four kinds, to make the total oftwelve ways. 


1-4)Tứ Thiền Sắc Giới: Rupadhatu (skt)—Sắc Giới Thiền lấy Sắc Giới Thiên làm đối tượng— 


The four form-realm-meditations have the form-heaven as their obJective. 


5-8)Tứ Thiền Vô Sắc Giới: Arupadhatu (sk)——Vô Sắc Giới Thiển lấy Vô sắc Giới Thiên làm 


đối tượng. Theo truyền thuyết, Đức Phật tu tập Vô sắc thiển với Arada Kalama, một nhà 
tu khổ hạnh đã đạt được trạng thái Thức Vô Biên; và với Udraka Ramaputra, một nhà tu 
khổ hạnh khác đã đạt được trạng thái cao nhất là Phi tưởng phi phi tưởng xứ định. Cuối 
cùng Đức Phật đã vượt qua các thầy mình, và, không còn gì để học hỏi nữa, Ngài tự dấn 
bước trên con đường của mình, mặc cho những lời yêu cầu nồng hậu của hai nhà tu khổ 
hạnh kia, mời Ngài ở lại để dạy cho các đồ đệ của họ——Four formless-realm-meditations 
have the formless heaven as their obJective. It 1s a well-known fact that in the Buddha”s 
career he practiced the formless dhyana with Arada Kalama, and ascetic who attained 
the mental state of boundless conscIousness, and Udraka Ramaputra, another ascetic who 
reached the highest stage of being neither conscIous nor unconscious. Finally, the would- 
be Buddha surpassed his teachers and, having found no more to learn from them, went his 
own way In spite of theIr eager requesfs to stay and train their respective pupIls. 


9-12)Tứ Vô Lượng Thiền: Apramana-dhyana (sk)—Vô lượng thiển hoàn toàn giống như 


1) 
¡Ù 


thiển của hệ thống Du Già. Vấn đề bên nào vay mượn bên nào, chúng ta không thể nói 
được. Cả hai đều mang chất Phật giáo — The measureless-meditations are exactly 
Iidentical with those of the Yoga system. Which one 1s indebted to the other we cannot 
say. Both look quite Buddhistic. 

Từ: Matri (skt)——Benevolence—Ban vui cho người —To gIve Joy to others. 

Bi: Karuna (skt)——Mercy—Cứu khổ——To remove the suffering of others. 


1i) Hỷ: Mudita (skt)—Cheerfulness—Vui sướng hạnh phúc——To keep oneself happy. 
1V) Xả: Upeksa (skt)——lIndifference. 


(VIII)Pháp môn công truyền và bí truyền của Thiền tông sau Tổ Bồ Đề Đạt Ma— The 


exoteric and esoteric methods oƒ Zen qfter Bodliidharma: Từ thời TỔ Bồ Đề Đạt Ma đến 
thời thiển sư Tông Cảo Đại Huệ, Thiền truyền dạy cho môn đồ bằng cách quán tâm mình 
trong tĩnh lặng. Thiền sư Tông Cảo là người đi tiên phong trong việc sử dụng thoại đầu. 
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Nghĩa là từ thế kỷ thứ mười một trổ về sau này, pháp môn của tông Lâm Tế bắt tâm của 
các môn đồ phải tìm cách giải quyết một vấn để không thể giải quyết được mà chúng ta 
gọi là tham công án hay thoại đầu. Chúng ta có thể xem pháp môn của Thiền từ thế kỷ 
thứ mười một trở về trước là hiển nhiên hay công truyền, trong khi pháp môn của Thiền từ 
thế kỷ thứ mười một trở về sau là ẩn mật hay bí truyền. So với pháp môn công truyền thì 
pháp môn bí truyền rắc rối hơn nhiều, vì lối tham thoại đầu hay công án hoàn toàn vượt ra 
ngoài tâm của kẻ sơ học. Người ấy bị xô đẩy một cách cốt ý vào bóng tối tuyệt đối cho 
đến khi ánh sáng bất ngờ đến được với y—From the time of Bodhidharma till the time of 
Zen master Tsung-kao Ta-huI, approach to Zen practice 1s to teach the student how to 
observe his mind In tranguility. Zen master Tsung-kao Ta-hui was the pioneer In the koan 
exercIse. That 1s to say from the eleventh century, the Lin-chi approach 1s to put the 
studenfs mind to work on the solution of an unsolvable problem known as koan or head 
phrase exercise. We can consider the approach of Zen before the eleventh century as 
overt or exoteric, while the approach of Zen after the eleventh century as covert or 
esofteric one. The approach of covert or esoferIc one 1s much more complicated compared 
to that of the overt or exoteric one, for the covert or esoteric approach or head phrase 
exercise 1s completely out of the beginners reach. He 1s put purposely Into absolute 
darkness until the 

light unexpectedly dawns upon him. 


(IX)Thiền trước thời Công Án—Zen before the system oƒ koan: Thiền sư Viên Ngộ Khắc Cần 
Phật Quả là một cao Tăng đời nhà Tống, và là tác giả bộ sách Bích Nham Lục nổi danh trong 
Thiển Giới về công án. Ít lâu sau đó, Thiển sư Đại Huệ là một trong những môn đồ lớn của Viên 
Ngộ, người đã đóng góp to lớn vào việc hoàn chỉnh phương pháp công án thiển. Ngài là một tay cự 
phách tán dương sự giác ngộ, một trong những lời tán dương của ngài là: “Thiền không có ngôn 
ngữ. Hễ có chứng ngộ là có tất cả.” Từ đó những chứng cứ hùng hồn của ngài đối với sự chứng 
ngộ, như đã thấy, đều xuất phát từ kinh nghiệm riêng tư của mình. Trước đây, ngài đã sửa soạn 
đầy đủ để viết một bộ luận chống lại Thiền tông, trong đó nhằm tước bỏ những điều mà các Thiền 
gia gán ghép cho Thiển. Tuy nhiên, sau khi hỏi đạo với Thầy mình là Thiền sư Viên Ngộ, tất cả 
những quyết định trước kia đều bị sụp đổ, khiến ngài trở thành một biện giả hăng say nhất của kinh 
nghiệm Thiển. Theo Thiển sư D.T. Suzuki trong quyển "Thiền Học Nhập Môn," trong thời đại 
chưa có hệ thống công án, Thiển có lẽ khá tự nhiên và thuần túy, nhưng chỉ có một số người lợi 
căn mới có thể lãnh hội được tinh thần Thiển. Giả sử bạn sống vào thời điểm đó, bạn sẽ làm øì khi 
bị lắc vai một cách thô bạo? Nếu bạn được gọi là "càn thỉ quyết" (que cứt khô) thì bạn sẽ làm gì? 
Hoặc bạn chỉ đơn giản được yêu cầu chuyền cái tọa cụ cho sư phụ nhưng lại bị sư phụ lấy tọa cụ 
đánh thì bạn phải làm sao? Nếu bạn lập chí kiên định tham cứu chỗ sâu sắc của Thiển và tin chắc 
"tính hợp lý" của Thiền, thế thì sau nhiều năm tọa thiền có lẽ bạn sẽ tỉnh ngộ; nhưng ở thời đại của 
chúng ta hôm nay, những loại thí dụ như vậy chắc là hiếm có. Chúng ta bị xao lãng với mọi thứ 
công việc nên chúng ta không thể tự bước lên con đường thần bí của Thiển. Vào thời đầu 
nhà Đường ở Trung Hoa, con người còn tương đối đơn thuần, niềm tin cũng khá kiên định, 
không có nhiều tri kiến tính toán chấp chặt cho lắm. Như tình trạng này, trong bản chất 
của sự việc, không kéo dài được lâu. Muốn duy trì sức sống của Thiễn, cần phải có huyền 
cơ khéo léo để người ta dễ dàng đến với Thiển và làm cho Thiển phổ cập hơn; nên sự tu 
tập công án đã được thành lập cho lợi ích của những thế hệ đang lên và sắp tới. Mặc dầu 
Thiển không phổ cập như Tịnh Độ Chân Tông và Thiên Chúa giáo, nhưng pháp mạch của 
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Thiền có thể truyền thừa không gián đoạn trong nhiều thế kỷ, theo quan điểm của tôi, chủ 
yếu là nhờ hệ thống công án. Thiển học bắt nguồn từ Trung Hoa, nhưng Thiền ấy không 
còn theo hình thức thuần túy nữa. Pháp mạch của Thiển tông dung hợp với Tịnh Độ tông, 
pháp môn nhấn mạnh đến niệm Phật. Tại Nhật Bản, Thiển vẫn còn sức hấp dẫn và thuyết 
phục mạnh mẽ, cũng có thể được xem là nguyên tố chính thống của Phật giáo. Vì thế 
chúng ta có lý do để tin tưởng rằng đó là do sự kết hợp giữa sự tu Thiền và tham công án. 
Chắc chắn rằng hệ thống này là do con người đặt ra, và nó tiểm tàng rất nhiều cạm bẫy 
rất nguy hiểm, nhưng nếu chúng ta sử dụng Thiển một cách đúng nghĩa thì sẽ được tôn tại 
lâu dài. Các vị đệ tử theo đuổi công án với những bậc thầy ưu tú thì có khả năng thể 
nghiệm Thiền và được khai ngộ. Hệ thống hóa Thiền bắt đầu vào thời Ngũ Đại, nghĩa là 
vào khoảng thế kỷ thứ mười sau Tây lịch ở Trung Hoa; nhưng sự hoàn thành của hệ thống 
này phải nhờ đến tài năng của Thiển sư Bạch Ẩn Huệ Hạc, người sống dưới thời Đức 
Xuyên. Dầu người ta có chống lại sự lạm dụng công án như thế nào đi nữa, rốt cuộc chính 
công án đã làm cho Thiền không bị hoàn toàn đoạn diệt. Hãy xem tình hình Thiển Trung 
Hoa, cho tới ngày nay nó chỉ còn trên danh từ; và để ý đến khuynh hướng chung cho thấy 
trong lối tu tập của hàng đệ tử tông Tào Động ở Nhật Bản ngày nay. Chúng ta không thể 
phủ nhận phái Tào Động có nhiều điểm tốt, cần phải được nghiên cứu kỹ lưỡng, nhưng 
xét về sự sống của Thiền thì có lẽ tông Lâm Tế sống động hơn với sự sử dụng hệ thống 
công án. Người ta có thể nói: "Nếu Thiền đúng như những gì ông nói thì nó sẽ vượt xa 
phạm vi hiểu biết thuộc về trí tuệ, thế thì Thiển không cần bất cứ hệ thống nào, sự thật thì 
nó không thể có bất cứ hệ thống nào, bởi vì chính khái niệm 'hệ thống' đã là trí tuệ rồi. 
Để hoàn toàn tương hợp thì Thiền phải là một thể nghiệm tuyệt đối đơn thuần, quét sách 
mọi tiến trình của hệ thống hay tu hành. Công án phải là một cục thịt dư, là thứ không cần 
thiết, thậm chí là một thứ mâu thuẫn." Về mặt lý thuyết mà nói, hay là xét theo quan 
điểm mang tính tuyệt đối thì điều này hoàn toàn chính xác. Do đó, ngay khi người ta dứt 
khoát thẳng thừng, Thiển không công nhận công án, cũng chẳng biết có cách nói lòng 
vòng quanh co nào cả. Chỉ cần một cây gậy, một chiếc quạt, hay một chữ mà thôi! Ngay 
khi bạn nói "Thiền được gọi là cây gậy," hay "Tôi nghe được một âm thanh" hoặc là "Tôi 
nhìn thấy cái nắm tay," thì Thiển đã tựa như chim bay không để laj dấu vết. Thiền cũng 
giống như tia chớp, trong Thiển không có không gian hay thời gian để người ta suy nghĩ. 
Chỉ khi nào chúng ta bàn luận về hành giaÏ của Thiển hay pháp môn phương tiện thì 
chúng ta mới đề cập đến công án hay hệ thống—Zen master Yuan-wu Ke-Ch'in-Fo-Kuo 
was one of the famous monks In the Sung Dynasty and the author of a Zen text book 
known as the “Pi-Yen-Lu' on the system of koans. Soon later, Zen master Ta-HuI, one of 
Yuan-Wu's chief disciples, played a maJor role in shaping koan practice. He was a great 
advocate of “satorl,` and one of his favorIte sayIngs was: “Zen has no words; when you 
have “satori" you have everything.” Hence his strong arguments for 1t, which came, as has 
already been shown, from his own experience. Until then, he was quite ready to wrIte a 
treatise against Zen in which he planned to disclaim everything accredited to Zen by 1fs 
followers. His Interview with his master Yuan-Wu, however, rushed all his former 
determination, making him come out as a most intense advocate of the Zen experience. 
According to Zen master Daisetz Teitaro Suzuki in "An Introduction to Zen Buddhism 
(p.80),” when there was as yet no system of koan, Zen was more natural and purer 
perhaps, but It was only the few elect who could get into the spirit of it. Supposing you 
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had lived in those days, what would you do 1f you were roughly shaken by the shoulder? 
How would you take it If you were called a dry dirt-scraper? Or If you were simply 
requested to hand the cushion over there, and, when you had handed 1t to the master, to 
be struck with 1t? If you had a determination to fathom the depths of Zen as strong as 
steel, and a faith in the "reasonableness”" of Zen which was as firm as the earth, you, after 
many years of meditation, mipht succeed in masftering Zen; but sụch examples are rare In 
our modern days. We are so distracted with all kinds of business that we are unable to 
walk all by ourselves Into the labyrinthine passageway of Z⁄en. In the early days of the 
Tang dynasty people were more simple-hearted and believing, their minds were not 
cranmmed with ¡ntellectual biases. But this s(ate of affatrs could not, In the nature of 
things, last very long. In order to maintain the vifality of Zen It was necessary to find 
some device whereby Zen could be made more approachable and to that extent more 
popular; the koan exercise had to be established for the benefit of the rising øgenerations 
and also for the coming ones. Though 1t 1s In the being of Zen that 1t can never be a 
popular religion In the sense that Shin Buddhism or Christlamty 1s, yet the fact that 1t has 
kept up Ifs line of transmission unbroken for so many cenfuries 1s, In my view, principally 
due to the system of koan. In China, where Zen originated, it no longer exIsfs In 1fs pure 
form; the line of transmisslon 1s no nore, so transfused 1s 1t with the Pure Land practice of 
invoking the Buddha-name. It 1s only In Japan that Zen 1s still virile and still finds 1ts 
orthodox exponenfs; and there 1s every reason to believe that this 1s due to the system of 
reviewing the koans in connecfion with the practice of "zazen”. There 1s no doubt that this 
system 1s largely artificial and harbors grave pitfalls, but the life of Zen runs through 1t 
when 1t Is properly handled. To those who pursue 1t Judiciously under a really competent 
master, Zen experlence 1s possible and a state of enliphtenment wIill surely come. The 
systematizing of Zen began as early as the Five Dynasties 1n China, that 1s, in the tenth 
century; but Its completion was due to the genius of Hakuin (1683-1768) who lived In the 
Tokugawa era. Whatever one may say against the abuses of the koan, 1t was the koan 
that saved Japanese Zen from total annihilation. Consider how Chinese Zen 1s faring 
these days; so far as we can gather 1t is more or less a mere name; and again notice the 
general tendency shown In the practice of Zen by adherents of the Soto school In present- 
day Japan. We cannot deny that there are many good poinfs In Soto, which ought to be 
carefully studied, but as to the living of Zen there 1s perhaps greater activity 1n the Rinzal, 
which employs the koan system. One may say: "If Zen ¡s really so far beyond the ¡intellectual 
ken as you claim 1t to be, there ought not to be any system 1n 1t; in fact, there could not be any, for 
the very conception of a system 1s intellectual. To be thorough consistent, Zen should remain a 
simple absolute experience excluding all that savours of process or system or discipline. The koan 
must be an excrescence, a superfluity, indeed a contradiction." Theoretically, or rather from the 
absolute point of view, this 1s quite correct. Therefore, when Zen 1s asserted "straightforwardly" 1t 
recognizes no koan and knows of no round-about way of proclaiming 1tself. Just a stick, a fan, or a 
word! Even when you say, "It 1s a stick," or "I hear a sound,” or "I see the fist,” Zen 1s no more 
there. It 1s like a flash of lightmng, there 1s no room, no time, in Zen even for a thought to be 
conceived. We speak of a koan or a system only when we come to the practical or conventional 
side Of 1t. 
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Chương Mười Sáu 
Chapter Sixteen 


Nghĩa Của Thiền Định 
The Meanings 0ƒ MeditaHion 


Theo Bách Khoa Từ Điển Minh Triết Phương Đông, có hai định nghĩa về Thiền— 
According to The Encyclopedia oƒ Eastern Philosophy and Religion, Zen can be defined 
as both exoferically and esofterically: 


1a) Theo quan điểm công truyền: Thiền là một phái của Phật giáo Đại Thừa, phát triển ở các 


thế kỷ thứ sáu và thứ bảy, nhờ sự hòa trộn Phật giáo Thiển do tổ Bồ Đề Đạt Ma du nhập 
vào Trung Quốc và Đạo giáo. Hiểu theo nghĩa nầy, Thiền là một tôn giáo mang học 
thuyết và các phương pháp nhằm mục đích đưa tới chỗ nhìn thấy được bản tính riêng của 
chúng ta, và tới giác ngộ hoàn toàn, như Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã trải qua dưới cội 
Bồ Đề sau một thời kỳ thiển định mãnh liệt. Hơn bất cứ một phái Phật giáo nào, Thiển 
đặt lên hàng đầu sự thể nghiệm đại giác và nhấn mạnh tới tính vô ích của các nghi lễ tôn 
giáo. Con đường ngắn hơn nhưng gay go trong tu hành là “tọa thiển.”—Exoterically 
regarded, Zen, or Ch”an as 1t is called when referring to 1s history in China, 1s a school of 
Mahayana Buddhism, which developed in China in the 6°” and 7” centuries from the 
meeting of Dhyana Buddhism, which was brought to China by Bodhidharma, and Taoism. 
In this sense, Ch'an 1s a religion, the teachings, and practices of which are directed 
toward self-realizaton and lead finally to complete awakening or enliphtenment as 
experienced by Sakyamunmi Buddha after Intensive meditative self-discipline under the 
Bodhi-tree. More than any other school, Chan sfresses the prime Importance of the 
enliphtenment experience and the useless of ritual religious practices and intellectual 
analysis of doctrine for the attainment of liberation. Ch”an teaches the practice of sifting 
1n medifative absorption as the shortest, but also steepest, way to awakening. 


1b) Những đặc trưng của Thiên có thể tóm tắt bằng bốn nguyên lý sau đây——The essential 


1) 

1) 
11) 
1V) 


2) 


nature of Ch"an can be summarized In four short statements: 

Giáo ngoại biệt truyền: Special transmission outside the orthodox teaching. 

Bất lập văn tự: Nondependence on sacred writings. 

Trực chỉ nhân tâm: Direct pointing to the human heart. 

Kiến tánh thành Phật: Leading to realization of one°s own nature and becoming a 
Buddha. 

Theo quan điểm bí truyền: Thiển không phải là một tôn giáo, mà là một nguồn gốc 
không thể xác định được và không thể truyền thụ được. Người ta chỉ có thể tự mình thể 
nghiệm. Thiển không mang một cái tên nào, không có một từ nào, không có một khái 
niệm nào, nó là nguồn của tất cả các tôn giáo, và các tôn giáo chỉ là những hình thức 
biểu hiện của cùng một sự thể nghiệm giống nhau. Theo nghĩa nầy, Thiển không liên hệ 
với một truyền thống tôn giáo riêng biệt nào, kể cả Phật giáo. Thiền là “sự hoàn thiện 
nguyên lai” của mọi sự vật và mọi thực thể, giống với sự thể nghiệm của tất cả các Đại 


166 


Thánh, các nhà hiển triết và các nhà tiên tri thuộc tất cả mọi tôn giáo, dù có dùng những 
tên gọi khác nhau đến mấy để chỉ sự thể nghiệm ấy. Trong Phật giáo, người ta gọi nó là 
“sự đồng nhất của Sanh tử và Niết bàn.” Thiền không phải là một phương pháp cho phép 
đi đến sự giải thoát đối với một người sống trong vô minh, mà là biểu hiện trực tiếp, là sự 
cập nhật hóa sự hoàn thiện vốn có trong từng người ở bất cứ lúc nào—Esoterically 
regarded, Ch'an 1s not a religion, but rather an indefinable, Iincommunicable root, Íree 
from all names, descriptions, and concepts, that can only be experienced by each 
individual for him or herself. From expressed forms of this, all religions have sprung. In 
this sense, Chan 1s not bound to any religion, including Buddhism. It 1s the primor-dial 
perfection of everything exiIsting, designated by the most varlous names, experienced by 
all great sages, and founders of religions of all cultures and times. Buddhism has referred 
to 1t as the “identity of Samsara and Nirvana.” From this poInt of view, Ch”an 1s not a 
method that brings people living In Ignorance to the goal of liberation; rather 1t 1s the 
1mmediate expression and actualization of the perfection present In every person at ©eVery 
momEert. 


(II) Theo các truyền thống Phật giáo— According to The Buddhist Traditions: 

1) Thiền và Tam muội: Dhyana and samadhi—Thiển Tam Muội—Thiển na và tam muội. 

a) Thiển na dịch là “tư duy.” Tư duy trong cõi sắc giới thì gọi là thiển. Thiển theo tiếng 
Phạn là Dhyana. Thiền là một yếu tố của Định; tuy nhiên, cả hai từ được dùng gần như 
lẫn lộn với nhau. Thiền là thuật ngữ Trung Hoa, do từ tiếng Phạn “Dhyana” mà ra. Thiền 
Na chỉ sự tập trung tinh thần và sự tĩnh tâm, trong đó mọi sự phân biệt nhị nguyên đều 
biến mất. Tịnh lự là làm vắng lặng dòng suy tưởng. Thiển Na là Ba La Mật thứ năm 
trong lục độ Ba La Mật (thực tập thiển na để được trí huệ Bát Nhã), trong đó tất cả mọi 
biện biệt giữa chủ thể và đối tượng, giữa thật và giả, đều bị xóa bỏ—Dhyana ¡is 
considered meditating. Meditation In the visible or known 1s called Dhyana. Dhyana 1s 
Meditation (Zen), probably a transliteration. Meditation 1s an element of Concentration; 
however, the two words (dhyana and samadhi) are loosely used. Ch"an-na 1s a Chinese 
version from the Sanskrit word “Dhyana,” which refers to collectedness of mind or 
mediftative absorption 1n which all dualistic distinctlons disappear. The fifth paramita (to 
practice dhyana to obtain real wisdom or prajna). In dhyana all dualistic distinctions like 
subJect, obJect, true, false are eliminated. 

*_ Ch'an là chữ tương đương gần nhất của Hoa ngữ cho chữ “Dhyana” trong Phạn ngữ, có 
nghĩa là tính lự: Ch”an is a Chinese most equivalent word to the Sanskrit word “Dhyana,” 
which means meditation. 

*._ Tịnh lự hay đình chỉ các tư tưởng khác, chỉ chuyên chú suy nghĩ vào một cảnh. Thiển là 
một trường phái phát triển tại Đông Á, nhấn mạnh đến vô niệm, hiểu thẳng thực chất của 
vạn hữu. Chữ Thiền được dịch từ Phạn ngữ “Dhyana”. Dhyana dùng để chỉ một trạng thái 
tịnh lự đạt được bởi buông bỏ. Thiển dùng để làm lắng dịu và loại bỏ luyến ái, hận thù, 
ganh ghét và si mê trong tâm chúng ta hầu đạt được trí tuệ siêu việt có thể dẫn tới đại 
giác. Thực tập thiển có thể dẫn đến định. Theo dấu tích ngược về thời một vị sư Ấn Độ 
tên là Bồ Đề Đạt Ma, người đã du hành sang Trung quốc vào đầu thế kỷ thứ sáu. Người 
ta tin rằng ông là vị tổ thứ 28 của dòng Thiền ở Ấn Độ và là vị tổ đầu tiên của dòng 
Thiển ở Trung Quốc. Trường phái này nhấn mạnh đến “thiển,” và một vài trường phái 
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còn dùng những lời nói bí ẩn (công án) nhằm đánh bại lối suy nghĩ bằng nhận thức hay 
quan niệm, và hỗ trợ thực chứng chân lý: To enter into meditation. A school that 
developed In East Asia, which emphasized meditation aimed at a non-conceptual, direct 
understanding of reality. Its name 1s believed to derive from the Sanskrit term “Dhyana.” 
Dhyana 1s a general term for meditation or a state of quietude or equanimity gained 
throueh relaxation. To meditate, to calm down, and to eliminate attachments, the 
averslons, anger, jealousy and the Ignorance that are in our heart so that we can achieve a 
transcendental wisdom which leads to enlightenment. lt traces 1fself back to the Indian 
monk named Bodhidharma, who according to tradition travelled to China In the early 
sixth century. He 1s considered to be the twenty-eighth Indian and the first Chinese 
patriarch of the Zen tradition. The school”s prImary emphasis on meditation, and some 
schools make use of enigmatic riddles called “kung-an,” which are designed to defeat 
conceptual thinking and aid in direct realization of truth. 

Tam muội dịch là “định.” Tư duy trong cõi vô sắc giới thì gọi là Tam Muội. Định theo 
tiếng Phạn là Samadhi. Định bao trùm toàn bộ bối cảnh của Thiển, để tâm chuyên chú 
vào một đối tượng mà đạt tới trạng thái tịch tnh không tán loạn: Samadhi ¡s considered 
as abstraction. Concentraton on the invisible, or supermundane 1s called SamadhI. 
Concentration 1s an ¡interpretation of Samadhi. Samadhi covers the whole ground of 
medifation, concentration or abstraction, reaching to the ultimate beyond emotlon or 
thinking. 

Samatha (skt & p): Thiền Chỉ—Calming—Chỉ là một trạng thái thiền định biểu trưng sự 
nhất tâm (hay tâm tụ vào nhất điểm) trên một vật thể. Một trong bảy định nghĩa của 
Thiền Định, được diễn tả như là Xa-Ma-Tha hay Tam Ma Địa, có nghĩa là dẹp yên tâm 
loạn động, hay là để cho tâm yên định, dừng ở một chỗ. Tâm định chỉ ư nhứt xứ, khác với 
“quán” là xác nghiệm bằng chứng cứ. Chỉ là dẹp bỏ các vọng niệm, còn quán dùng để 
chứng nghiệm chân lý. Về mặt lý thuyết mà nói, bất cứ vật thể nào cũng có thể được 
dùng làm điểm tập trung, dù vậy những vật thể như thân Phật vẫn được người ta ưa thích 
dùng làm điểm tập trung hơn. Chỉ được thành đạt khi tâm có khả năng trụ yên một chỗ 
trên vật thể một cách tự nhiên không cần phải nỗ lực, và có khả năng trụ tại đó trong 
thời gian người đó muốn mà không bị phóng đật hay tán loạn quấy rầy. Người ta nói có 
sáu điều tiên quyết trước khi thành đạt được “Chỉ”, trụ nơi thích hợp, thiểu dục, tri túc, 
không có nhiều sinh hoạt, tịnh giới và phải hoàn toàn rũ bổ mọi vọng niệm. Chỉ là điều 
cần có trước khi đạt được trí huệ “Bát Nhã”——Calming is a meditative state characterized 
by a one-pointedness of mind (cittatkagrafa) on an Internal meditative obJect. One of the 
seven definitions of dhyana described as samatha or samadhi; 1t is defined as silencing, or 
putting to rest the active mind, or auto-hypnosis. The mind 1s centered or the mind 
steadily fixed on one place, or In one position. It differs from “contemplation” which 
observes, examines, analyzes evidence. Samadhi or samatha has to do with getting rid of 
đistraction for moral ends; 1t 1s abstraction, rather than contemplation. Theoretically, any 
obJect may serve as the focus of concenfration, though virtuous obJectfs such as the body 
of a Buddha are said to be preferable. It is attained when the mind 1s able to remain upon 
1fs obJect one-pointedly, sponfaneously and without effort, and for as long a period of 
time as one wihes, without being disturbed by laxity or excitement. There are said to be 
SIX prerequisites for achieving calming. They are staying In an agreeable place, having 
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few desires, knowing satisfaction, not having many activities, pure ethics, and thoroughly 
abandoning thoughts. It 1s generally considered to be a prerequisite for attainment of 
“higher 1nsighf” or “PraJna”. 

Thiên định và Thiên tuệ giác: Calm meditation and insight meditation—Thiển của Phật 
giáo dựa trên 2 phương pháp: vắng lặng hoặc tịnh tâm, và tuệ giác, cả hai đều là những 
phương tiện thiết yếu trên con đường tiến tới chấm dứt khổ đau. Thiền tịnh tâm nhằm 
vào việc đạt được sự vắng lặng và tập trung định lực và nâng cao nhận thức về để mục 
thiền đến một điểm trừu tượng. Tất cả những chướng ngại tinh thần đã được loại trừ, khỏi 
tâm “hòa nhập” vào một ý tưởng trừu tượng của để mục: sự an định này được gọi là 
“đdhyana” (thiền định gom tâm lại), tiếng Pali là Jhana, tiếng Trung Hoa là Chˆan, tiếng 
Nhật là “Zen” và tiếng Việt là Thiển. Những công cụ hỗ trợ thiển mang lại những trạng 
thái an định khác nhau. Những người mới bắt đầu hành thiển có thể tập trung vào một cái 
đĩa có màu sắc làm để mục tham thiền, trong khi những người tiến bộ hơn có thể tập 
trung vào sự tưởng niệm đến Phật. Mục đích của thiển tuệ giác là nhận thức được tuệ 
giác (prajna). Điều này người ta sẽ có thể dần dần đạt được qua các trạng thái an định 
của thiển chỉ. Hành giả tập trung sự hiểu biết sâu sắc vào 3 đặc tính của thế tục: vô 
thường, khổ và vô ngã—Buddhist meditation ¡s based on two methods, calm (samatha) 
and Insight (vipasyana), both of which are necessary vehicles on the path to the Cessation 
of Duhkha. Calm meditation aims at achieving calmness and concentration, and at raIsing 
the perception of the meditational subJect to the point of abstraction. After mental 
obstacles have been eliminated, the mind “absorbs” 1tself into an abstract Idea of the 
subJect: this absorption 1s called “dhyana” (n Pali, Jhana); in Chinese “Chan,” in 
Japanese “Zen,” and in Vietnamese “Thiển.” Different meditational “aids' give rise to 
different mental absorptions. A beginner might concentrate on a colored disc, while a 
more advanced practitioner could focus on reflecting the Buddha. The goal of insight 
medifation 1s to realize wisdom. This 1s also acquired gradually and ultimately achieved 
through the menfal absorptions of samatha meditation. The practitioner aims to directly 
comprehend the three characteristics of the phenomenal world: impermanence, duhkha 
and no-self. 


(HI)Danh từ “Hành thiền” và danh từ “Bhavana”—The word “Meditation” and the 


Buddhist term “Bhavana ”: Danh từ “hành thiền” không thể nào tương đương được với từ 
“bhavana” mà nguyên nghĩa là mở mang và trau dồi, mà là mở mang và trau dồi tâm. Đó 
là nỗ lực nhằm xây dựng một cái tâm vắng lặng và an trụ để có thể thấy được rõ ràng 
bản chất thật sự của tất cả các pháp hữu vi và cuối cùng chứng nghiệm được niết bàn. 
Pháp hành thiển không chỉ dành riêng cho người Ấn Độ hay người Trung Hoa, hay chỉ 
cho thời Đức Phật còn tại thế, mà là cho tất cả mọi người, bất kể họ từ đâu đến, bất kể 
họ theo tôn giáo nào hay thuộc chủng tộc nào. Thiển tập không phải là pháp môn mới có 
hôm qua hay hôm nay. Từ vô thỉ, người ta đã hành thiển bằng nhiều phương cách khác 
nhau. Sau khi chứng ngộ, một lần Đức Phật đã khẳng định: “Chưa hề bao giờ và sẽ 
không bao giờ có sự phát triển tâm linh hay thanh lọc bợn nhơ nơi tỉnh thần nào mà 
không nhờ hành thiển. Hành thiển là phương cách mà Ta đã chứng ngộ và đạt được 
Chánh đẳng Chánh giác.” Tất cả các tôn giáo đều có dạy về một loại thiển, nhằm rèn 
luyện tâm trí để phát triển nội tâm. Có thể là im lặng nguyện cầu, tụng niệm kinh thánh 
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cá nhân hay tập thể, hay tập trung vào một để mục, một nhân vật hay một ý niệm thiêng 
liêng nào đó. Và người ta tin rằng những cách thực tập tâm linh ấy, đôi khi có thể đưa 
đến kết quả là nhìn thấy thánh linh hay các đấng thiêng liêng, để có thể nói chuyện với 
các ngài, hay nghe được tiếng nói của các ngài, hay một vài chuyện huyền bí có thể xẩy 
ra. Chúng ta không thể cả quyết một cách chắc chắn những điều đó là những hiện tượng 
thực có hay chỉ là ảo tưởng, là trí tưởng tượng, là ảo giác, hay chỉ là một cái gì chỉ hiển 
hiện trong tâm hay trong tiềm thức. Nhưng Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng, theo 
giáo thuyết nhà Phật, tâm là một năng lực có thể gây nên tất cả những hiện tượng trên. 
Các kinh điển Phật giáo có ghi rằng do chứng đạt thiển định qua sự phát triển các giác 
quan, con người có thể đắc thần thông. Nhưng một điều cực kỳ quan trọng phải nhớ là 
thiển trong Phật giáo không phải là trạng thái tự thôi miên hay hôn mê. Nó là trạng thái 
tâm thanh tịnh, trong đó các dục vọng và khát vọng đều được khắc phục, từ đó tâm trở 
nên an trụ và tỉnh thức. Hành thiền chắc chắn không phải là sự lưu đày tự nguyện để tách 
rời khỏi cuộc sống, cũng không phải là thực tập cái gì đó cho kiếp sau. Hành thiển phải 
được áp dụng vào công việc của cuộc sống hằng ngày, và kết quả phải đạt được bây giờ 
và ở đây. Thiển không phải tách rời với công việc hằng ngày, mà nó là một phần của đời 
sống. Chúng ta vẫn tham gia các hoạt động thường nhật, nhưng giữ cho mình thoát được 
cảnh hối hả rộn rịp của thành phố và những phiền toái bực bội của thế gian, việc này nói 
dễ khó làm, nhưng nếu cố gắng thiển tập chúng ta có thể làm được. Bất cứ sự thiển tập 
nào cũng đều giúp chúng ta rất nhiều trong việc đối phó với các diễn biến trong cuộc 
sống một cách trầm tĩnh. Và chính sự trầm tĩnh này sẽ giúp chúng ta vượt qua những khổ 
đau và phiển não trong đời. Theo Phật giáo, hành thiển là một lối sống. Đó là lối sống 
trọn vẹn chứ không phải là sinh hoạt rời rạc. Pháp hành thiền là nhằm phát triển toàn thể 
con người chúng ta. Chúng ta hãy cố gắng đạt được sự toàn hảo ấy ở đây và ngay trong 
kiếp này, chứ không phải đợi đến một thời hoàng kim nào đó trong tương lai. Chúng ta sẽ 
thành gì nếu chúng ta vẫn tham gia những sinh hoạt thường nhật mà không vướng mắc, 
không mắc kẹt, không rắc rối với những trở ngại của thế tục. Chúng ta có phải là những 
chân tử của Đức Như Lai hay không. Vâng, chúng ta đích thực là những chân tử của Đức 
Như Lai. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng pháp hành thiển được dạy trong Phật giáo 
không nhằm gặp gỡ tâm linh với một đấng tối thượng nào, cũng không nhằm đạt đến 
những chứng nghiệm huyền bí, mà chỉ nhằm thành tựu vắng lặng và trí tuệ, và chỉ với 
một mục đích duy nhất là đạt được sự giải thoát không lay chuyển của tâm mình. Điều 
này chỉ thực hiện được khi chúng ta tận diệt mọi nhơ bợn tinh thần mà thôi. Trong quá 
khứ, nhiều người tin rằng pháp hành thiển chỉ riêng dành cho chư Tăng Ni mà thôi, sự 
việc đã thay đổi, ngày nay hầu như mọi người đều thích thú lưu tâm đến thiền tập. Nếu 
hiểu rằng thiền là một kỷ luật tinh thần, hay một phương pháp trau dồi tâm trí thì mọi 
người nên hành thiển, bất kể là nam hay nữ, già hay trẻ, Tăng hay tục. Pháp hành thiển 
là một hiện tượng đặc thù của kiếp con người, do đó phải được đề cập theo quan điểm 
của con người, với những cảm giác và kiến thức của con người. Bản chất những khó khăn 
của con người và phương cách giải quyết những khó khăn ấy chủ yếu thuộc về tâm lý. 
Pháp thiển và huyễn bí không tổn tại cùng một lúc. Đó là hai việc hoàn toàn khác biệt 
nhau. Trong khi huyền bí đưa chúng ta lìa khỏi thực tại, thì pháp thiển hành mang chúng 
ta trở về với thực tại, vì qua phép hành thiển chân chánh chúng ta có thể thấy được 
những ảo vọng và ảo tượng của chính mình không bị chúng lừa dối nữa. Điều này mang 
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đến cho chúng ta một sự chuyển hóa toàn diện về con người của mình. Điều này là tháo 
gỡ những øì ta đã học ở thế tục. Chúng ta lại phải dứt bổ nhiều điều mà trước kia chúng 
ta đã học và đã thích thú giữ chặt một khi chúng ta nhận ra rằng chúng chỉ là những trở 
ngại mà thôi —The word “meditation” really 1s no equivalent for the Buddhist term 
“bhavana” which literally means “developmenf” or “culture,” that 1s development of the 
mind, culture of the mind. It 1s the effort to build up a calm, concentrated mind that sees 
clearly the true nature of all phenomenal things and finally realizes Nirvana, the Ideal 
state of mental health. Meditation 1s not only for Indian or Chinese people, or for the 
Buddhaˆs time, but for all mankind at all times, regardless of their origin, religion, or 
ethnic races. Meditation 1s not a practice of today or yesterday. From beginningless time, 
people have been practicing meditaion 1m different ways. After experlencing 
enlightenmernt, the Buddha once confirmed: “There never was, and never will be, any 
mental development or mental purity without meditation. Meditation was the means by 
which I gained supreme enliphtenment.” All religions teach some kind of meditation or 
mental training for man”s Inner development. It may take the form of silent prayer, 
reading Individually or collectively from some “holy scrIptures” or concentrating on some 
sacred obJect, person or idea. And 1t 1s believed that these mental exercIses, at tImes, 
result In seeing visions of saints or holy men, engaging In conversation with them, or 
hearing voIces, or some mysterIous occurences. Whether they are 1llusions, Imaginations, 
hallucinations, mere proJections of the subconscIous mind or real phenomena, one cannot 
say with certainty. But devout Buddhists should always remember that according to 
Buddhist doctrines, mind 1s an Invisible force capable of producing all these phenomena. 
Buddhist books tell us that through meditative absorption (hana or dhyana), through the 
development of mental faculties, man 1s capable of gaining psychic powers. But It 1s 
extremely Important to bear in mind that the Buddhist meditation 1s not a state oŸ auto- 
hypnosIs, or coma. It 1s a state of mental purity where disturbing passions and impulses 
are subdued and calmed down so that the mind becomes unified and collected and enters 
1nto a sfate of clear conscilousness and mindfulness. Meditation, certainly, 1s not a 
voluntary exile from life; or something practiced for the hereafter. Meditation should be 
applied to the daily affatrs of life, and 1ts results obtained here and now. Ít Is not 
separated from the work-a-day life. It is apart and parcel of our life. We still participate In 
all datly activitiles, but remain free from the rush of city life, from nagging preoccupation 
with the world, this 1s easy to say but not easy to do; however, If we consiIstentÌy practice 
mediftation, we can do 1t. Any meditation we do 1s of Iimmense help In enabling us to face 
all this with calm. And the calmness 1tself will in turn help us overcome all sufferings and 
afflictions. According to Buddhism, meditation 1s a way of living. It 1s a total way of 
living and not a partial activity. It aims at developing man as a whole. Lets strive for 
perfection here and In this very life, not in some golden age yet to come. What wIll we 
become when we are still participating In daily activities, but free from all worldly 
attachments, bonds, hindrances, and other problems. Are we a real son of the Buddha? 
Yes, we are. Devout Buddhists should always remember that meditaton taught in 
Buddhism 1s neither for gaIning union with any supreme being, nor for bringing about any 
mystical experiences, nor 1s it for any self-hypnosis. It 1s for gaining tranquility of mind 
(samatha) and Insight (vipassana), for the sole purpose of attaining unshakable 
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deliverance of the mind. This can only be obtained through the total extinction of all 
mental defilements. Many believe that meditation 1s only for monks and nuns in the past, 
things have changed and now there 1s a growing Interest in medifation In almost 
everyone. lf by meditation 1s meant mental discipline or mind culture, all should cultivate 
medifation Irrespective of gender, age, clergy or lay. Meditation 1s distinctively a human 
phenomenon, and therefore, should be dealt with from a human point of view, with 
human feelings and human understanding. Human problems and their solutions are 
basically psychological in nature. True meditation and mysticism do not co-exIst. They 
are two different things. While mysticism takes us away from reality, meditation brings us 
to reality; for throuph real meditation we can see our own 1llusions and hallucinations 
face to face without pretence. Thịis brings about a total transformation In our personalIty. 
lt 1s more of an unlearning than a worldly learning. We have to give up many things that 
we have learned and hugsed In great glee once we realize that they are hindrances and 
Obse€ssIons. 


(IV)Có nhiều định nghĩa khác nữa về Thiền Định— There are more diƒƒerent ddfiniions for 


l) 


2) 


3) 


4) 


Dhyana and Samadhi: 

Thiển định hay sự phát triển tâm linh, hay quán chiếu về khổ, vô thường và vô ngã. 
Thiển định trong các trường phái Phật giáo tuy có khác nhau về hình thức và phương 
pháp, nhưng cùng có một mục tiêu chung là làm tinh thần tập trung, thanh thản và trong 
suốt như một dòng sông nước trong mà người ta có thể nhìn thấy tận đáy, từ đó ý thức 
biết được sự thể nghiệm về ngộ, giải thoát và đại giác. Ngoài ra, cố gắng thực tập thiển 
định thường xuyên nếu hành giả chưa nhập vào chân lý thì ít ra cũng sẽ giúp chúng ta xa 
rời nhị nguyên phân biệt—Meditation or Mental development, or to meditate upon the 
1mplications or disciplines of pain, unreality, impermanence, and the non-ego. Although 
different 1n forms and methods in different Buddhist schools, but has the same goal 1s to 
concentrate the mind of the cultivators, to calm and to clarIfy 1t as one would calm and 
clarify the surface of a turbulent body of water, so that the bottom of which can be seen. 
Once the surface of that turbulent water 1s pacified, one can see 1t s bottom as when the 
mind 1s pacified, one can come to an explerence or a state of awakening, liberafion or 
enlightenmernt. In addition, dilipent repetition of practice of meditation, 1f the cultIvafor 
has not yet become one with the “absolute truth,” dualistic state of mind and distinction 
between subJect and obJect disappeared in that person. 

Thiển cũng là quá trình tập trung và thấm nhập nhờ đó mà tâm được yên nh và nhất 
tâm bất loạn (qui nhấu), rồi đi đến giác ngộ: Zen ¡s also a process of concentration and 
absorption by which the mind 1s first tranquilized and brought to one-pointedness, and 
then awakened. 

Thiển định để chỉ những giáo lý thiển thuộc về Phật giáo, nhưng áp dụng đặc biệt vào 
Thiển Tông——The term “Dhyana” connotes Buddhism and Buddhist things in general, but 
has special application to the Zen (Chan) sects. 

Là một tông phái Phật giáo Đại Thừa, Thiển là một tôn giáo thoát khỏi giáo điều mà chỉ 
hướng thẳng đến sự tự chứng ngộ. Tỷ như sự tự chứng ngộ của Đức Phật Thích Ca dưới 
cội cây Bồ Đề sau khi nỗ lực tu tập. Thiển tông Việt Nam bao gồm các phái Lâm Tế, 
Tào Động, và Trúc Lâm—As a Mahayana buddhist sect, Zen 1s a relipIlous Íree of 
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dogmas or creeds whose teachings and disciplnes are directed toward self- 
consummation. For example, the full awakening that Sakyamuni Buddha himself 
experienced under the Bodhi-tree after strenuous self-discipline. In Vietnam, Zen sects 
comprise of Lin-Chi, T”ao-Tung, and Chˆu-Lin. 


1) 


2) 
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Chương Mười Bảy 
Chapter Seventeen 


Những Định Nghĩa Liên Quan Đến Thiền Định 
Ddfimiions That Are Related to Meditation 


(A) Một Số Định Nghĩa Liên Quan Đến Thiền Định 
Sơme Deftnitions That Are Related to MedifaHon 


Thiền Ba La Mật: Dhyana-paramita (skt)—Thiển định Ba La Mật là cửa ngõ đi vào hào 
quang chư pháp, vì nhờ đó mà chúng ta đạt đến định tỉnh cũng như những nội lực thâm 
diệu, và cũng nhờ đó mà chúng ta có thể dạy dỗ và hướng dẫn những chúng sanh có tâm 
trí tán loạn—Dhyana paramita 1s a gate of Dharma-illumination; for with 1t, we 
accomplish all balanced states of dhyana and wonderfully profound powers, and we teach 
and guide distracted living beings. 

Cuông Thiền: Mad Zen—Thiền bậy bạ, không đúng theo Chánh Pháp Phật Giáo. Người 
tu theo loại thiển nầy thường bị âm ma ám nhập trở nên điên cuồng. Cuồng Thiền cũng 
bao gồm những kẻ không thực hành mà nói thực hành, không đắc mà nói đắc, ngày ngày 
họ hãy còn ăn thịt uống rượu mà vỗ ngực xưng tên là Thiển Sư nầy nọ—Mad Zen is a 
false method of practicing Zen. Ïf 1s erronous and not according to the proper Dharma 
teachings of the Buddha. People who follow this type of Zen pracfIice are often possessed 
by demonic spirits and eventually become mad. Mad Zen also Iincludes those who never 
practice but saying practicing, never obfaining enlightenment but saying obtaining 
enliphtenment, those who are still eating sentient beings' flesh and drinking wine 
everyday, but always pretending themselves as Zen Master. 


3) Dã Hồ Thiên: Wild-fox meditators, ¡.e. non-Buddhist ascetics, heterodoxy in general— 


4) 


Thiền gia coi thiển ngoại đạo là “Dã Hồ Thiền” (theo Tứ Gia Huyền Lục, có một cụ già 
đến nghe Bách Trượng Đại Trí thuyết pháp. Cụ già nói: xưa tôi là Tăng trụ trì ở núi nầy, 
có người đến hỏi, là một nhà đại tu hành nhân gian thì có còn rơi vào vòng nhân quả nữa 
không? Tôi nói: Không rơi vào vòng nhân quả nữa. Thế là tôi phải đọa làm thân dã hồ. 
Xin Hòa Thượng cho một lời chuyển ngữ. Bách Trượng nói: Cụ cứ hỏi tiếp đi. Cụ già lại 
hỏi thêm. Cuối cùng sư nói: Cụ già đã hiểu được lẽ nhân quả rồi đấy. Cụ già chợt tỉnh 
ngộ nói: nay thoát kiếp dã hồ. Xin nhờ đại sư chiều lại ghé qua sau núi cho hỏa táng theo 
lệ vong Tăng. Chiểu lại Bách Trượng đi vòng sau núi, quả nhiên thấy trong hang có một 
xác dã hồ, ngài bèn cho mang về chùa hỏa táng theo lệ vong Tăng cho nó thoát kiếp). 

Dòng Thiền Truyền Thừa: Handed-down tradiion—Ý tưởng về dòng truyền thừa chủ 
yếu đặt vào Tăng đoàn: sự ưu thế của mối quan hệ thầy-trò hỗ trợ cho sự thiếu vắng 
quyền lực trung ương bằng cách chuyển đổi gánh nặng này qua quyển hạn ở mức độ cá 
nhân. Dòng truyền thừa nói đến sự truyền thừa không gián đoạn từ thời Phật Tổ Thích Ca 
Mâu Ni. Những vị thây này là nền tảng thật sự của truyền thống giáo pháp và thực hành 
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Phật giáo. Sự truyền thừa này cũng bảo đảm thông điệp nguyên thủy của Đức Phật được 
lưu truyền không bị bóp méo. Khi nói đến dòng truyền thừa người ta thường nghĩ đến 
dòng Thiền bắt đầu từ sự tuyền Tâm Ấn từ Đức Phật đến Tổ Ma Ha Ca Diếp. Việc thay 
thế vị Tổ trước làm Tổ đời sau trong Phật giáo, thường là được Tổ trước chính thức thừa 
nhận như người kế thừa, đặc biệt là Thiền Tông. Sau khi Đức Phật nhập diệt, ngài Ma Ha 
Ca Diếp là vị Tổ Thiền Phật Giáo đầu tiên tại Ấn Độ. Theo truyền thống Thiển Tông 
được truyền sang từ Ấn Độ sang Trung Quốc, để trở thành Tổ, vị nầy phải nhận y bát từ 
vị Tổ trước. Trong khoảng hơn 1.000 năm, có 28 vị Tổ ở Ấn Độ, mỗi vị có trách nhiêm tu 
tập và duy trì Chánh pháp của Phật. Cuối cùng, vị Tổ thứ 28 sang Trung Quốc và trở 
thành vị Sơ Tổ của dòng Thiển Trung Hoa. Tổng cộng Thiển Tông có 33 vị Tổ. Sau Lục 
Tổ Huệ Năng thì sự truyền thừa nầy chấm dứt. Vì thế Lục Tổ không truyễển y bát cho 
những vị kế thừa nữa—The idea of the lineage is central to the Sangha: the dominance of 
the master-pupil relationship compensates for the absence of a central power by shifting 
the burden of authority to the personal level. Lineage refers to the unbroken chaIns of 
transmission stretching back to the Sakyamuni Buddha. These masters are the real 
foundation of the living tradition of Buddhist teaching and practice. This also ensures the 
Buddhaˆs original message 1s preserved undistorted and ïn is essentials. When talking 
about “Lineage” people always think about the Zen Lineage which began with the 
transmission of the Mind Seal from the Buddha to the First Patriarch Mahakasyapa. To 
take over the Patriarch position by having the former Patrlarch formally recognize the 
person as the successor, especially the Zen tradition. After the Buddha entered Maha- 
Nirvana, the first Patriarch of Buddhism was one of the Buddha great disciples, Maha 
Kasyapa. According to this Zen tradition, In order to become a Patrlarch, the highest 
virtuous Buddhist Master must receive the Buddha's 'patra bowl,' the bowl which the 
Buddha used to receive food offering, and “robe" from the Patrlarch before him. Thus, for 
over 1,000 years, there were twenty-eipht Indian Patriarchs, each having the 
responsibility to practice and to uphold the proper Dharma of Buddha. Eventually the 
twenty-eiphth Patriarch named Bodhidharma came to China and also became the first of 
SIX Patriarchs of Zen Buddhism In China. Overall, there were 33 official Patriarchs In Zen 
Buddhism. After the Sixth Patriarch, Hui-Neng, this tradiion of formally passing on 
Patriarchy was discontinued. Thus Hui Neng diịd not pass down the Buddha”s patra bowl 
and robe to his highest and most deserving disciples. 


5) Duyên Chân Như Thiên: Tathatalambanam (skt)—Dhyana on Suchness—Đây là thiển 
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định dựa vào như như, thiển định thứ ba trong tứ thiển định được mô tả trong Kinh Lăng 
Già. Đối tượng của sự tu tập là thể chứng cái như như của chân lý bằng cách giữ các tư 
tưởng vượt lên trên cái nhị biên của hữu và phi hữu, và cũng vượt lên trên hai ý niệm về 
vô ngã —This 1s the dhyana depending upon suchness. This 1s the third of the four 
Dhyanas described In The Lankavatara Sura. The obJect of the discipline 1s to realize the 
suchness of truth by keeping thoughts above the dualism of being and non-being and also 
above the twofold notion of egolessness. 

Thiên Duyệt: Delight of Meditation—Nếu thực tập thiền, bạn phải có an lạc ngay lúc 
bạn ngồi. Nếu không như vậy, chắc chắn là lối tu tập thiển của bạn đã có trục trặc. Nếu 
bạn không tìm được an lạc ngay trong lúc này thì bạn nên nhớ rằng quá khứ đã qua, 
không cách chỉ bạn có thể níu kéo nó lại; với đà này tương lai rồi cũng sẽ trôi qua như 
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dòng nước trôi qua, không cách chi bạn sống được với tương lai một khi nó thành hiện tại. 
Nếu bạn không tìm được an lạc ngay trong lúc này, bạn sẽ không tìm được an lạc ở bất 
cứ lúc nào khác. Đừng đuổi theo tư tưởng của bạn như bóng với hình, đừng chạy theo tư 
tưởng nữa bạn ơi! Hãy quay về sống với an lạc ngay trong giờ phút hiện tại này—If you 
practice meditaftion In a right way, you should be able to find Joy and peace In the very 
moment of sitting. If not, then there is something wrong with your mediftation. If you 
cannot find joy and peace In the very moments of sifting, then the past had gone, In no 
way you can pull it back; the future itself wIll only flow by as a river flows by, you wIll 
not be able to hold 1t back, you will be incapable of living the future when 1t has become 
the present. Joy and peace are the Joy and peace possible In this very momernt of sitting. 
lf you cannot find it here, you won't find it anywhere else. Don”t chase after your 
thoughts as a shadow follows 1ts obJect. Don”t run after your thoughts. Find Joy and peace 
1n this very momett. 

Thiền Định: Samadhi (skt & p)—Meditative absorption—ĐịỊnh có nghĩa là trạng thái 
thiển định tập trung vào chỉ một vật. Kinh điển Thiên Phật giáo diễn tả về một chuỗi 
những trạng thái, mỗi trạng thái đạt được do thực tập trong tu tập được đặt ra nhằm dẫn 
tới sự giác ngộ. Kỳ thật, định tự nó không phải là cứu cánh trong tu tập, nhưng người ta 
tin rằng định dẫn tới sự phát triển trí huệ hay những phẩm chất cao đẹp——Meditative 
absorption means a sfate of medifative concenfraton on a single obJect. Buddhist 
meditation literature describes a serles of such states, each of which 1s attained through 
cultivation of practices designed to lead to 1ís actualization. Actually, meditative 
absorptions are cultivated not as aims In themselves, but meditative absorptions are 
believed to lead to the development of wIsdom or good qualities. 


8) Đốn Ngộ Nhất Thời trong Thiền: Momentary enlightenment—Momentariness—Sự 
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Chứng ngộ diễn ra một cách đường đột; và đó là một kinh nghiệm trong nhất thời. Một 
trong tám đặc tánh của giác ngộ trong Thiền. Thực sự, không phải là đường đột và nhất 
thời, thì không phải là ngộ. Đốn là đặc điểm của dòng Thiền Huệ Năng, kể từ khởi 
nguyên của nó vào cuối thế kỷ thứ bảy. Đối thủ của Ngài là Thần Tú, nhấn mạnh trên sự 
khai triển tuần tự của tâm thức. Như vậy các đồ đệ của Huệ Năng hiển nhiên là những 
người tích cực chủ trương giáo lý đốn ngộ. Kinh nghiệm đốn ngộ nầy mở ra một nhãn 
giới hoàn toàn mới mẻ ngay trong một khoảnh khắc (ekamuhurtena) và toàn thể đời sống 
bấy giờ được đánh giá từ một quan điểm mới mẻ hẳn—Enlightenment comes upon one 
abruptly and 1s a momenfary experlence. In fact, 1Ý 1t 1s not abrupt and momenfary, If 1S 
not enlightenment. One of the eight chief characteristics of “satorl. In Zen. Thịs 
abruptness 1s what characterizes the Hui-Neng school of Zen ever since 1s proclamation 
late in the seventh century. His opponent Shen-Hsiu was Insistent on a gradual 
unfoldment of Zen conscIousness. Hui-Neng”s followers were thus distinguished as strong 
upholders of the doctrine of abruptness. This abrupt experlence of enlightenmernt, then, 
opens up In one moment (ekamuhurtena) an altogehter new vista, and the whole 
©xIstence appraIsed from quite a new angle of observation. 

Gặp Phật giết Phật, gặp ma giết ma: Buddhas come, slay the Buddhas - Demons come, 
slay the demons—Thật ra, đây chỉ là lời khuyên chúng ta không nên quá câu chấp vào 
cảnh giới trong lúc tu tập thiển định. Thấy Phật đến mà không tiếp nhận hình ảnh nầy, 
huống chi là thấy ma. Tuy rằng trong nhiều trường hợp các cảnh giới đó là những dấu 
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hiệu báo trước những mức độ thành tựu của chúng ta, chúng ta không nên tin vào—lIn 
fact, this 1s a good advice that we should not become atfached to states that we 
experience. If the Buddhas appear, do not øo out to receive him; how much less should 
we welcome a demon. Although such states are occasionally Indicating our levels of 
realization, do not believe in what we experience. We should believe in our own practice 
and cultivation. We know the length of time that we have been practicing. We also 
believe In not argue, not being greedy, not seeking for anything, not being selfish, not 
being self-indulgent, and not deceiving anyone. This 1s the firm belief of a sincere 
Buddhist. 

10) Thiền Không sản sanh ra tứ tưởng mê mờ: Ichinen-fusho (jap)—No deluded thought 
arises—“lchinen-fusho” là một thuật ngữ Thiển của Nhật Bản, có nghĩa là “không sản 
sanh ra tư tưởng.” Trong Thiền, từ ngữ này có nghĩa là trình độ ý thức mà một người đạt 
tới khi đã loại trừ hết những ảo tưởng, những khái niệm, hay những cảm thọ mê mờ, đó 
là trình độ ý thức của một vị Phật, chỉ có thể đạt được do tu tập thiển định. Đây là hình 
thức thiển định thuần túy nhất —“Ichinen-fusho” ¡s a Japanese term for “a thought not 
arising.” In Zen, If 1s said that a state of mind of a person in whom no deluded thought 
arises 1s that of a Buddha. “Ichinen-fusho” refers to this state of consciousness free of all 
deluded thoughts, concepts, feelings and perceptlons, which 1s reached through the 
practice of meditation. Thịs 1s the purest form of meditation. 

11) Ma túy và thiền tập: Drugs and meditation practices—Những người trẻ dùng các chất ma 
túy với lòng tin rằng đó là những giải đáp cho sự phiển muộn của họ; tuy nhiên, họ đã 
lầm, ma túy không bao giờ giúp họ giải quyết những vấn đề. Ngược lại, chúng làm cho 
tình trạng càng tệ hại hơn. Ma túy có thể làm dịu những phiền muộn trong tâm trong giây 
lát, nhưng không bao giờ giải quyết được các phiền muộn ấy. Ma túy không bao giờ thay 
thế được cho pháp hành thiển chân chánh trong việc làm cho nội tâm vắng lặng. Kỳ thật 
ma túy chỉ làm suy giảm tâm lực chứ không làm tăng. Đó là tại sao mà trong những năm 
gần đây, hầu hết giới trẻ đã quay về với thiển tập—Young people who smoke narcotic 
drugs In the belief that these drugs have the answer to theIr mental frustration; however, 
they are mistaken, drugs never help solve their problems. In the contrary, they worsen the 
situation. Narcotic drugs can calm down your menfal frustration for a short moment, but 
they can never solve 1t. Drugs are no substitute for true medifation In search for a quIet 
mind. In reality, drugs weaken the mind rather than strengthening 1t. That°s why In recent 
years most of the young people are turning to meditative discipline. 

12) Thiền một từ: Ichiji-Zen (jap)—One-word Zen—“Ichiji-Zen” là thuật ngữ nhà Thiền của 
Nhật Bản có nghĩa là “Thiền một từ.” Đây là loại thiển tập suy tưởng bằng cách xem một 
từ ngữ nói ra của thiển sư như là một công án. Thiền sư Trung quốc Vân Môn Văn Yến 
rất nổi tiếng về những công án “Thiển một từ” của mình trong truyền thống nhà 
Thiển—“Tchiji-Zen” is a Japanese Zen term for “one-word Zen”. This is a meditation 
practice in which a single word of a master 1s taken as a koan. Chinese Zen master Yun- 
Men-Wen-Yen was famous In Zen tradition for his “one-word Zen” koans. 

13) Ngôn ngữ văn tự trong Thiên: Desanapatha (skt)——Languages and writings—Giáo lý, sự 
tụng đọc và chuyện kể, vân vân. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật nhấn mạnh vào sự đạt 
tự nội cái chân lý mà hết thảy các Đức Như Lai trong quá khứ, hiện tại và vị lai thể 
chứng, chứ không phải là ngữ ngôn văn tự. Cảnh giới của Như Lai tạng vốn là A Lại Da 
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Thức thì thuộc về chư Bồ Tát Ma Ha Tát theo đuổi chân lý chứ không thuộc các triết gia 
chấp vào văn tự, học hành và suy diễn suông—Teaching, recitation, and stories, eíc. In 
the Lankavatara Sutra, the Buddha emphasized the Inner attainment of the truth, not the 
teaching realized by all the Tathagatas of the past, present, and future. The realm of the 
Tathagatagarbha which 1s the Alayavijnana belongs to those Bodhisattva-Mahasattvas 
who follow the course of truth and not to those philosophers who cling to the letter, 
learning, and mere discourse. 

14) Pháp môn Thiên: Methods of mysticism——Pháp môn Thiển hay tông chỉ nhà Thiển được 
tìm thấy trong Như Lai Thiền trong các kinh điển, và Tổ Sư Thiển hay Đạt Ma Thiển 
được Tổ Bồ Đề Đạt Ma truyễển sang Trung Quốc (phép thiển mầu nhiệm được truyền 
cho nhau bằng tâm ý giữa các vị tổ sư)—Methods of mysticism as found in the dhyanas 
records in the sutras (Tathagata-dhyanas) and traditional dhyana, or the Intuitional 
method brought to China by Bodhidharma. 

15) Pháp tử trong dòng Thiên: Hassu (jap)—“Hassu” là từ ngữ Nhật Bản dùng để chỉ “Pháp 
tử” (người kế thừa Pháp), hay “vị kế thừa tâm linh của một Thiền sư được công nhận.” 
Một vị như vậy trước hết phải được công nhận là đã đạt được giác ngộ. Sự truyền thừa 
này rất quan trọng trong nhà Thiền, nó được xem như là sự duy trì “tâm truyền tâm,” 
không dính líu gì tới giáo lý hay kinh điển (giáo ngoại biệt truyền). Sự ban truyền ngôi vị 
Pháp tử này là việc chứng nhận vị thiển sinh đã hoàn toàn nắm bắt được hết phần tinh 
túy của giáo pháp và đã có được đầy đủ khả năng truyền giáo pháp ấy lại cho người 
khác. Người đắc pháp phải là một môn đệ nhà Thiển đã đạt đến cùng một mức độ giác 
ngộ như Thầy và đã được Thây cho phép thực hiện việc truyền bá giáo lý của Thầy. 
Người đắc pháp có thể là một cư sĩ dù nam hay nữ. Luc Tổ Huệ Năng cũng là một cư sĩ 
khi ông nhận ấn chứng từ Ngũ Tổ (Hoàng Nhẫn)—“Hassu” is a lapanese term for 
“dharma-successor,” or “recognized spiritual successor of a Zen master.” Such a person 
must first receive Inka-Shomel, officlal recognition of having atfained awakening 
(Kensho or Satori). This designation 1s important in Zen, which sees 1tself as maintaining 
a mind-to-mind transmission that is Indenpendent of doctrines and scriptures. The 
conferral of succession 1s a certification that the student has fully grasped the essence of 
the teaching and 1s thus empowered to pass It on to others. A Dharma Successor Is a Zen 
disciple who has reached the same degree of enlightenment as his master and been gIven 
permission to carry on his line of teaching. ÀA Dharma-Sucessor may be a layman or 
laywoman. Hui-Neng, the Sixth Patriarch, was a layman when he received the seal of 
transmission from the FIfth Patriarch. 

16) Thiền Phi suy tưởng: Hishiryo (jap)—“Hishiryo” là thuật ngữ Nhật Bản dùng để chỉ “phi 
suy tưởng” (không có suy tưởng). Thuật ngữ quan trọng đặc biệt trong tư tưởng của Thiển 
sư Đạo Nguyên, nhằm chỉ trạng thái tâm không còn luyến chấp vào tư tưởng nữa, mà để 
cho dòng tư tưởng trôi chảy một cách tự do. Người ta nói đây là phương pháp của thức 
không có khái niệm trong giai đoạn “tiền phản chiếu,” trong đó hành giả mở ra một dãy 
chứng nghiệm đầy đủ, chứ không lựa chọn những tư tưởng nhất định nào đó để tập trung 
vào—“Hishiryo” 1s a Japanese term for “without thinking.” A term that 1s particularly 
1mportant in the thought of Dogen ZenJI, which refers to a state of mind in which one no 
longer clings to thoughfs, but rather allows them to flow freely.. It 1s said to be a pre- 
reflective (tiền phản chiếu) and non-conceptual mode of consciousness, in which one is 
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open to the full range of experlence, without selecting out certain thoughts and focusing 
on them. 

17) Sự Thiền: Meditation on phenomena—Hữu lậu định hay thiển định tập trung tư tưởng 
vào hiện tượng——The dhyana of or concentration on phenomena. 

18) Tham vấn Thiên: Interview——Trong kỳ ẩn tu, hành giả nên tham vấn thường xuyên 
chừng nào tốt chừng ấy, lý tưởng nhất là mỗi ngày. Sau khi hành giả trình bày những 
kinh nghiệm của mình, vị thầy có thể hỏi những câu hỏi liên quan đến những chỉ tiết 
trước khi phê phán hay chỉ giáo. Tiến trình tham vấn hoàn toàn đơn giản. Hành giả phải 
thông đạt những cốt lõi về tu tập tập của mình trong vòng 10 phút. Phẩi tự báo cáo về 
những gì xảy ra cho chính mình trong lúc thiển tập. Trước hết hành giả phải báo cáo 
trong vòng 24 giờ qua mình đã tọa thiển và kinh hành bao nhiêu giờ. Nếu hành giả thực 
tâm về việc này, thì việc tham vấn sẽ biểu lộ thật sự về việc tu tập của mình. Kế đến là 
diễn tả về tọa thiển. Không cần phải diễn tả chi tiết về thiển tọa. Nếu những lần tọa 
thiển giống nhau, hành giả chỉ cần phối hợp những yếu tố chính. Hành giả phải cố gắng 
dùng những chỉ tiết rõ ràng nhất ghi nhận được trong các buổi tọa thiên. Bắt đầu diễn tả 
để mục thiền tập chính, sự phồng xệp của bụng, rồi thêm vào những đề mục khác của lục 
nhập. Sau khi diễn tả thiển tọa, thì đi vào kinh hành. Hành giả chỉ nên diễn tả kinh 
nghiệm trực tiếp liên hệ tới những chuyển động khi đi kinh hành, chứ không nên bao 
gồm một dọc những để mục như đã được báo cáo trong tọa thiển. Hành giả phải cố gắng 
diễn tả những kinh nghiệm mà mình có được trong từng chuyển động: dở chân lên, đưa 
chân tới, và đặt chân xuống đất trong khi đi kinh hành —During an intense meditation 
retreat, personal Interviews are held as often as possible, Iideally every day. After the 
practitioner presents his or her experlences, the teacher may ask questions relating to 
particular details before giving commehnts or Instrucflons. The InferviewW pTOC©ss 1S quIf€ 
simple. Practitioner should be able to communicate the essence of his or her practice In 
about ten minutes. Consider that he or she 1s reporting on his or her report onto him or 
herself, which 1s what meditation actually 1s. FIrst, practitioners should report how many 
hours of sitting he or she did and how many of walking in the most recent twenty-four 
hours period. If he or she 1s quite truthful and honest about this, 1t wIll show the sincerity 
of his or her practice. Next, describe sitting practice. Ít 1s not necessary to describe each 
sitting in detail. If sittings are similar, he or she may combine thetr traits together In a 
general report. Try using details from the clearest sitting or sittings. Begin description 
with the primary obJect of meditation, the rise and fall of the abdomen, then add other 
obJects that arose at any of the six sense doors. After describing the sitting, øo Into the 
walking practice. Practiioners should only describe experiences directly connected with 
walkng movements, do not ¡include a range of obJects as reported In a sitting. 
Practiioners should try to describe experiences they had in each movemert: lifting the 
foot, moving and placing in walking medifation. 

19) Thế Giới phương Tây với Thiền tập— Westerners and Buddhist medifation: Trong những 
thập niên gần đây, hầu hết người phương Tây, đặc biệt là giới trẻ, ngày càng hứng thú 
nhiều với thiển tập Phật giáo vì thiển tập có thể mang đến cho họ những giải quyết tốt 
đẹp hơn cho những vấn để hiện tại của họ. Thật tình mà nói, phương pháp an tâm qua 
thiển tập theo Phật giáo mới có thể là một phương thức chữa trị nhanh chóng cảm giác 
bất an và những rối loạn khác trong thế giới vật chất vì chỉ có thiỀn tập mới có thể mang 
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lại cho bạn sự an lạc và tỉnh lặng thật sự mà bạn đang tìm cầu——In recent decades, most 
Westerners, especially the youth, are so much interested in Buddhist meditation because 
1t can øIve them a better solution to their current problems. In fact, only the method of 
calming your own mind through Buddhist meditation can be a quick remedy for the 
feeling of restlessness and other turmoil of the materialistic world because only Buddhist 
mediftation can øIve you the real peace and trangquility you are looking for. 

20) Thử Thế Tha Thế Lạc Thiên: Thiền về cách mang lại an lạc cho mọi người trong đời 
nầy và đời sau—Meditation on the way to bring joy to all people. Meditation on the way 
to bring Joy to all people both in this life and hereafter. 

21) Thiền Thanh Tịnh Tịnh: Meditation on perfect purity—Thiển về thanh tịnh nhằm chấm 
dứt ảo giác và phiển não để đạt được đại giác—Meditation on perfect purity in the 
termination of all delusion and distress and the obtaining of perfect enlightenmernt. 

22) Tiếng Hét Thiền: Katsu (jap)—*Katsu” là từ ngữ Nhật Bản dùng để chỉ “một tiếng hét.” 
Tiếng hét thường được dùng bởi các thiền sư để làm giựt mình thiển sinh và đưa họ thẳng 
tới chỗ đại ngộ. Theo truyền thống, tiếng hét được Mã Tổ Đạo Nhất dùng trước tiên. 
Tiếng hét xấy ra khi Mã Tổ “ngộ” thiền. Tiếng hét chủ yếu chỉ liên hệ với tông Lâm Tế, 
một tông phái nổi tiếng về phương pháp trực diện và đốn ngộ, gồm những cú đập bằng 
tích trượng. Người ta tin rằng một thiển sư đã chứng ngộ có thể nhận biết học trò của 
mình có đến gần với “ngộ” và việc vén lên bức màn vô minh có thể quét đi một cách 
nhanh chóng bằng phương cách khéo léo này—“Katsu” is a Japanese term for “shout.” 
The shout often used by Zen masters to shock their students Into direct experlence of 
reality (Kensho or SatorI). According to the tradition, 1t was first used by Ma-Tsu Tao-[ 
(Baso Doitsu—Jap). This happened at the 1llumination of Ma-Tsu himself. It 1s mainly 
associated with Rinzal, a tradition that 1s famous for 1fs abrupt and confrontational 
methods, which also include blows with sticks. It is believed that an awakened master IS 
able to perceiIve that a student 1s close to “kensho” and that the veils of ignorance can be 
wiped away quickly with the skillful use of sụch techniques. 

23) Thiền Tịnh Bất Nhị: Thiền và Tịnh độ không hai—Zen and Pure Land have always been 
non-dual—Nếu liễu ngộ thì liễu ngộ cả hai; ví bằng mê mờ thì mê mờ cả hai, vì dù thiển 
hay tịnh độ cũng đều quy tâm, ngoài tâm không pháp—]f we thoroughly understand one, 
we thoroughly understand both. If we fail to understand one, we wIll fail on both, Zen or 
Pure Land focus on “Mind.” There are no dharmas outside the mind. 

24) Thiền Trượng: Kyosaku (jap)—Gậy đánh thức Thiển sinh—“Kyosaku” là từ ngữ Nhật 
Bản dùng để chỉ “cây gậy đánh thức,” hay là một cây gậy thẳng dài khoảng một thước, 
được dùng trong các Thiện viện nhằm giúp đỡ các thiển sinh duy trì tỉnh thức trong các 
buổi tọa thiển. Mặc dầu gậy thường được đánh mạnh trên lưng của thiền sinh ngủ gục và 
ngã qua ngã lại, nhưng không được coi như là hình phạt. Một vị giám thiển đi vòng quanh 
kiểm soát phòng thiển nhìn thấy các thiền sinh hơi ngã tới trước, cho thấy sự chú ý của 
họ bị dong ruổi, ông ta bèn vỗ nhẹ một cái lên vai, sau đó mà thiển sinh ấy vẫn còn ngã 
ra phía trước nữa thì vị giám thiển sẽ đánh ba cái thật nhanh lên lưng—“Kyosaku” is a 
Japanese term for “a wake-up stick,” or a flat stick about one meter 1n length, used in Zen 
monasteries to help students maintain alertness during perlods of siting meditation 
(Z⁄azen). Although the stick 1s commonly applied vigorously to the backs of students who 
drIÍt off, 1t 1s not conceived as punishment, but rather as an aid to concentration. A 
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monitor who patrols the meditation room looks for students who lean slightly forward, 
indicating that their attention ¡is wandering, and he taps (vỗ nhẹ) them on the shoulder, 
after which they bend forward and are given three sharp raps (đánh lẹ) on the back. 

25) Thiên vắng lặng: Samatha bhavana (p)—Hành thiền theo bốn mươi để mục nhằm mục 
đích đạt được tâm vắng lặng. Sự bình an do chế ngự được một số phiển não và chướng 
ngạI—MEeditation on tranquility, a method of contemplation on forty obJects fo acquire 
the mind of tranquIlity. 

26) Vị trí của Thiền trong Phật giáo— Role gƒ Mediation in Buddhism: Trong Phật giáo, 
thiển chiếm một vị trí tối quan trọng, vì chính nhờ thực hành thiểền mà chúng ta đạt được 
sự an ổn và giác ngộ. Những mô tả về thiển được ghi chép trong các kinh Phật cổ xưa 
không nhiều thì ít đều y cứ vào những phương pháp mà Đức Phật đã xử dụng để chứng 
đạt sự giác ngộ và Niết Bàn của Ngài, cũng như dựa vào kinh nghiệm riêng của Ngài về 
sự phát triển tinh thần—In Buddhism, meditation occupies the most important role, for it 
1s In and through meditation one can attain enlightenment and supreme security from 
bondage. Expositions of meditation as It is handed down in the early Buddhist writings 
are more or less based on the methods used by the Buddha for his own attainment of 
enlightenment and Nirvana and his personal experience of mental developmernt. 

27) Thiền Vô Ngã Tướng: Zen Without Mark oƒ the Selƒ. 

a) Thiển Vô Ngã: Zen and Impersonal Tone—Vô ngã là một trong tám đặc tánh của giác 
ngộ trong Thiển. Có lẽ khía cạnh đáng chú ý nhất của kinh nghiệm Thiển là ở chỗ nó 
không có dấu vết nhân ngã. Trong sự chứng ngộ của Phật giáo, không hề có chút dính 
dáng với những quan hệ và xúc cảm cá nhân bằng những từ ngữ thông diễn dựa trên một 
hệ thống hữu hạn của tư tưởng; thực tình, chẳng liên quan gì với chính kinh nghiệm. Dù ở 
đâu đi nữa, thì sự chứng ngộ hoàn toàn mang tính cách vô ngã, hay đúng hơn, trí năng tối 
thượng. Không những sự chứng ngộ chỉ là một biến cố bình thường, nhạt nhẽếo, mà cái cơ 
duyên kích phát như cũng vô vị và thiếu hẳn cẩm giác siêu nhiên. Sự chứng ngộ được 
kinh nghiệm ngay trong mọi biến cố bình sinh. Nó không xuất hiện như một hiện tượng 
phi thường mà người ta thấy ghi chép trong các tác phẩm thần bí của Thiên Chúa giáo. 
Khi sự bùng vỡ của tâm trí bạn đã đến lúc chín mùi, người ta nắm tay bạn, vổ vai bạn, 
mang cho một chén trà, gây một chú ý tầm thường nhất, hay đọc một đoạn kinh, một bài 
thơ, bạn chứng ngộ tức khắc. Ở đây chẳng có tiếng gọi của Thánh linh, chẳng có sự sung 
mãn của Thánh sủng, chẳng có ánh sáng vinh danh nào hết. Và ở đây chẳng chút sắc 
màu lộng lẫy; tất cả đều xám xịt, không một chút ấn tượng, không một chút quyến rũ— 
One of the eight chief characteristics of “satori.' In Zen. Perhaps the most remarkable 
aspect of the Zen experience Is that 1t has no personal note In 1t as 1s observable In 
Christian mystic experiences. There 1s no reference whatever in Buddhist sator1 to such 
personal feelings. We may say that all the terms are Interpretations based on a definite 
system of thought and really have nothing to do with the experience 1tself. In anywhere 
satori has remained thoroughly Iimpersonal, or rather highly intellectual. Not only satorI 
1fself 1s such a prosaic and non-glorious event, but the occasion that Iinspires 1t also seems 
to be unromantic and altogether lacking In super-sensuality. Satori 1s experlenced In 
connection with any ordinary occurrence 1n one”s daily life. It does not appear to be an 
extraordinary phenomenon as 1s recorded in Christian books of mysticism. Sometimes 
takes hold of you, or slaps you, or brings you a cup of tea, or makes some most 


b) 
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commonplace remark, or recites some passage from a sutra or from a book of poetry, and 
when your mind 1s ripe for 1ts outburst, you come at once fo satorI. There 1s no volce of 
the Holy Ghost, no plentitude of Divine Grace, no glorificaton of any sort. Here 1s 
nothing painted in high colors, alÏ 1s grey and extremely unobtrusive and unatfractive. 

Thiển Vô Ngã Tướng: Zen without Mark of the Self——Trong thiền tập, trước tiên bạn hãy 
rũ bỏ ngã tướng. Nếu có ngã tướng thì sẽ sinh ra đủ thứ chướng ngại, và bạn không thể 
đạt được một loại trí huệ nào cả. Một khi có ngã tướng thì tự mình sanh ra tâm ích kỷ, rồi 
sau đó sanh ra tâm tự lợi, tâm tìm cầu, tâm tham lam. Khi cầu không được, mà tham cũng 
không xong, thì lại sanh ra tâm tranh đấu, quyết tranh hơn tranh thua cùng người khác để 
quyết định mạnh yếu. Tham thiền tức là quét sạch hết những bụi vọng tưởng. Khi mình 
không còn vọng tưởng, ấy chính là nghĩa của câu “thời thời thường phất thức,” vì hành 
giả tu thiển không muốn cho tâm mình bám đầy bụi. Đây chính là Pháp môn “Quét sạch 
tất cả mọi pháp, xa rời tất cả tướng” hay Thiển Vô Ngã Tướng In practices of 
meditation, first of all, you cannot have the mark of self. If you have the mark of self, all 
kinds of obstacles wIll arise, and you wIll obtain no wIsdom at all. Once there 1s a mark of 
self, selfish thoughts arise, followed by thoughts of seeking and greed. If you do not 
obtain what you seek and crave, contentIous thoughts arise, and you wIll struggle with 
others to see who 1s stronger. The practice meditation means to diligently wipe the mirror 
of the mind or to clean 1t. Only when we are free of all random thoughts are we 
“dilipently wiping 1t clean at all times.” We want to wipe 1t clean so 1t wIlÏ not get dusty. 
Thịs 1s the Dharma-door of “Sweeping away all dharmas, and separating from all marks.” 


(B) Những Định Nghĩa Khác Liên Quan Đến Thiền 
QOther Deƒftmitions That Are Related To MeditaHion 


(D Khảo— Testing conditions: 


1 
2) 
3) 
4) 
3) 


Minh khảo (những khảo đảo hiển hiện rõ ràng)——Clear testing conditions. 

Ám Khảo (những khảo đảo không rõ ràng)—Obscured testing conditions. 
Trừng khảo (những khảo đảo có tính cách gạn lọc)—Limpid testing conditions. 
Thuận khảo——Favorable testing conditions. 

Nghịch khảo—Contrary testing conditions. 


(II) Nhị Chủng Thiền: Two kinds of contemplation. 


l) 


2) 


Sự Thiển—The dhyana of or concentration on phenomena: Sự Thiền thuộc về hữu lậu 
định hay thiển định tập trung tư tưởng vào hiện tượng—The dhyana of or concentration 
on phenomena. 

Lý Thiển—The dhyana of or concentration on the absolute truth: Lý Thiền thuộc về vô 
lậu định hay thiển định tập trung chân lý tuyệt đối, thoát khỏi mọi hiện tượng nhiễm 
trược—The dhyana of or concentraton on absolute truth free from phenomenal 
conftamination. 


(HI)NHhị Chủng Định: Hai loại định 


l) 


2) 
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'There are two kinds of samadhi: 
Tán Định: Thiển định tổng quát hay tẩn mạn của Dục Giới —Scattered or general 


mediftation In the world of desire. 
Thiển Định: Thiển định trong cõi Sắc giới hay Vô Sắc giới—Abstract meditation in the 
realms of form and beyond form. 


(IV)Tứ Tu Tập Thiền Định— Four concentrative mediftaions: Samadhi-bhavana (p)—Theo 


l) 


2) 


3) 


4) 


Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bốn sự tu tập thiển định ——According to the 
Sangtti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are four concentrafive 
meditations. 

Tu Tập Thiền Định Đưa Đến Lạc Trú Ngay Trong Hiện Tại—Ở đây vị Tỳ Kheo ly dục, 
ly ác pháp, và trú sơ thiền, nhị thiển, tam thiền, tứ thiển. Như vậy nhờ tu tập và hành trì 
thiển định nhiều lần mà đạt đến lạc trú ngay trong hiện tại: Here a monk, having given 
up desires and unwholesome deeds, having practiced, developed and expanded the first, 
second, third and fourth Jhanas, he wIll attain happines here and now. 

Tu Tập Thiền Định Đưa Đến Chứng Đắc Tri Kiến: Ở đây vị Tỳ Kheo tác ý quang minh 
tưởng, an trú tưởng ban ngày, ban ngày thế nào ban đêm như vậy, ban đêm thế nào ban 
ngày như vậy. Và như vậy với tâm mở rộng không đóng kín, tạo ra một tâm có hào 
quang. Vị Tỳ Kheo nầy đang chứng đắc tri kiến —Here a monk attends to the perception 
of light (alokasannam-manasikaroti), he fixes his mind to the perception of day, by night 
as by day, by day as by night. In this way, with a mind clear and unclouded, he develops a 
state of mind that 1s full of brightness (sappabhasam cittam). This monk 1s gaining 
knowledge-and-vision. 

Tu Tập Thiển Định Đưa Đến Chánh Niệm Tỉnh Giác: Ở đây vị Tỳ Kheo biết được lúc 
thọ khởi, thọ trú và thọ diệt; biết được tưởng khởi, tưởng trú và tưởng diệt; biết được tầm 
khởi, tầm trú và tâm diệt. Nhờ đó mà vị Tỳ Kheo nầy luôn chánh niệm và tỉnh giác— 
Here a monk knows feelings as they arise, remain and vanish; he knows perceptions as 
they arise, remain and vanish; he knows thoughts as they arise, remain and vanish. He 
therefore always has mindfulness and clear awareness. 

Tu Tập Thiền Định Đưa Đến Sự Diệt Tận Các Lậu Hoặc: Ở đây vị Tỳ Kheo an trú, quán 
tánh sanh diệt trên năm thú uẩn, Đây là sắc, đây là sắc tập, đây là sắc diệt; đây là thọ; 
đây là tưởng; đây là hành; đây là thức, vân vân. Nhờ đó mà vị Tỳ Kheo nầy diệt tận các 
lậu hoặc Here a monk abides In the contemplation of the rise and fall of the five 
aggregates of grasping. This material form, this 1s 1fs arising, this 1s 1fs ceasing; these are 
feelings; this 1s perception; these are mental formatlons; this IS consclousness, efc. 
Accomplishing these contemplations wIll lead to the destruction of the corruptions. 


(V) Thiền Môn Ngũ Tông: Năm tông phái Thiền (Từ Sơ Tổ Bồ Đề Đạt Ma đến Lục Tổ Huệ 


l) 


Năng, Thiền Tông Trung Quốc vẫn là một tông duy nhất, nhưng sau đó được chia làm 
năm tông)—The five Ch"an schools. 

Lâm Tế Tông: Tông Lâm Tế vẫn còn tổn tại đến hôm nay và rất thành công. Dưới thời 
nhà Tống, tông nầy chia làm hai nhánh là Dương Kỳ và Hoàng Long—Lin-Ji Sect, which 
remains and 1s very successful until this day. During the Sung dynasty, 1t divided Into two 
sects of Yang-Q¡ and Hung-Lung. 


183 


Quy Ngưỡng Tông (đã bị mai một): Kui-Yang Sect, disappeared. 

Vân Môn Tông (vẫn còn tổn tại đến nay): Yun-Men Sect, remains until this day. 

Pháp Nhãn Tông (đã du nhập Cao Ly): Fa-Yan Sect, which was removed to Korea. 

Tào Động Tông (vẫn còn tổn tại đến nay): Tsao-Tung Sect, remains until this day. 

The second already disappeared; the fourth was removed to Koea; the other three 
remained, the first being the most successful 


(VINgñũ Tán Loạn: Năm thứ tán loạn——The five senses of mental distraction: 


l) 
2) 
3) 
4) 


3) 


Tự nhiên tán loạn: Năm thức chẳng giữ tự tính, chạy theo ngoại cảnh, niệm niệm biến 
thiên——The five senses themselves are not functioning properly. 

Ngoại tán loạn: Ý căn trì độn, theo đuổi ngoại trân nên không có khả năng định tĩnh hay 
chú ý——External distraction or Inability to concentrate the attention. 

Nội tán loạn: Tâm sinh cao thấp, nệm niệm chuyển đời bất định—lInternal distraction or 
menfal confusion. 


Thô tán loạn: Chấp vào ngã và ngã sở mà bị tán loạn—Distraction caused by of me and 
mine, personality and possession. 

Tư duy tán loạn: Tán loạn tư tưởng bởi Tiểu thừa—Confusion of thought produced by 
Hinayana. 


(VII)Tứ Chủng Thiền Định: Bốn loại thiền định—Four kinds of dhyana: 


(A) 


l) 
2) 
3) 
4) 


Dục thần túc: Chanda-rddhi-pada, desire, or intensive longing, or concentration. 

Cần thần túc: Virya-rddhi-pada—Energy or intensified effort. 

Tâm thần túc: Citta-rddhi-pada—Memory or intense holding on to the position reached. 
Quán thần túc: Mimamsa-rddhi-pada—Meditation or survey, the state of dhyana. 


(B) Theo Kinh Lăng ŒGià—According to the Lankavatara Sutra: 


l) 
2) 
3) 


4) 


Quán Sát Nghĩa Thiên: Thiển định nhằm quán sát ý nghĩa—Dhyana that surveys the 
meaninøs. 

Ngu Phu Hành Thiền: Thiển định do phàm phu thực hành—Dhyana practiced by the 
10nOrant. 

Như Như Thực Pháp Thiển: Thiển định dựa vào như như—Dhyana depending on 
suchness. 

Như Lai Thiển: Thiền định tính thuần của Như Lai—The Tathagatas pure Dhyana. 


(VIII)Bát Giải Đãi Sự: Kusita-vatthuni (p)—Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, 


l) 


có tám sự giải đãi—According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, 
there are eIght occasions of indolence: 

Cơ hội giải đãi thứ nhất —The first occasion of indolence: Ở đây có việc vị Tỳ Kheo phải 
làm. Vị nầy nghĩ: “Có công việc ta sẽ phải làm. Nếu ta làm việc, thời thân ta sẽ mệt mỏi. 
Vậy ta nên nằm xuống.” Vị ấy bèn nằm xuống, không tinh tấn để đạt được điều chưa đạt 
được, để thành tựu điều chưa thành tựu, để chứng ngộ điều chưa chứng ngộ—Here a 
monk has a Job to do. He thinks: “ve got thịs Job to do, but 1t wIÏl make me tired. lI 
have a rest.” So he lies down and does not stir up enough energy to complete the 
uncompleted, to accomplish the unaccomplished, to realize the unrealized. 


2) 


3) 


4) 


3) 


6) 


Kộ) 
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Cơ hội giải đãi thứ hai—The second occasion of indolence: Ở đây một việc đã được vị 
Tỳ Kheo làm. Vị nây nghĩ: “Ta đã làm một công việc. Do ta làm một công việc nên thân 
ta mệt mỏi. Vậy ta nên nằm xuống.” Vị ấy nằm xuống, không có tinh tấn đạt được điều 
chưa đạt được, thành tựu điều chưa thành tựu và chứng ngộ điều chưa chứng ngộ—Here, 
a monk who has done some work, and thinks: “ve done this work, now m tired. PHI 
have a rest.” So he lies down and does not stir up energy to complete the uncompleted, to 
accomplish the unaccomplished, and to realize the unrealized. 

Cơ hội giải đãi thứ ba—The third occasion of indolence: Ở đây có con đường mà vị Tỳ 
Kheo phải đi. Vị nầy nghĩ: “Đây là con đường mà ta sẽ phải đi. Khi ta đi con đường ấy, 
thân ta sẽ mệt mỏi. Vậy ta nên nằm xuống.” Vị ấy nằm xuống, không có tinh tấn để đạt 
được điều chưa đạt, thành tựu điều chưa thành tựu và chứng ngộ điều chưa chứng ngộ— 
Here a monk who has to go on a Journey, and thinks: “I have to go on this Journey. It will 
make me tired. FlI have a rest.” So he lies down and does not stIr up energy to complete 
the uncompleted, to accomplish the unaccomplished, and to realize the unrealized. 

Cơ hội giải đãi thứ tư—The fourth occasion of indolence: Ở đây con đường vị Tỳ Kheo 
đã đi. Vị nầy nghĩ: “Ta đã đi con đường, do ta đã đi con đường nên thân ta mệt mỏi. Vậy 
ta nên nằm xuống.” Vị ấy nằm xuống, không có tinh tấn đạt được điều chưa đạt, thành 
tựu điều chưa thành tựu và chứng ngộ điều chưa chứng ngộ—Here a monk who has been 
on a Journey, and thinks: “I've been on this Journey. Now Ứm tired. PHI have a rest.” So 
he lies down and does not stir up energy to complete the uncompleted, to accomplish the 
unaccomplish, and to realize the unrealized. 

Cơ hội giải đãi thứ năm—The fifth occasion of indolence: Ở đây vị Tỳ Kheo đi khất thực 
trong làng hay tại đô thị, không nhận được các đồ ăn loại cứng hay loại mềm, đầy đủ như 
ý muốn. Vị ấy nghĩ: “Ta đi khất thực ở làng hay đô thị, không nhận được đồ ăn loại cứng 
hay loại mềm đầy đủ như ý muốn. Thân nầy của ta bị mệt mỏi, không lợi ích gì. Vậy ta 
nên nằm xuống.” Vị ấy nằm xuống, không tinh tấn đạt được điều chưa đạt, thành tựu 
điều chưa thành tựu và chứng ngộ điều chưa chứng ngộ—Here a monk who goes on the 
alms-round In a village or town and does not get his fill of food, whether coarse or fine, 
and he thinks: “lÏ've gone for alms-round In the village or town and don't get my fill of 
food, whether coarse or fine. Now m tired. Pll have a rest.” So he lies down and does 
not stir up energy to complete the uncompleted, to accomplish the unaccomilished, and to 
realize the unrealized. 

Cơ hội giải đãi thứ sáu —The sixth occasion of indolence: Ở đây vị Tỳ Kheo đi khất thực 
tại làng hay thị xã, nhận được các đồ ăn loại cứng và loại mềm đây đủ như ý muốn. Vị 
ấy nghĩ: “Ta đi khất thực tại làng hay tại thị xã, nhận được các thức ăn, loại cứng và loại 
mềm, đầy đủ như ý muốn. Thân ta nặng nề như thể đang mang bầu, không thể làm gì 
được. Vậy ta nên nằm xuống.” Vị ấy nằm xuống, không tinh tấn—Here a monk who goes 
on alms-round 1n a village or town and gets his fñilI of food, whether coarse or fine, and he 
thinks: “ve gone for alms-round In a village or town and get my fill of food, whether 
coarse or fine, and my body 1s heavy and useless as 1f [ were pregnant. ll have a rest.” 
So he lies down and does not stIr up energy to complete the uncompleted, to accomplish 
the unaccomplished, to realize the unrealized. 

Cơ hội giải đãi thứ bảy—The seventh occasion of indolence: Ở đây vị Tỳ Kheo bị bệnh 
nhẹ. Vị nầy nghĩ: “Nay ta đau bệnh nhẹ, cần phải nằm nghỉ. Vậy ta nên nằm xuống.” Vị 
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ấy nằm xuống, không có tinh tấn để đạt được điều chưa đạt, thành tựu điều chưa thành 
tựu, và chứng ngộ điều chưa chứng ngộ—Here a monk who has developed some light 
1ndisposition, and he thinks: “I'd better have a rest.” So he lies down and does not stir up 
energy to complete the uncompleted, to accomplish the unaccomplished, to realize the 
unrealized. 

Cơ hội giải đãi thứ tám——The eighth occasion of indolence: Ở đây vị Tỳ Kheo mới khỏi 
bệnh không bao lâu. VỊ ấy nghĩ: “Ta mới khỏi bệnh không bao lâu. Thân nầy của ta yếu 
đuối, không làm được việc gì, vậy ta hãy nằm xuống. VỊ ấy nằm xuống, không có tinh 
tấn để đạt được điều chưa đạt, để thành tựu điều chưa thành tựu được, để chứng ngộ điều 
chưa chứng ngộ được—Here a monk who 1s recuperating, having not long recovered from 
an illness, and he thinks: “My body 1s weak and useless. ['lI have a rest.” So he lies down 
and does not stir up energy to complete the uncompleted, to accomplish the 
unaccomplished, to realize the unrealized. 


(IX)Bát Thắng Xứ: 
(A) Tám giai đoạn chiến thắng trong thiển định nhằm giúp hành giả vượt thắng dục vọng và 


luyến chấp của thế giới giác quan—The eight victorious stages or degrees in meditation 
for overcoming desire, or attchment to the world of sense—See Bát Giải Thoát ¡in 
Chapter 62. 


(B) Theo Kinh Phúng Tụng và Kinh Đại Bát Niết Bàn trong Trường Bộ Kinh, có tám thắng 


l) 


2) 


3) 


4) 
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xứ —According to the Sangiti Sutfa in the Long Discourses of the Buddha, and the 
Mahaparinibbana Sutta, there are eIght stages of mastery: 

Thắng Xứ Thứ Nhứt The first stage of mastery: Một vị quán tưởng nội sắc, thấy các 
loại ngoại sắc có hạn lượng, đẹp, xấu. Vị ấy nhận thức rằng: “Sau khi nhiếp thắng chúng, 
ta biết, ta thấy.”—Perceiving forms ¡internally, one sees external forms, limited and 
beautiful or ugly, and in mastering these, one 1s aware that one knows and sees them. 
Thắng Xứ Thứ Nhì The second stage of mastery: Một vị quán tưởng nội sắc, thấy các 
loại ngoại sắc vô lượng, đẹp, xấu. VỊ ấy nhận thức: “Sau khi nhiếp thắng chúng, ta biết, 
ta thấy.”—Perceiving forms internally, one sees external forms, unlimited and beautiful 
or ugly, and in mastering these, one 1s aware that one knows and sees them. 

Thắng Xứ Thứ Ba—The third stage of mastery: Một vị quán tưởng vô sắc ở nội tâm, thấy 
các loại ngoại sắc có hạn lượng, đẹp, xấu. VỊ ấy nhận thức rằng: “Sau khi nhiếp thắng 
chúng, ta biết, ta thấy.”—Not perceiving forms ¡internally, one sees external forms, 
limited and beautiful or ugly, and in masfering these, one 1s aware that one knows and 
sees them. 

Thắng Xứ Thứ Tư—The fourth stage of mastery: Một vị quán tưởng vô sắc ở nội tâm, 
thấy các loại ngoại sắc vô hạn lượng, đẹp, xấu. VỊ ấy nhận thức rằng: “Sau khi nhiếp 
thắng chúng, ta biết, ta thấy.”——Not perceiving forms internally, one sees external forms, 
unlimited and beautiful or ugly, and in mastering them, one 1s aware that one knows and 
sees them. 

Thắng Xứ Thứ Năm—The fifth stage of mastery: Một vị quán tưởng vô sắc ở nội tâm 
thấy các loại ngoại sắc màu xanh, sắc màu xanh, tướng sắc xanh, hình sắc xanh, ánh 
sáng xanh; như bông gai màu xanh, sắc màu xanh, tướng sắc xanh, hình sắc xanh, ánh 
sáng xanh; như lụa Ba La Nại, cả hai mặt láng trơn, màu xanh, sắc màu xanh, tướng sắc 
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xanh. Như vậy vị nầy quán tưởng vô sắc ở nội tâm, thấy các loại ngoại sắc màu xanh, 
sắc màu xanh, tướng sắc xanh, hình sắc xanh, ánh sáng xanh. VỊ ấy nhận thức rằng: “Sau 
khi nhiếp thắng chúng, ta biết, ta thấy.”—Not perceiving forms internally, one sees 
external forms that are blue colour, of blue lustre. Just as a flax flower which 1s blue, of 
blue colour, of blue lustre, or a Benares cloth smoothed on both sides that 1s blue colour, 
of blue lustre, so one perceives external forms that are blue colour, of blue lustre; and in 
mastering these, one 1s aware that one knows and sees them. 

Thắng Xứ Thứ Sáu —The sixth stage of mastery: Same as in Bát Thắng Xứ 5, replace 
“blue” with “yellow,” and “Flax flower” with “Kannikara Flower.” 

Thắng Xứ Thứ Bảy——The seventh stage of mastery: Same as in Bát Thắng Xứ 5, replace 
“blue” with “red,” and “Flax flower” with “Hibiscus flower.” 

Thắng Xứ Thứ Tám—The eighth stage of mastery: Same as in Bát Thắng Xứ 5, replace 
“bule” with “white,” and “Flax flower” with “morning-star OsadhI.” 
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Chương Mười Tám 
Chapter Eighteen 


Những Đặc Điểm của Thiền 
Special Characteristics 0ƒ Meditation 


(U Thiền định là giữ cái tâm bình tĩnh và không dao động trong mọi hoàn cảnh— 
Mecditation means to mainfain a cool and un-agtfdtfed mìnd under dÌÏ cữcHImSfance§: 
Thông thường mà nói, thiển định có nghĩa là giữ cái tâm bình tĩnh và không dao động 
trong mọi hoàn cảnh. Nhưng thiển định cũng có nghĩa là sự thực hành cần thiết để đạt 
được mục đích ấy. Nói cách khác, nó chỉ sự quan sát hay tập trung tâm vào một đối 
tượng độc nhất khi ngồi yên lặng một mình. Vậy thì chúng ta nên tập trung vào điều gì? 
Đây là câu hỏi quan trọng, và quả thực điều này là điểm mà tôn giáo khác với triết lý 
hay đạo đức. Cho dù chúng ta có thể kiên trì tập trung vào một điều gì đó, chúng ta cũng 
không thể giải thoát một cách tuyệt đối khỏi khổ đau nếu chúng ta chỉ chú tâm vào đối 
tượng trực tiếp với một thái độ quy ngã. Thí dụ như chúng ta nỗ lực tư duy về một điều 
có tính chất vị kỷ như mong cầu không bị khó khăn rắc rối về công việc làm ăn hay 
mong câu dược lành bệnh, thì rõ ràng chúng ta không thể có lúc nào được giải thoát khỏi 
lo âu vì tâm chúng ta lúc nào cũng bị dao động bởi công việc làm ăn và bệnh tật. Loại 
tập trung tâm thức này không phải là thiển định mà chỉ là sự đấu tranh với ảo tưởng mà 
thôi. Hồi tưởng lại về cách hành sử của chúng ta trong quá khứ mà tự phê phán về điều 
mà ta nghĩ là sai và quyết định sửa chữa nó là một loại thiển định. Chúng ta có thể gọi 
đó là thiển định theo quan điểm đạo đức. Đây là cách tu tập rất tốt, có lợi ích cho việc 
thăng tiến tính hạnh của chúng ta. Suy nghĩ sâu xa hơn như thế về một đề tài là thiển 
định mà không có ý niệm quy ngã. Dò sâu vào những vấn đề như sự thành hình của thế 
giới, lối sống của con người, và xã hội lý tưởng, đó là thiển định từ quan điểm triết học. 
Loại thiển định này cũng là một cách thực hành tốt nhằm giúp nâng cao tánh hạnh của 
mình, tạo thêm chiều sâu cho tư tưởng và lại làm lợi ích cho xã hội. Tuy nhiên, điều đáng 
tiếc là chúng ta không thể đạt được trạng thái tâm thức bình an (Niết Bàn) thực sự qua 
các hình thức thiền định vừa kể. Sở dĩ như thế là vì chúng ta chỉ có thể đi xa tới mức mà 
tri thức con người cho phép tuy rằng chúng ta có thể tư duy nghiêm túc về chúng ta và 
tuy rằng chúng ta có thể dò sâu một cách triết lý vào con đường của thế giới và của đời 
người. Nếu chúng ta bảo rằng con người không thể tự dẫn dắt mình đến Niết Bàn dù cho 
con người tư duy về cách hành sử của mình, hối hận về cách hành sử sai trái và quyết 
định thực hành thiện hạnh, thì vấn đề sau đây cũng tự nhiên khởi lên: “Đành rằng khi suy 
nghĩ về đạo đức, xã hội và những quyết định thực hành thiện hạnh, thì vấn để sau đây 
cũng sẽ tự nhiên khởi lên: “Hẳn là như thế khi suy nghĩ về đạo đức, xã hội và những 
quyết định dựa trên những suy nghĩ như vậy. Nhưng suy nghĩ về mình dưới ánh sáng của 
giáo lý của Đức Phật và quyết định phương hướng hành động của mình theo giáo lý ấy, 
đó không phải là con đường đưa đến Niết Bàn hay sao?” Kỳ thật, đây là quá trình mà 
chúng ta phải theo để tiến tới Niết Bàn, nhưng cách thức để đạt được Niết Bàn không dễ 
dàng như thế. Nếu đó chỉ là vấn đề hiểu biết và kiểm soát cái tâm có ý thức nhưng hời 
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hợt bên ngoài thì vấn đề sẽ tương đối đơn giản. Hầu hết mọi người chúng ta đều có thể 
kiểm soát tâm thức mình nhờ tu tập giáo lý nhà Phật. Nhưng con người cũng có một cái 
tâm mà con người không nhận biết được. Con người không nắm bắt được nó vì không hể 
có ý thức về nó. Con người không thể kiểm soát nó vì không thể nắm bắt nó được. Loại 
tâm này gọi là “A Lại Da” hay “Mạt Na” theo Phạn ngữ và tương ứng với tiểm thức theo 
thuật ngữ khoa học. Tất cả những gì mà người ta đã kinh nghiệm, suy nghĩ và cảm nhận 
trong quá khứ vẫn tổn tại trong chiều sâu của tiềm thức. Các nhà tâm lý học công nhận 
rằng tiềm thức không những chỉ gây ảnh hưởng lớn vào tính chất và chức năng tâm lý 
con người mà còn tạo ra nhiều rối loạn khác nhau. Vì nó thường ở bên ngoài tầm của ta 
nên chúng ta không thể kiểm soát tiềm thức chỉ bằng cách tư duy và thiển định suông 
được—Ordinarily speaking, meditation means to maintain a cool and un-agitated mind 
under all circumstances. But 1t also means the practice necessary In order to atfain this 
result. In other words, 1t indicates the idea of contemplation, or concentration of the mind 
on a single obJect while sitting quietly alone. On what should we concentrate? That 1s the 
1mporftant question. And this indeed 1s the point at which religion differs from philosophy 
and morality. However hard we may concentrate on something, we cannot become 
absolutely free from our sufferings as long as we are absorbed only in Immediate 
phenomena with a self-centered attitude. For example, we devote ourselves to thinking 
of such a selfish matter as wishing to be rid of uneasiness and 1rritation concerning the 
management of our business, or wishing to recover from 1llness, 1t 1s obvious that we 
cannot be freed from such trouble for a moment, because our mind 1s swayed by our 
business or our illness. This kind of mental absorption 1s not meditation but a mere 
strugegling with illusion. To reflect our past conduct, criticizing ourselves for what we 
think to be wrong and determining to correct 1t, 1s a kind of meditation from a moral point 
Of view. This 1s a very fine practice that 1s useful for Iimproving our character. To think 
still more deeply than this about a subJect 1s meditation without a self-centered idea. To 
probe deeply Into such matters as the formation of the world, the way of human life, and 
the ideal soclety, this 1s meditation from the philosophical point of view. Thịs kind of 
medifation 1s also a fine practice that enhances our character, adding depth to our Ideas 
and in turn benefiting society. However, regrettably, we cannot obtaIn a true state of 
mental peace or Nirvana through the forms of meditation mentioned above. This 1s 
because we can go only as far as the range of human knowledge permifs, however sternly 
we may reflect on ourselves and however deeply we may probe philosophically Into the 
ideal way of the world and human life. If we say that man cannot lead himself to NÑirvana 
even though he reflects on his conduct, repents of wrong conduct, and determines to 
practice good conduct, the following questions will naturally arise: ““That must be so when 
reflecting on morality and soclety and making resolutions on basIs of that reflection. But 
1S It not the way to Nirvana on oneself In the light of the Buddhaˆs teachings and to 
determine one”s actions according to them?” Indeed, this 1s one process by which we 
progress toward Nirvana, but the way to attain Nirvana 1s not as easy as that. If it were 
only a matter of understanding and controlling one”s superficial, consclous mind, the 
problem would be relatively simple. Most people can control their consclous mind by 
means of the Buddhaˆs teachings through practice of religious disciplines. But man also 
has a mind of which he 1s not aware. He cannot grasp 1t because he 1s unconscIous 0Ÿ 1t. 
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He cannot control It because of being unable to grasp 1t. This kind of mind 1s called 
“alaya” or “Manas” In Sanskrit and corresponds to the subconscIous mind 1n scientific 
terminolosgy. All that one has experienced, thought, and felt in past remains In the depth 
of one”s subconscious mind. Psychologists recognize that the subconscious mind not only 
exerfs a great Influence on the man”s character and his mental functions but even causes 
varlous disorders. Because 1t 1s normally beyond our reach, we cannot control the 
subconscIlous mind by mere reflection and medifation. In fact, karma confributes a 
considerable problem to current pracfice of medifation. 


(II) Thiền quán là cách chắc chắn nhất để kiểm soát và tịnh tâm— Rapture, the surest way 
to mìnd-control and purjfication: Bạn nên kiểm soát thân tâm mọi lúc, chứ không chỉ lúc 
ngồi thiển. Lúc nào thân tâm chúng ta cũng phải thanh tịnh và tỉnh thức. Thiển là chấm 
dứt vọng niệm; tuy nhiên, nếu bạn không có khả năng chấm dứt vọng niệm thì bạn nên 
cố gắng tập trung tâm của bạn vào một tư tưởng hay một đối tượng quán tưởng mà thôi. 
Điều này có nghĩa là bạn nên biết bạn đang nghĩ gì hay đang làm gì trong những giây 
phút hiện tại này. Trong thiển không có lòng ham muốn, dù chỉ là ham muốn cái “định”, 
vì một khi đã có ham muốn thì sẽ có sự phấn đấu hay sự thôi thúc để thành đạt, và đây 
chính là ý niệm về một cái tâm bị điều kiện hóa. Khi bạn có khả năng quan sát và biết rõ 
chính bạn, ấy là bạn đang thực tập thiển quán. Khi bạn biết con đường bạn đi, bạn ăn cái 
øì và ăn như thế nào, bạn nói cái gì và nói như thế nào... ấy là bạn đang thực tập thiển 
quán vậy. Khi tâm bạn chứa đựng chuyện tào lao, hận thù hay ganh ghét, bạn biết tâm 
bạn đang dung chứa những thứ ấy, đó là bạn đang thực tập thiển vậy. Thiển không là cái 
gì khác với sinh hoạt hằng ngày của bạn. Nếu mỗi ngày bạn bỏ ra một hay hai tiếng để 
vào phòng ngồi thiển rồi sau đó bạn quay ngay về làm một kẻ lường gạt, thì bạn và kẻ 
suốt ngày lường gạt có gì khác nhau đâu? Như vậy chân thiển phải là một loại thiển mà 
bạn có thể thiền bất cứ lúc nào trong cuộc sinh hoạt hằng ngày của bạn. Và như vậy 
thiển không có bắt đầu lại cũng không có chấm dứt. Theo Thiền sư Độc Thể trong Tỳ Ni 
Nhật Dụng Thiết Yếu: “Vừa mới thức dậy vào ban sáng, tôi mong cho mọi người chóng 
đạt được trạng thái tỉnh thức lớn, hiểu biết thông suốt mười phương. Khi múc nước rửa 
tay, tôi mong cho mọi người có những bàn tay trong sạch để đón nhận chân lý. Mỗi khi 
mặc áo, rửa chân, đi cầu, trải chiếu, gánh nước, hay súc miệng... Tôi đều mong cho ai 
nấy đều có được thân tâm tỉnh thức và thanh tịnh.” Tuy nhiên, để thực hiện được tâm tỉnh 
thức và thân thanh tịnh, chúng ta nên thực hành tọa thiển mỗi ngày. Khi ngồi thiển nên 
ngồi thẳng thớm và luôn nghĩ rằng mìng đang ngồi trên pháp tọa Bồ Đề vậy. Trong lúc 
tọa thiển, những cảm thọ và ý tưởng có thể khởi dậy trong ta. Nếu chúng ta không dùng 
những phương pháp quán niệm hơi thở hay niệm Phật thì chúng sẽ kéo chúng ta ra khỏi 
sự tỉnh thức. Nhưng theo dõi hay đếm hơi thở hay niệm Phật không chỉ là cách nhằm xua 
đuổi tư tưởng và cảm thọ tạp nhạp, mà chúng còn là cách nối thân và tâm và là cửa đi 
vào trí tuệ. Khi có tạp niệm khởi lên, chúng ta chỉ cần tiếp tục theo dõi, hay đếm hơi thở, 
hay niệm Phật, chứ đừng có ý xua đuổi, ghét bỏ hay e sợ những tạp niệm này. Chúng ta 
chỉ cần nhận diện là có tạp niệm hay có cảm thọ đau nhức đang phát hiện nơi ta. Nếu tạp 
niệm còn tổn tại, ta tiếp tục nhận biết là tạp niệm tiếp tục tổn tại. Nếu cảm thọ đau nhức 
khởi lên, chúng ta nhận biết có đau nhức. Nếu cảm thọ đau nhức tiếp tục tổn tại, thì ta 
nhận diện nó còn tổn tại. Điều thiết yếu là đừng để cho bất cứ cảm thọ hay tạp niệm nào 
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khởi lên mà mình không nhận biết. Như vậy Thiển là sự tỉnh thức về mọi việc xảy ra. 
Thiền là thức ăn cho thân tâm, đặc biệt là Thiền tọa. Thân thể cũng nhờ thiển tọa mà 
nhẹ nhàng và an lạc hơn. Từ sự quán tâm đi đến thấy tánh sẽ không gian nan vất vả. 
Thiền đòi hỏi một hình thức kỷ luật cao tột, không phải là sự gò ép hay sự bắt chước, mà 
là sự thường xuyên thấy biết về chính bạn và những øì quanh bạn. Nếu bạn dùng phương 
cách gò ép hay bắt chước trong cuộc hành thiển của bạn, bạn chỉ là người nấu cát mà 
muốn thành cơm mà thôi vì lúc đó chính sự gò ép hay sự bắt chước trở thành một gánh 
nặng khác cho tâm bạn. Nên nhớ rằng một cái tâm hành thiền là một cái tâm thường 
xuyên tự biết chính mình, nghĩa là cái tâm tỉnh thức, sáng suốt và vô ngại. Như vậy 
những ai mong có được chứng nghiệm sâu hơn, lớn hơn hay siêu việt hơn, chỉ là những 
con người không biết tí gì về chân thiển, vì một cái tâm tỉnh thức, sáng suốt và vô ngại 
thì tại sao lại cần đến chứng nghiệm? Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng nếu bạn khởi 
tâm hành thiển, bạn sẽ không bao giờ có được một cuộc thiển chân chính, vì chính cái 
tâm muốn thiển ấy nó có khả năng phá nát cuộc thiển thật sự của bạn. Thiển không phải 
là một cái gì cách biệt với những sinh hoạt hằng ngày của bạn, mà nó chính là tinh hoa 
của những sinh hoạt ấy ——Rapture, the surest way to mind-control and purification. 
However, you should control your body and mind at all times, not only when you sIt In 
meditation. Your body and mind must be pure and mindful at all times. Meditation means 
the ending of thought; however, If you are unable to end your thought, you should try to 
concentrate your mind Just in one thought or one obJect of contemplation. That means you 
should know what you're thinking or what youre doing at the present time. In Zen, there 
1S no desire, even 1t `s a desire of “mindfulness”, for 1ƒ there 1s a desire, there must be a 
strugsgle or an urge for achievemernt, and this 1s the concept of a conditioned mind. When 
you are able to watch and know yourself, you are practicing meditation. When you know 
the way you walk, what and how you eat, what and how you say, that means you're 
practicing meditation. When you have øossIp, hate, Jealousy, efc., in your mind, you know 
that you re haboring gossip, hate and Jealousy, you re practicing meditation. Thus, 
medifation 1s not something different from your dally life activitiles. lf you set aside an 
hour or so fo sit In a room to meditate then come out of 1t and go ripht back to be a 
cheater, you are nothing different from (or better than) a full-time cheater. So a real 
medifation 1s a kind of meditation in which you can meditate at any time In your daily life 
activifies. And thus, meditation has no beginning nor end. According to Zen master Doc 
The In the Essential Discipline for Daily Use: “Just awakened, I hope that everybody wIll 
affain øreat awareness and see In complete clarity. Washing my hands, I hope that 
everybody wIll have pure hands to receive reality. When puting my robe, washing the 
dishes, going to the bathroom, folding the mat, carrying buckets of water, or brushing 
teeth... [ also hope that everyone will have mindfulness and purity in both the body and 
mind.” However, in order to achieve mindfulness for the mind and purify for the body, we 
should practice sitting meditation everyday. When sitting in meditation, you should sit 
upright and always think that you are sitting on the Bodhi spot. During sitting meditation, 
various feelings and thoughts may arise. If we donf't practice mindfulness of the breath or 
Buddha recttation, these feelings and thoughts will soon lure us away from mindfulness. 
But following or counting the breath or Buddha recitation aren”t simply means by which 
to chase away odd thoughts and feelings. They are also means fo unite body and mind 
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and to open the gate to wisdom. When a feeling or an odd thought arise, we should 
continue to follow or to count our breath, or to recite the Buddhaˆs name. We should not 
chase them away, neither hate them, nor worry about them. We should simply 
acknowledge their presence. When an odd thought arises, we should recogm1ze 1t; 1f 1t still 
exIsts, we should recogmize that it still exists, continues to exist. When a feeling of pain 
arIses, we should recogHniz© 1†; 1ƒ 1t continues to exist, we should recogmize that 1t 
confinues to exist. The essential thing 1s not to let any feeling or thought arise without 
recogn1zing them 1n mindfulness. Meditation means mindfulness of whatever happening. 
Meditation 1s nourishment for our body and mind, especially sitting meditation. Through 
sitting medifation, our bodies obtain harmony, feel lighter, and are more at peace. The 
path from observation of our mind fo seeing Info our own nature won't be too rough. 
Meditation requires the highest form of discipline, not a constraint, nor an Imitation, but a 
consftant awareness of you and your surroundings. lf you use methods of consfraints or 
1mitafion in practicing medifation, you”re only the person who tries to cook sand for food, 
for at that very moment effort of constraints and Imitation becomes another wearisome 
burden for yourself. We should always remember that a mind of constant awareness 1s a 
mind that 1s awake, intelligent and free. Thus, those who wish to seek for wider, deeper, 
and transcendental experlence are those who know nothing about meditation, for why 
should a mind of constant awareness need any kind or any form of experience? Devout 
Buddhists should always remember that once you set out to meditate, you never have a 
real medifation, for a mind desining meditation will be able to destroy your real 
meditaton. Meditation 1s not a separate thing from your dally life activitles, 1t 1s the 
essence of your đaily life activitIes. 


(IHI)Bí mật của thiền là sống ý thúc trong từng giây từng phút của sự sống— The secret 0ƒ 
meditation is to be conscious oƒ each second oƒ your existence: Bí mật của thiền là sống ý 
thức trong từng giây từng phút của sự sống, và giữ cho mặt trời tỉnh thức sáng tổ, chiếu 
rọi trên tất cả những gì xảy đến về phương diện tâm lý cũng như về thể chất, trong mọi 
hoàn cảnh khởi lên. Khi uống trà, tâm của chúng ta phải có mặt trong sự uống trà, nóng 
lạnh, ngon đở chỉ tự mình biết lấy—The secret of meditation is to be conscious of each 
second of your existence and to keep the sun of awareness continually shining, In both 
the physical and psychologtcal realms, in all circumstances, on each thing that arises. 
While drinking a cup of tea, our mind must by fully present In the act of drinking the tea. 
Only you yourself know whether the tea 1s hot or cold, tasteful or tasteless. 


(IV)Thiền tập không phải là những nỗ lực phân tích và suy diễn—The practice dƒ 
meditation is not an exercise in analysis or reasoning: Thiền tập không phải là những nỗ 
lực phân tích và suy diễn. Lưỡi gươm phân tích và suy diễn ở đây không có chỗ đứng. 
Khi chúng ta nấu nướng chúng ta cần phải theo dõi lò lửa bên dưới cái nổi. Khi những tia 
nắng của mặt trời chiếu rọi xuống tuyết, tuyết sẽ tan chẩy. Khi một con gà mái ấp trứng, 
những con gà con sẽ từ từ thành hình cho đến khi chúng sẵn sàng mổ bể cái vỏ bên ngoài 
để chui ra. Đó là những hình ảnh có thể được đem ra làm thí dụ cho tác dụng của thiển 
tập. Thiển tông cho rằng sự giải thoát không thể tìm thấy trong việc nghiên cứu kinh 
sách. Tuy nhiên, điều nầy không có nghĩa là Thiển tông không học tập kinh sách Phật. 
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Trái lại, những giáo thuyết của họ dùng đến rất nhiều trích dẫn từ kinh điển như Kinh 
Kim Cang và Kinh Lăng Già. Thiển là một trong những phương cách điều hòa thân và 
tâm tốt nhất. Điều thân tức là làm cho thân không loạn động. Điều tâm là làm cho tâm 
không khởi lên vọng tưởng, mà thường thường thanh tịnh. Hễ tâm thanh tịnh thì tận hư 
không và khắp cả pháp giới, mọi thứ đều nằm trong tự tánh. Tự tánh bao hàm mọi thứ, 
dung nạp mọi thứ, và chính nó là Phật tánh xưa nay của mình. Vì vậy môn đồ của Thiền 
tông tin chắc rằng việc nghiên cứu kinh sách chỉ đóng một vai trò thứ yếu so với sự đòi 
hỏi nơi công phu thiển định và chứng ngộ—The practice of meditation is not an exercise 
in analysis or reasoning. The sword of logic has no place In the practice of awareness, 
concentration, and understanding, and those of stopping and looking. When we cook we 
must monitor the fire under the pot. When the sun”s rays beat down on the snow, the snow 
slowly melts. When a hen sits on her egøs, the chicks Inside gradually take form until 
they are ready to peck their way out. These are Images which 1llustrate the effect of 
practicing medifation. The Zen sect Insists that salvation could not be found by study of 
books. However, this does not mean that Zen followers do not study Buddhist books at 
all. On the contrary, theIr own teachings are saturated with references to such works as 
the Vajra-Sutra and the Lankavatara Sutra, the two favorites of the Zen sect. Meditation 
1s one of the best methods to tame our bodies and to regulate our minds. Taming the body 
keeps 1t from acting In random, impulsive ways. Regulating the mind means not allowing 
1 to Iindulge In idle thoughts, so 1t 1s always pure and clear. Then wherever we go, to the 
ends of space or the limits of the Dharma Realm, we are still right within our self-nature. 
Our inherent nature confains absolutely everything. Nothing falls outside of 1t. It 1s Jusf 
our fundamernral Buddha-nature. Thus, Zen followers strongly believe that the study of 
sutras should play only a subordinate role compared with the demands of dhyana and 
spiritual realization. 


(V) Mục đích của Thiền quán là để thấy được mặt mũi của thực tại— The aim oƒ this 
practice is to see the true ƒace oƒ realify: Theo Thiền sư Thích Nhất Hạnh trong quyển 
“Trái Tim Mặt Trời,” mục đích của thiển quán là để thấy được mặt mũi của thực tại, thực 
tại này chính là tâm của đối tượng nhận thức của tâm. Khi chúng ta nói tâm và cảnh, lập 
tức chúng ta bị kẹt ngay vào vũ trụ về khái niệm nhị nguyên. Nếu chúng ta dùng chữ tâm 
và đối tượng của tâm, chúng ta có thể tránh được những thiệt hại gây nên bởi lưỡi kiếm 
của phân biệt nhị nguyên. Tác dụng của thiển quán cũng giống như lửa dưới cái nồi đang 
nấu, hay những tia nắng mặt trời đang chiếu rọi trên tuyết, hay hơi ấm của con gà mái 
đang ấp trứng. Trong cả ba trường hợp, không có nỗ lực phân tích hay suy diễn mà chỉ có 
công phu tập trung bên bỉ. Chúng ta chỉ có thể làm cho thực tại hiển lộ, chứ chúng ta 
không thể nào diễn tả được thực tại bằng toán học, bằng hình học, triết học hay bất cứ 
hình thức tri thức nào của chúng ta—According to Zen Master Thích Nhat Hanh ¡in The 
Sun My Heart, the aim of this practice 1s to see the true face of reality, which 1s mind and 
mind-obJect. When we speak of mind and of the outside world, we Iimmediately are 
caught In a dualistic conception of the universe. lf we use the words mind and mind- 
obJect, we can avoid the damage done by the sword of conceptualized discrimination. 
The effect of meditation 1s like the fire under the pot, the sunˆs rays on the snow, and the 
henˆs warmth on her eggs. In these three cases, there Is no attempt at reasoning or 
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analysis, Just patient and continuous concentration. We can allow the truth to appear, but 
we cannot describe 1t using math, geometry, philosophy, or any other Iimage of our 
1ntellect. 


(VI)Thiền định chính là những đoá hoa Tuệ giác và hoa Bì mẫn— Flower 0ƒ insight and 
flowers 0ƒ compassion: Khi thực tập liên tục, thiển quán sẽ làm nẩy nở tuệ giác nơi bạn 
cùng lúc với những đóa hoa của lòng bi mẫn, tha thứ, hoan hỷ và buông xả. Bạn biết 
buông xả vì bạn không có nhu cầu nắm giữ cho riêng mình. Bạn không còn là cái “ta” 
nhỏ bé và dễ tan vỡ cần phải bảo trọng bằng đủ mọi cách nữa. Bạn trở thành hoan hỷ bởi 
vì cái vui của tha nhân cũng là cái vui của bạn, người bạn đong đầy hỷ lạc và không còn 
ganh ghét ích kỷ nữa. Thoát được sự luyến chấp vào tà kiến và thành kiến, con người của 
bạn sẽ đong đầy sư khoan dung rộng lượng. Cánh cửa bi mẫn của bạn được mở rộng ra, 
và bạn cũng biết đau nỗi đau của chúng sanh muôn loài. Kết quả là bạn làm bất cứ thứ gì 
có thể làm được hầu làm vơi đi những nỗi đau khổ ấy. Hành thiền là tự tập loại trừ những 
ganh ghét, sân hận, và vị kỷ, đồng thời phát triển tình thương đến với mọi người. Chúng 
ta ai cũng có thân xác và đời sống của riêng mình, nhưng chúng ta vẫn có thể sống hài 
hòa với mọi người và giúp đở lẫn nhau trong khả năng của chính mình—As you continue 
practicing, the flower of Insipght will blossom In you, along with the flowers of 
compassion, tolerance, happiness, and letting go. You can let go, because you do not 
need to keep anything for yourself. You are no longer a fragile and small “self” that 
needs to be preserved by all possible means. Since the happiness of others 1s also your 
happiness, you are now filled with joy, and you have no Jealousy or selfishness. Free 
†rom attachmentf to wrong views and preJudices, you are filled with tolerance. The door of 
yOUr compassion 1s wIde open, and you also suffer the sufferings of all living beings. As a 
result, you do whatever you can to relieve these sufferings. To practice meditation 1s to 
train ourselves to eliminate hatred, anger, and selfishness and to develop loving-kindness 
towards all. We have our physical bodies and our own lives, but still we can live In 
harmony with each other and help each other to the best of our ability. 


(VII)Tu tập tập Thiên định là tu tập lấy Hạnh phúc tự làm chủ lấy mình— The happiness 9ƒ 
mastering oƒ yourselƒf: Hành giả đừng bao giờ vội vã thực tập “Tứ Không Định Thiển.” 
Đừng bao giờ ép buộc thân tâm của chính mình, mà phải tử tế với chính mình. Phẩi sống 
thật bình thường và tỉnh thức. Nếu bạn có chánh niệm là bạn có tất cả! Một phút thiển 
quán phải là một phút an bình và hạnh phúc. Nếu thiển quán không đem lại an lạc cho 
bạn, là bạn đã thực tập sai đường rồi. Thiền quán mang lại hạnh phúc. Hạnh phúc này, 
trước tiên đến từ yếu tố bạn tự làm chủ lấy bạn, chứ không còn bị lôi kéo vào thất niệm. 
Nếu bạn theo dõi hơi thổ và cho phép nụ cười nở trên môi mình, tỉnh thức cảm thọ và tư 
tưởng của bạn, thì nhất cử nhất động của thân thể bạn sẽ tự nhiên trở nên mềm mại và 
buông xả, sự hòa hợp sẽ có mặt tại đó, và chân hạnh phúc sẽ khởi lên. Giữ cho tâm mình 
có mặt trong mỗi giây phút hiện tại, đó là căn bản của thiển tập. Khi thực hiện được điều 
này, tức là chúng ta đang sống trọn vẹn và thâm sâu đời sống của chúng ta, mà những 
người sống trong thất niệm không thể nào có được—Practitioner should never rush to 
practice the Four Formless Meditations. Never force your body or your mind. Be kind to 
yourself. Live your daily life simply with awareness. lÝ you are mindful, you have 
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everything; you are everythingl AÁ minute of meditatlon 1s a minute of peace and 
happIness. lf meditation 1s not pleasant for you, you are not practicing correctly. 
Meditation brings happiness. This happiness comes, first of all, from the fact that you are 
master of yourself, no longer caught up ¡n forgetfulness. [f you follow your breathing and 
allow a half-smile to blossom, mindful of your feelings and thoughts, the movements of 
your body wIll naturally become more gentle and relaxed, harmony wIll be there, and 
true happiness wIll arise. Keeping our mind present in each moment 1s the foundation of 
medifation practice. When we achieve this, we live our lives fully and deeply, seeing 
things that others, in forgetfulness, do not. 


(VHI)Ý niệm căn bản của Thiền tông là đồng nhất tính của hữu và vô— The basic idea 0ƒ 


Zen is the tdentity 0ƒ becoming and non-becoming: “Chân tướng vô tướng,” “Pháp môn 
vô môn,” “Thánh trí vô trí.” Sự hỗ tương đồng hóa giữa hai ý tưởng đối lập như đen và 
trắng, thiện và bất thiện, thanh tịnh và nhiễm ô, vân vân, là kết quả của thâm nhập thiển 
tư duy sâu thẳm. “Pháp thân không tướng, nhưng hóa hiện mọi hình tướng.” “Kim khẩu 
không lời, nhưng phát hiện mọi lời.” Những ý niệm cùng loại đó thường bắt gặp trong 
Thiển tông—““The true sfate is no special state;” “The gate of Dharma ¡s no gate;” “Holy 
knowledge 1s no knowledge.” The mutual identification of two opposed 1deas, such as 
black and white, good and evil, pure and Impure, or the like, results from deep 
meditation. “The ideal body has no form, yet any form may come out of it.” “he golden 
mouth has no word, yet any word may come out of it.” Ideas of a similar nature are often 
encountered. 


(IX)Trạng Thái Tâm Đạt Được Do Thiền Tập Cao Độ—A State 0ƒ Mind Achieved through 


l) 


Higher Meditaion: Tâm chúng ta luôn bị những vọng tưởng khuấy động, vọng tưởng về 
lo âu, sung sướng, thù hận, bạn thù, vân vân, nên chúng ta không làm sao có được cái 
tâm an tịnh. Trạng thái tâm đạt được do thiền tập là trạng thái tịnh lự đạt được bởi buông 
bỏ. Thiển dùng để làm lắng dịu và loại bỏ luyến ái, hận thù, ganh ghét và si mê trong 
tâm chúng ta hầu đạt được trí tuệ siêu việt có thể dẫn tới đại giác. Một khi chúng ta đã 
đạt được trạng thái tịnh lự do thiển tập cao độ, chúng ta sẽ tìm thấy được chân tánh bên 
trong, nó chẳng có gì mới mẽ. Tuy nhiên, khi việc nầy xãy ra thì giữa ta và Phật không 
có gì sai khác nữa. Để dẫn đến thiền định cao độ, hành giả phải tu tập bốn giai đoạn tĩnh 
tâm trong ThiỀn——Our minds are constantly occupied with a lot of false thoughts, thoughts 
of worry, happiness, hatred and anger, friends and enemies, and so on, so we cannot 
discover the Buddha-nature within. The state of mind of “Higher Meditation' 1s a sfate Of 
quietude or equanimity gained through relaxation. To meditate to calm down and to 
eliminate attachments, the aversions, anger, Jealousy and the Ignorance that are In our 
heart so that we can achieve a transcendenfal wIisdom which leads to enlightenmeit. 
Once we achieve a state of quietude through higher meditation, we wIll discover our real 
nature within; 1t is nothing new. However, when this happens, then there 1s no difference 
between us and the Buddha. In order to achieve the sfate of quietude through higher 
meditation, Zen practtioners should cultivate four basic stages in Dhyana: 

Xóa bỏ dục vọng và những yếu tố nhơ bẩn bằng cách tư duy và suy xét. Trong giai đoạn 
nầy tâm thần tràn ngập bởi niềm vui và an lạc: The relinguishing of desires and 
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unwholesome factors achieved by conceptualization and contemplation. In this stage, the 
mind is full of Joy and peace. 

Giai đoạn suy tư lắng dịu, để nội tâm thanh thản và tiến lần đến nhất tâm bất loạn (trụ 
tâm vào một đối tượng duy nhứt trong thiển định): In this phase the mind is resting of 
conceptualization, the attaining of Iinner calm, and approaching the one-pointedness of 
mind (concentration on an obJect of meditation). 

Giai đoạn buồn vui đều xóa trắng và thay vào bằng một trạng thái không có cẩm xúc; 
con người cảm thấy tỉnh thức, có ý thức và cảm thấy an lạc: In this stage, both joy and 
sorrow disappear and replaced by equanimity; one 1s alert, aware, and feels well-being. 
Giai đoạn của sự thản nhiên và tỉnh thức: In this stage, only equanimity and wakefulness 
8T© DFr©S€TI. 
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Chương Mười Chín 
Chapter Ninefeen 


Những Đặc Tính Khác Của Thiền 
QOther Characteristics 0ƒ MeditaHon 


(ID Thiền Tịnh Trụ— Samatha Meditation: 


l) 


2) 


Pháp hành thiển an trụ trong Phật giáo đưa đến tột đỉnh là đắc thiển và pháp thiển tuệ 
dẫn đến tầng Thánh hay giải thoát. Vị hành giả liên tục kiên trì nỗ lực thực hành thiển 
tuệ dẫn đến việc tháo gỡ những thằng thúc hay dây trói buộc chúng sanh vào vòng luân 
hồi sanh tử, và tiến đạt đến tầng Thánh cuối cùng là A La Hán: Samatha taught ¡n 
Buddhism culminates In Jhana and Vipassana which leads to the four staøes of sanctify or 
emancipation. The meditator continuing zesffully his insipht meditation removes, by 
gradual process, the fetters that bind him to the Wheel of Existence (samsara) and reach 
the last and the fourth stage of sanctity (Arahatta). 

Đức Phật không thỏa mãn với các tầng thiển và các kinh nghiệm huyền bí. Mục tiêu duy 
nhất của Ngài là chứng đắc Toàn Giác và Niết Bàn. Sau khi đã gom tâm hoàn toàn an 
trụ và vắng lặng bằng thiển định, Ngài có thể phát triển thiền tuệ, tức là pháp hành khả 
đĩ giúp cho hành giả nhìn thấy sự vật đúng như sự vật là như vậy, tức là thấy được thực 
tướng của sự vật, chứ không phải chỉ thấy bể ngoài, hình như sự vật là như vậy. Nói cách 
khác, đó là thấu đạt bản chất thật sự của chính mình, rõ ràng và tường tận như thật sự 
bản chất của mình là như vậy: The Buddha was not satisfied with mere “Jhana” and 
mystical experlences, his one and only aim was to attain full enlightenment and Nirvana. 
Having gained perfect concentrative calm through samatha meditation, he was able to 
develop Insight (vipassana) meditation that enables a person to see things as they really 
are, and not as they appear to be. That 1s, on other words, to understand ourselves as we 
really are. 


(II) Thiền Tuệ— Vipassana: 


l) 


Từ “Vipassana” có nghĩa là thấy một cách đặc biệt, từ gốc chữ “Passati” là thấy và tiếp 
đầu ngữ “Vi” là đặc biệt. Vì thế “Vipassana” là thấy một cách đặc biệt hay khác thường, 
cái thấy vượt ra ngoài cái thấy thông thường, hay tuệ nhãn. Không phải cái nhìn trên bể 
mặt, hay nhìn phớt qua. Không phải chỉ thấy thoáng qua cái dáng mà nhìn sự vật đúng 
theo bối cảnh của sự vật, tức là nhìn dưới ánh sáng của ba đặc tướng, hay ba dấu hiệu 
đặc thù của các pháp hữu vi, các hiện tượng sinh tổn. Đó là vô thường hay biến đổi, khổ 
đau hay bất toại nguyện, và vô ngã hay không có một cái tự ngã trường tổn vĩnh cửu. Đó 
là pháp thiển tuệ, lấy thiển định làm nền tảng, pháp thiển mà theo đó hành giả gột rửa 
đến mức tận cùng các bợn nhơ trong tâm, lột bỏ ảo kiến về cái “ta,” nhìn thấy thực tướng 
của vạn pháp và chứng ngộ Niết Bàn: The word “vipassana” means, by derivaftion, 
seeing In an extraordinary way, from the word “passati” to see the prefix “vi” denoting, 
special, particular. Vipassana, therefore means, seeing beyond what 1s ordinary, clear 
Vision. Ít 1s not surface seeing or skimming, not seeing mere appearances, but seeing 
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things in their proper perspective, that 1s In terms of the three characterisfics or sIgns of 
phenomenal existence: Impermanence or change; suffering or unsafisfactoriness and non- 
self or egolessness (anicca, dukkha and anatfa). It 1s this Insight meditation, with calm 
concentration of mind as 1s basis, that enables the practitioner to purge his mind of all 
defilemenfs, to remove the ego-illusion and to see reality and experience Nirvana. 

Như vậy “thiển tuệ” là giáo pháp đặc thù của chính Đức Phật, trước kia chưa từng được 
nghe thấy, một chứng nghiệm duy nhất mà chỉ có Đức Bổn Sư mới có, hoàn toàn riêng 
biệt cho Phật giáo và chưa ai biết trước thời Đức Phật Sĩ Đạt Đa Cổ Đàm: Vipassana or 
Iinsieht meditation, therefore, 1s a typical doctrine of the Buddha himself, not heard by 
him before, a unique experience of the Master, exclusively Buddhist, which was not In 
exIstence prior to Siddhartha Gautama, the Buddha. 


(HI)Thiền định chỉ là một trong những phương thuốc— Meditation is just one oƒ the 


medicines: Thiền định trên các pháp hiển nhiên tự nó không thể nhổ hết gốc rễ tất cả các 
ác pháp trong lòng chúng ta. Nó không phải là một linh dược, trừ tất cả mọi bệnh, nhưng 
chỉ là một trong những phương thuốc trong tủ thuốc của Đại Y Sư. Nó được dùng để trợ 
lực cho sức mạnh tinh thần đến độ khi được nhắc lại khá đây đủ, có thể gây ra thói quen 
coi tất cả mọi sự một cách vô ngã. Cái gánh nặng của thế giới sẽ được giảm trừ một cách 
tương xứng. Sri Aurobindo, trong tác phẩm “Căn Bản Du Già” đã mô tả rất đúng hiệu 
quả mà sự thiển định trên các pháp có thể xảy ra cho hành vi của chúng ta. “Trong tâm 
trí bình lặng, chính thực thể của tâm thể vắng lặng, và vắng lặng đến nỗi không có gì xáo 
trộn nó. Nếu những tư tưởng hoặc động tính đến, chúng không phát khởi từ tâm thức, 
nhưng chúng du nhập từ bên ngoài và đi qua tâm thức như những cánh chim bay qua bầu 
trời lặng gió. Chúng đi qua, không xáo trộn, không để lại dấu vết nào. Dầu cho muôn 
ngàn ảnh tượng hay những biến cố tàn khốc nhất có đi qua, sự vắng lặng thanh bình vẫn 
còn đó, như thể sự cấu tạo của tâm là một thực thể thanh bình vĩnh cửu và bất diệt. Một 
tâm thức đã thành tựu được sự bình lặng này có thể bắt đầu hành động, dù hành động 
một cách dữ dội và mãnh liệt, vẫn giữ được sự bình lặng căn bản, tự mình không tạo ra 
một cái gì, nhưng đón nhận từ trên cao và cho nó một hình thức tâm linh không cộng 
thêm bất cứ cái gì của riêng mình, một cách lặng lẽ, trầm tĩnh, dù với niễm hân hoan của 
chân lý và quyền lực hạnh phúc và ánh sáng của con đường nó đi qua.”: The meditation 
on dharmas by 1tself alone can obviously not uproot all the evil in our hearts. Ít 1s not a 
panacea, a cure-all, but Just one of the medicines 1n the chest of the Great Physician. Ït 1s, 
however, bound to contribute to our menfal health to the extent that, when 1t 1s repeated 
often enouph, 1t may set up the habit of viewing all things Impersonally. The burden of 
the world should be correspondingly diminished. Sri Aurobindo, 1n his Bases of Yoga has 
well set out the effect which meditation on dharmas may have on our perspective: “In the 
calm mind, It is the substance of the mental being that 1s still, so still that nothing disturbs 
1t. [f thoughts or activitiles come, they do not arise at all out of the mind, but they come 
from outside and cross the mind as a flight of birds crosses the sky In a windless aIr. lt 
passes, disturbs nothing, leaving no trace. Even !f a thousand Images, or the most violent 
events pass across 1t, the calm stillness remaiIns as 1f the very texture of the mind were a 
substance of eternal and indestructible peace. A mind that has achieved this calmness can 
begin to act, even Intensely and powerfully, but it will keep 1ts fundamental stillness, 
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Oripinating nothing from 1tself, but receiving from Above and giving it a menfal form 
without adding anything of its own, calmly, dispassionately, though with the Joy of the 
Truth and the happy power and light of 1ts passage.” 


(IV)Thiền giúp chúng ta không đồng hóa chúng ta với cái không phải chúng ta— 
Meditation helps us not to dentfy ourselves with what we are not: Chúng ta đã thấy bệnh 
tật tâm linh của chúng ta do thói quen đồng hóa chúng ta với cái không phải chúng ta 
mang lại. Tự ngã chúng ta thích nghi tất cả những loại mảnh vụn của vũ trụ vào trong 
những sự vật người ta có thể nhìn thấy hay sờ mó. Trong những vật phụ thuộc này bản 
ngã chân thật của chúng ta xa lạ với chính nó, và vì mỗi một và tất cả ràng buộc chúng ta 
có thể tạo ra, chúng ta phải chuộc lại bằng một sự lo sợ tương đương, mà chúng ta phần 
nào đã ý thức được. Đức Phật dạy rằng chúng ta chỉ có thể lành mạnh, chúng ta có thể 
thoát cái vòng sanh tử kinh khủng này khi chúng ta diệt trừ được những sự gia tăng đó— 
We saw that our mental 1ll-health goes back to the habit of Identifying ourselves with 
what we are not. Our personality appropriates all sorts of pieces of the Universe In things 
one can see or touch. In these belongings our true self gets estranged from 1tself, and for 
each and every attachment which we may form we pay the penalty of a corresponding 
fear, of which we are more or less aware. The Buddha teaches that we can get well, that 
we can escape this terrible round of Birth-and-Death only by getting rid of these 
accrefIons. 


(V) Thiền giúp chúng ta thủ hữu càng ít càng tố — Meditation helps us possess as litle as 
possible: Sự chế ngự những vật phụ thuộc chúng ta sẽ yếu dần đến một mức độ nào đó 
bởi sự thực hành những quy luật lành mạnh của đức hạnh. Phật tử được khuyến khích thủ 
hữu càng ít càng tốt, từ bỏ nhà cửa, gia đình, chuộng sống nghèo nàn hơn giàu sang, 
thích cho hơn thích nhận, vân vân. Thêm vào đó, kinh nghiệm thiển định cũng hướng về 
mục tiêu này. Dầu rằng trạng thái nhập định tương đối ngắn ngủi, song ảnh hưởng của nó 
còn tiếp tục lay chuyển lòng tin tưởng vào thực tại tối hậu của sắc giới. Kết quả không 
tránh được của sự tu tập thiển định đều đặn là những sự vật thế gian thường liên tục được 
nhận ra như mộng, huyễn, bào, ảnh, không có thực tính và chân tính mà người ta thường 
gán cho chúng. Tuy vậy, người ta tin tưởng rằng giới và định tự chúng không thể hoàn 
toàn nhổ rễ và phá hủy nên tảng của niềm tin của chúng ta vào cá tính. Theo “Cổ Phái 
Trí Tuệ,” duy có trí tuệ mới có thể xua đuổi được ảo tưởng của các tính ra khỏi tư tưởng 
của chúng ta mà thôi. Chỉ có trí tuệ mới có thể xua đuổi được ảo tưởng của cá tánh ra 
khỏi tư tương của chúng ta, nơi mà nó đã tổn tại bởi một thói quen lâu đời. Không phải 
hành động, cũng không phải thiển định, nhưng chỉ có tư tưởng mới có thể trừ khử được ảo 
tưởng nằm trong tư tưởng: To some extent the hold which belongings have upon us is 
weakened by the practice of sound rules of moral conduct. The Buddhist 1s advised to 
pOssess as little as possible, to øgive up home and family, to cherish poverty rather than 
wealth, to prefer gIving to getfing, etc. In addition, the experience of trance works In the 
same direction. Although the state of trance 1tself 1s comparatively shortlived, 
nevertheless the memory of it must continue to shake the belief in the ultimate reality of 
the sensory world. It is the inevitable result of the habitual practice of trance that the 
things of our common-sense world appear delusive, deceptive, remote and dreamilike, 
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and that they are deprived of the character of solidity and reliability which 1s usually 
aftributed to them. It 1s, however, believed that morality and trance cannot by themselves 
completely uproot and destroy the foundation of our belief in individuality. According to 
the doctrine of the Old Wisdom School, wisdom alone 1s able to chase the 1llusion of 
individuality from our thoughts where 1t has persisted from age-old habit. Not action, not 
trance, but only thought can kill the 1llusion which resides 1n thoughit. 


(VI)Thiền giúp chúng ta phân biệt pháp vô vì và pháp hữu vi—Meditaion helps us 
distinguishes an unconditional world from the world oƒ conditioned things: Chúng ta khổ 
đau và phiển não vì chúng ta đồng hóa chúng ta với những pháp hữu vi, và hành động 
như vậy nếu cái gì xảy ra cho chúng cũng xảy ra cho chúng ta. Bằng thiền định và khổ 
hạnh thường xuyên, chúng ta phải khước từ và từ bỏ tất cả trừ cái cao cả nhất, là vô vi 
pháp. Nói cách khác, chúng ta tự phân hóa chúng ta với tất cả các pháp hữu vi. Người ta 
nói rằng nếu chúng ta sắp đặt để hành động như vậy một cách thường xuyên và hoàn 
toàn, tự ngã chúng ta sẽ bị tiêu hủy, và Niết Bàn tự động thay thế: One distinguishes an 
unconditional world from the world of conditioned things. We suffer and afflict because 
we Identlfy ourselves with conditioned things, and act as If what happens to them 
happened to us. By persistent meditation and mortification, we must reJect and renounce 
everything but the highest, which 1s the Unconditioned alone. In other words, we de- 
identify ourselves from all conditioned things. The assumption 1s that 1Ý and when we 
manage to do so habitually and completely, our individual self become extinct, and 
Nirvana automatically takes Its place. 


(VII)Thiên là quay về tâm bản lai— Zen means returning to original mỉnd: Thiền là làm cho 
tất cả dục vọng tiêu trừ, từ đó tâm có thể quay về tâm bản lai. Tâm bản lai là trước khi 
suy nghĩ. Đang khởi sanh suy nghĩ, liển có đối nghịch. Trước suy nghĩ không có đối 
nghịch. Đây mới đích thực là tuyệt đối, không có ngôn ngữ hay văn tự. Nếu chúng ta mở 
miệng ra, lập tức chúng ta sai liền. Vì vậy, trước khi suy nghĩ là tâm sáng suốt. Tâm sáng 
suốt không trong không ngoài. Đức Phật dạy trong kinh Kim Cang: “Tất cả sự vật trên 
đời đều hư dối không thật. Nếu thấy tất cả tướng chẳng phải tướng, liền thấy Như Lai.” 
Vậy nếu chúng ta chấp vào hình tướng của bất cứ thứ gì, tức là chúng ta không thể nào 
thấu rõ chân lý. Nhưng tâm bản lai là tâm gì? Theo Phật giáo, tâm bản lai là tâm 
'không', là tâm bị dính chặt và không thể bị lay chuyển. Nó giống như cố gắng xuyên 
thủng một bức tường thép hoặc cố leo lên một ngọn núi bạc. Tất cả mọi vọng tường đều 
bị đoạn diệt. Theo Kinh Đại Bát Niết Bàn, “tất cả mọi sự thành hình đều vô thường; là 
pháp sanh diệt. Khi sanh diệt không còn, thì tịch diệt là vui.” Có nghĩa là khi không có sự 
sanh diệt trong tâm chúng ta, thì cái tâm đó là vui sướng hạnh phúc. Đây là cái tâm 
không suy tưởng. Lục Tổ Huệ Năng nói: “Bổn lai vô nhất vật.” Khi sanh và diệt cả hai 
đều dứt bặt rồi, thì cảnh giới tĩnh lặng nầy là chân hạnh phúc. Nhưng kỳ thật, không có 
sự tĩnh lặng và không có chân hạnh phúc. Nếu chúng ta thấy tất cả hình tướng chẳng phải 
hình tướng, tức thấy thể tánh mọi hiện tượng sự vật. Nhưng kỳ thật, không có thể tánh và 
hiện tượng sự vật. Sắc tức là không, không tức là sắc. Nhưng kỳ thật, không sắc không 
không. Chúng ta có thể thấy được màu sắc không? Chúng ta có thể nghe âm thanh 
không? Chúng ta có thể xúc chạm không? Đây là sắc hay đây là không? Nếu chúng ta 
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chỉ ói một chữ là đã sai. Và nếu chúng ta không nói gì cả chúng ta cũng sai luôn. Vậy thì 
chúng ta phải làm sao? Sanh diệt, buông nó xuống! Vô thường, buông nó xuống! Sắc 
không, buông nó xuống! Thế là đủ lắm cho một đời hành thiển! Xuân đến tuyết tan, sanh 
diệt chỉ là như thế. Gió đông thổi, kéo mây mưa ở hướng tây; vô thường và thường chỉ là 
như thế. Khi chúng ta bật đèn lên, cả phòng trở nên sáng sủa. Toàn bộ chân lý là như 
thế. Sắc là sắc, không là không—Zen is letting go of all desires, so that the mind can 
return to 1s oripinal status. OrIginal mind 1s before thinking. After thinking, there are 
opposites. Before thinking, there are no opposites. This 1s exactly the absolute, where 
there are no words or speech. IÝ we open our mouth, we are Immediately wrong. So 
before thinking 1s clear mind. In clear mind there 1s no inside and no oufside. The Buddha 
taught In the Diamond Sutra: “All things that appear in the world are transient. lÝ we view 
all appearances as non-apprearance, then we will see the true nature of everything.” So 1ƒ 
we are attached to the form of anything, we don”t understand the truth. But, what 1s the 
original mind? According to Buddhism, orginal mind 1s the “No” mind, the mínd that 1s 
stuck and cannot budge. It is like trying to break through a steel wall or trying to climb a 
silver mountain. All thinking 1s cut off. According to the Mahaparinrrvana Sutra, “all 
Íormations are Impermanent; this 1s the law of appearing and disappearing. When 
appearing and disappearing disappear, then this stillness 1s bliss.” This means that when 
there 1s no appearance or disappearance In our mind, that mind 1s bliss. This 1s a mind 
devoid of all thinking. The Sixth Patriarch said: “Orignially there 1s nothing at all.” When 
appearing and disappearing disappear, then this stllness 1s bliss. But there 1s no stillness 
and no bliss. If we view all appearance as nonappearance, then we wIlÏ see true nature of 
all things. But there 1s no true nature and no things. Form 1s empfIness, emptiness 1s form. 
But there 1s no emptiness and no form. Can we see colors? Can we hear sounds? Can we 
touch things? Is this form or 1s 1t emptiness? If we say even one word, we are wrong. And 
1Í we say nothing, we are wrong too. So, what can we do? Appearing and disappearing, 
put 1t down! Impermanence and permanence, put 1t down! Form and emptiness, put 1t 
down! That 1s enough for our whole life of meditation! Spring comes and the snow melts: 
appearing and disappearing are Just like this. The east wind blows the rainclouds wesf: 
1mpermanence and permanence are Just like this. When we turn on the lamp, the whole 
room becomes brIght: all truth 1s Just like this. Form 1s form, emptiness 1s empftiness. 


(VII)Yếu tính của Thiền là đạt ngộ — The essence oƒ Zen is the acquisiion dgƑ 
enlightenmenmt: Mục tiêu của thiền là ngộ, là sự lãnh hội thực tại một cách trực tiếp, 
không bằng biện biệt suy tư, không với phiền não và trí thức hóa, sự thực hiện mối quan 
hệ của chính mình và vũ trụ. Cái kinh nghiệm mới này là sự lặp lại sự lãnh hội tiền trí 
thức, lập tức của đứa trẻ, nhưng trên một mức độ mới, mức độ phát triển và viên mãn lý 
trí, khách quan tính, cá tính của con người. Trong khi kinh nghiệm của một đứa trẻ, cái 
kinh nghiệm lập tức và nhất tính, nằm trước cái kinh nghiệm phân ly và chia chẻ chủ- 
khách thể, cái kinh nghiệm giác ngộ lại nằm sau nó. Người nào chưa có kinh nghiệm này 
không bao giờ có thể hiểu thiển một cách đây đủ được. Vì người ta chưa có kinh nghiệm 
giác ngộ, nên người ta chỉ nói về thiển một cách tiếp cận bên ngoài mà thôi, chứ không 
được đúng theo cách phải nói từ sự viên mãn của kinh nghiệm. Như vậy mục tiêu căn 
bản của thiển là gì? Theo Thiền sư D. T. Suzuki trong Thiển Luận, Thiền tự yếu tính là 
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một nghệ thuật nhìn vào bản tính của hiện hữu của mình, và nó chỉ con đường từ hệ lụy 
đến tự do. Ta có thể nói rằng Thiển giải thoát tất cả những tinh lực cố hữu và tự nhiên 
tàng trữ trong mỗi chúng ta, mà trong những hoàn cảnh bình thường chúng ta bị tù túng 
và bóp méo đến nỗi chúng ta không tìm được lối hoạt động thích ứng nào cả. Do đó 
Thiền cứu chúng ta ra khỏi điên loạn và tàn phế; và nó thúc đẩy chúng ta bộc lộ cái khả 
năng hạnh phúc và yêu thương—The aim of Zen 1s enlightenment, the Iimmediate, un- 
reflected grasp of reality, without affective contamination and intellectualization, the 
realization of the relation of oneself to the Universe. This new experlence 1s a repetition 
of the pre-intellectual, mmmediate grasp of the child, but on a new level, that the full 
development of man”s reason, obJectively, individuality. While the child”s experlence, 
that of Immediacy and oneness, lies before the experience of alienation and the subJect- 
obJect split, the enlightenment experience lies after it One who has not had this 
experlence can never fully understand Zen. Since one has not experienced 
enlightenment, one can only talk about Zen In a tangential way, and not as 1t ought to be 
talked about, out of the fullness of experlence. So what 1s the basic goal of Zen? 
According to D. T. Suzuki in The Essays of Zen, Zen In Ifs essence 1s the art of seeing 
I1nto the nature of one”s being, and 1t poinfs the way from bondage to freedom.” We can 
say that Zen liberates all the energles properly and naturally stored in each of us, which 
are In ordinary circumstances cramped and distorted so that they find no adequate 
channel for activity. It is the obJect of Zen, therefore, to save us going crazy or being 
crippled. This is what we mean by freedom, giving free play to all creative and 
benevolent impulses Inherently lying in our hearts. Generally, we are blind to this fact, 
that we are in possession of all the necessary faculties that wIll make us happy and loving 
towards one another. So Zen 1s the art of seeing Into the nature of one”s being; If 1s a Way 
from bondage to freedom; 1t liberates our natural energles. So 1t prevents us from going 
crazy or being crippled; and 1t impels us to express our faculty for happiness and love. 
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Chương Hai Mươi 
Chapter Twenty 


Khi Nào Người Phật Tử Bắt Đầu Tu Tập? 
When WIH Buddhists Begin to Cultivate?2 


(I Tổng Quan về Con Người và Cuộc Đời— An Overview 0ƒ Human Beings and LỰC: 

(A) Tổng Quan về Đời Sống Con Người —An Overview oƒ Human”s Lực: Theo sinh học hiện 
đại, đời sống mới của con người bắt đầu ngay trong khoảnh khắc kỳ diệu. Khi một tế bào 
tinh trùng của người cha kết hợp với tế bào hay noãn bào của người mẹ. Đây là khoảnh 
khắc tái sanh. Khoa học chỉ để cập đến hai yếu tố vật lý thông thường. Tuy nhiên, Phật 
giáo nói đến yếu thố thứ ba được xem là thuần túy tính thần. Theo Kinh 
Mahatanhasamkhaya trong Trung Bộ Kinh, do sự kết hợp của 3 yếu tố mà sự thụ thai xãy 
ra. Nếu người mẹ và cha giao hợp với nhau, nhưng không đúng thời kỳ thụ thai của ngươì 
mẹ, và chúng sanh sẽ tái sanh không hiện diện, thì một mầm sống không được gieo vào, 
nghĩa là bào thai không thành hình. Nếu cha mẹ giao hợp đúng thời kỳ thụ thai của người 
mẹ, nhưng không có sự hiện diện của chúng sanh sẽ tái sanh, lúc đó cũng không có sự 
thụ thai. Nếu cha mẹ giao hợp với nhau đúng thời kỳ thụ thai của người mẹ và có sự hiện 
diện của chúng sanh sẽ tái sanh, lúc ấy mầm sống đã được gieo vào bào thai thành hình. 
Yếu tố thứ ba chỉ là một thuật ngữ cho thức tái sanh. Cũng cân phải hiểu rằng thức tái 
sanh nầy không phải là một “tự ngã” hay “linh hồn” hoặc một thực thể cảm thọ quả báo 
tốt xấu của nghiệp thiện ác. Thức cũng phát sanh do các duyên. Ngoài duyên không thể 
có thức sanh khởi—According to modern biology, a new human life begins ¡n that 
miraculous Iinstant when a sperm cell from the father merges with an egg cell or ovum 
within the mother. Thịs 1s the moment of birth. SclIence speaks of only these two physical 
common factors. Buddhism, however, speaks of a third factors which 1s purely mental. 
According to the Mahatanhasamkhaya-sutta in MajJjhima Nikaya, by the conJunction of 
three factors does conception take place. If mother and father come together, but 1t 1s not 
the motherˆs proper season, and the being to be reborn (gandhabba) does not present 
1fself, a gern of life 1s not planted. If the parents come together, and 1t 1s the mother”s 
proper season, but the being to be reborn 1s not present, then there 1s no conception. If the 
mother and father come together, and It 1s the motherˆs proper season and the being to be 
reborn 1s also present, then a germ of life is planted there. The third factor 1s simply a 
term for the rebirth consciousness (patisandhi-vinnana). It should be clearly understood 
that this rebirth consciousness 1s not a “self” or a “soul” or an “ego-entity” that 
experiences the fruits of good and evil deeds. Consclousness 1s also generated by 
conditions. Apart from condition there 1s no arising of conscIousness. 

(B) Tổng Quan về Cuộc Đời theo Đạo Phật—An Overview ø‡ Liƒe according to Buddhism: 
Cuộc đời, theo đạo Phật là biển khổ. Cái khổ thống trị mọi kiếp sống. Nó chính là vấn để 
căn bản của cuộc sống. Thế gian đây khổ đau và phiền não, không ai thoát khỏi sự trói 
buộc của nỗi bất hạnh nầy, và đây là một sự thật chung mà không một người sáng suốt 
nào có thể phủ nhận. Tuy nhiên, việc nhìn nhận sự kiện phổ quát nầy không có nghĩa là 
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phủ nhận hoàn toàn mọi lạc thú hay hạnh phúc ở đời. Đức phật, bậc thuyết Khổ, chưa 
bao giờ phủ nhận hạnh phúc cuộc sống khi Ngài để cập đến tính chất phổ quát của Khổ. 
Cơ cấu tâm-vật lý nầy chịu sự thay đổi không ngừng, nó tạo ra các tiến trình tâm-vật lý 
mới trong từng sát na và như vậy bảo tổn được tiểm năng cho các tiến trình cơ cấu trong 
tương lai, không để lại khe hở nào giữa một sát na với sát na kế. Chúng ta sống và chết 
trong từng sát na của đời mình. Cuộc sống chẳng qua chỉ là sự trở thành và hoại diệt, một 
sự sanh và diệt (udaya-vaya) liên tục, tựa như những lượn sóng trên đại dương vậy. Tiến 
trình tâm-vật lý biến đối liên tục nầy rõ ràng đã cho chúng ta thấy, cuộc sống nầy không 
dừng lại vào lúc chết mà sẽ tiếp tục mãi mãi. Chính dòng tâm năng động mà chúng ta 
thường gọi là ý chí, khát ái, ước muốn hay tham ái đã tạo thành nghiệp lực. Nghiệp lực 
mạnh mẽ nầy, ý chí muốn sinh tổn nầy, đã duy trì cuộc sống. Theo Phật giáo, không chỉ 
có cuộc sống con người mà cả thế gian hữu tình nầy đều bị lôi kéo bởi sức mạnh vĩ đại 
nây, đó là tâm và các tâm sở, thiện hoặc bất thiện của nó. Kiếp sống hiện tại do Ái và 
Thủ (Tanha-Upadana) của kiếp quá khứ tạo thành. Ái và Thủ những hành động có chủ ý 
trong kiếp hiện tại sẽ tạo thành sự tái sanh trong tương lai. Theo Phật giáo thì chính hành 
nghiệp nầy đã phân loại chúng sanh thành cao thượng và thấp hèn. Các chúng sanh là kẻ 
thừa tự của nghiệp, là chủ nhân của nghiệp. Nghiệp là thai tạng, nghiệp là quyến thuộc, 
là điểm tựa, nghiệp phân chia các loài hữu tình; nghĩa là có liệt có ưu (Dhammapada 
135)—LIfe according to Buddhism 1s suffering; suffering dominates all life. lt 1s the 
fundamenral problem of life. The world 1s suffering and afflicted, no being 1s free from 
this bond of misery and this 1s a universal truth that no sensible man who sees things In 
their proper perspective can deny. The recognition of this universal fact, however, 1s not 
totally denial of pleasure or happiness. The Buddha, the Lord over suffering, never 
denied happiness In life when he spoke of the universality of suffering. The psycho- 
physical organism of the body undergoes Iincessant change, creates new psycho-physical 
processes every Instant and thus preserves the potentiality for future organic processes, 
and leaves the gap between one moment and the next. We live and die every moment Of 
our lives. Ït is merely a coming Into being and passing away, a rise and fall (udaya-vaya), 
like the waves of the sea. This change of continuity, the psycho-phystcal process, which 1s 
patent to us this life does not cease at death but continues 1ncessantly. It is the dynamic 
mind-flux that 1s known as wIll, thirst, desire, or craving which constitutes karmic energy. 
Thịs mighty force, thịs will to live, keeps life going. According to Buddhism, 1t 1s not only 
human life, but the entire sentient world that 1s drawn by this tremendous force, this mind 
with 1ts mental factors, good or bad. The present birth 1s brought about by the craving and 
clinging karma-volition (tanha-upadana) of past births, and the craving and clinging acts 
of will of the present birth bring about future rebirth. According to Buddhism, 1t 1s this 
karma-volition that divides beings Into high and low. According the Dhammapada (135), 
beings are hiers of their deeds; bearers of their deeds, and their deeds are the womb out 
of which they spring, and through their deeds alone they must change for the better, 
remark themselves, and win liberation from 1Ì. 


(H) Chúng ta nên nương tựa vào cát gì?— What should we depend upon?: Chúng ta nên giao 
thân tâm mình cho cái gì? Người nguyên thủy sùng bái mặt trời, núi non, thú vật, cây cỏ, 
hay những người khác và những thần linh cư ngụ bên trong họ. Nhưng cách xử sự như 
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thế rõ ràng ngày nay không còn nữa. Người ta tin theo một hình thức tôn giáo tiến bộ hơn 
là nương tựa vào những năng lực tuyệt đối của tôn giáo ấy, nương tựa vào một vị thần 
linh được xem là đấng toàn năng sáng tạo và cai quản mọi sự ở trên trời và trên mặt đất. 
Họ xoay xở để đạt được an tâm ở một mức độ nào đó bằng cách cầu nguyện và xin vị 
thần linh này giúp đỡ họ. Tuy nhiên, ngay cả sự an tâm này cũng chỉ giới hạn. Chúng ta 
không thể đạt được sự bảo đảm và bình an tuyệt đối từ một thần linh như thế vì vị thần 
linh này hiện hữu vĩnh viễn tại một cõi siêu thế nào đó như một cõi trời chẳng hạn. Một 
vị thần từ cõi trời mà nhìn xuống cõi đời một cách uy nghiêm, một vị thần trừng phạt cái 
ác một cách tàn nhẫn và ban thưởng cho cái thiện, vị thần này càng có khả năng tuyệt 
đối bao nhiêu thì chúng ta càng trở nên lệ thuộc và đồng thời càng cảm thấy sợ hãi bấy 
nhiêu vì chúng ta không biết đến khi nào chúng ta có thể bị vị thần này bỏ rơi hay khi 
nào chúng ta có thể bị ngài trừng phạt. Vì thế, chúng ta sống trong kinh sợ vì thần này, dù 
chúng ta đã dốc lòng nương tựa vào ngài. Với sự lệ thuộc tâm thức như thế vào một sức 
mạnh bên ngoài, chúng ta không thể nào đạt được sự an tịnh tâm thức thật sự. Chúng ta 
có thể nương tựa vào cái gì đó bên trong chúng ta không? Không, cái ấy cũng không 
đáng tin cậy vì tâm chúng ta luôn bị ảo tưởng. Thân ta cũng không đáng tin cậy vì cuối 
cùng thân cũng bị tan rã. Nếu chúng ta có thể nương tựa hoàn toàn vào cái gì đó bên 
trong chúng ta thì chúng ta sẽ không cần đến tôn giáo và sẽ có thể tự cứu mình bằng 
chính nỗ lực của mình. Thế thì chúng ta nên nương tựa vào cái gì để được cứu độ? Ở đây 
chúng ta phải nhớ đến lời Đức Phật dạy: “Hãy tự mình làm ánh sáng cho mình, hãy lấy 
Pháp làm ánh sáng cho mình,” đây là lời mà Đức Phật đã nói với tôn giả A Nan, một 
trong mười đại đệ tử của Ngài trước khi Ngài nhập diệt. Ngài A Nan nghĩ rằng: “Khi Đức 
Thế Tôn, bậc Đạo sư tối thắng nhập diệt, chúng ta sẽ nương tựa vào ai trên đời này để tu 
tập và sinh sống?” Đáp lại nỗi lo lắng của A Nan, Đức Phật dạy ngài như sau: “Này A 
Nan! Trong tương lai, các ông nên tự mình làm ánh sáng cho mình và nên nương tựa vào 
chính mình. Các ông chớ nương tựa vào ai khác. Các ông cũng nên lấy Pháp làm ánh 
sáng cho mình và nên nương tựa vào Pháp. Các ông chớ nương tựa vào ai khác.”—To 
what should we entrust our body and mind? Primitive people prostrated themselves 
before the sun, mountains, animals, plants, or other human beings and spirits dwelling 
withimn them. But such a behavior 1s out of the questlon now. Believers In a more 
advanced form of religion depend on Ifs absolute power, on a god that 1s considered to be 
the almighty being who creafes and governs everything in heaven and on earth. They 
manage to obftain a certain degree of mental peace by praying to this god and asking his 
help. However, even this peace of mind 1s limited. We cannot obtain absolufte assurance 
and peace from such a god because this god exists externally in some transcendental 
sphere like heaven. À god who maJestically looks down on the world from heaven, a god 
who mercilessly punishes evil and rewards good. The more absolute the power this god 
possesses, the more dependent we become and at the same time, the more we fÍear we 
feel because we do not know when we may be forsaken by the god or when we may be 
punished by him. For this reason, we live In a great fear of the god, although we depend 
upon him with our whole heart. With such mental dependence on an external force, we 
cannot attain true mental peace or nirvana. Can we depend upon anything Inside 
ourselves? No, this 1s also unreliable because our mind 1s always subJect to 1llusion. Qur 
body 1s also unreliable, being destined to disinteprate eventually. If we could depend 
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wholly upon something within us, we would have no need of religion and should be able 
fo save ourselves by our own efforts. What then should we depend upon for our 
salvaton? We must here remember the Buddhaˆs teaching: “Make the self your light, 
make the Law your light,” the words the Buddha spoke to Ananda, one of his ten great 
disciples, before dying. Ananda felt anxIous, reflecting: “When the World Honored One, 
who 1s unparalleled leader and teacher, dies, who on earth should we depend upon 1n our 
practice and life?” In response to Ananda”s anxIety, the Buddha taught him as follows: 
“Ananda! In the future, you should make yourself your light and depend upon your own 
self. You must not depend upon other people. You should make the Law your light and 
depend upon the Law. You must not depend upon others. 


(IHI)Chúng ta có thể giải thoát khỏi khổ đau phiền não bằng cách nào?—Ìn what way can 
we be free from suƒƒerings and afflictions?: Không cần phải nói, đó là cách không ngừng 
học tập giáo lý của Đức Phật và làm cho giáo lý ấy bắt rễ sâu trong tâm nhờ tư duy về 
nó. Ta phải hiểu chắc trong tâm rằng sự sống của ta cần hợp nhất với sự sống của vũ trụ 
hay của Đức Phật. Đây thực sự là thiển định, theo quan điểm tôn giáo. Nhờ loại thiển 
định này, ta có thể thanh tịnh được cả cái tâm mà không có ý thức đến, tức là tiềm thức 
của ta và có thể khiến tư duy và hành sử của ta hài hòa một cách tự nhiên với hoàn cảnh 
chung quanh. Nếu tư duy và hành sử của ta hài hòa với hoàn cảnh chung quanh thì những 
khổ đau lo lắng không làm ta rối rắm. Trạng thái tâm thức này là sự an tịnh thực sự của 
tâm; đấy là cấp độ của “Niết Bàn là tịch lặng,” cấp độ tịch lặng tuyệt đối trong đó chúng 
ta không nắm bắt vào cái gì cả. Trạng thái tâm thức này không bị giới hạn vào sự an tâm 
thụ động. Cái tâm thức được sự sống vũ trụ lớn lao làm cho sinh động của chúng ta sẽ 
cho chúng ta niềm hy vọng và sự can đảm lớn lao. Năng lực tuôn ra từ tâm thức này 
khiến ta tiến lên mà thể hiện cuộc sống hằng ngày, sự nghiệp và Bồ Tát đạo của ta nhằm 
vì lợi ích cho người khác ở trên đời này —Needless to say, the way ¡s to study the 
teachings of the Buddha repeatedly and to root them deeply in our minds by meditating 
on them. We must keep firmly in mind the realization that our lives should be unified 
with the universal life or the Buddha. Thịs indeed 1s meditation from the religious point of 
view. Throuph this kind of meditation, we can purIfy even the mind of which we cannot 
be conscious ourselves, that 1s, our subconscIous mind, and we can make our thought and 
conduct harmon1ze spontaneously with our surroundings. If our thought and conduct are In 
harmony with our surroundings, sufferings and worrles cannot trouble us. This mental 
State 1s true peace of mind; 1t 1s the state of “nirvana 1s quIescence,” the absolute quiet 
state in which we cling to nothing. This state of mind 1s not limited to a passive menfal 
peace. Our consciousness of being enlivened by this great universal life øIves us great 
hope and courage. Energy sprIngs from this consciousness so that we advance to carry out 
our đaily lives, our work, and our bodhisattva-way for the benefit of others in this world. 


(IV)Khi Nào Người Phật Tử Bắt Đầu Tu Tập?— When WiIl Buddhists Begin to Cultivate? 
Theo kinh Pháp Cú, đức Phật dạy về kiếp con người: “Được sinh làm người là khó, được 
sống còn là khó, được nghe Chánh pháp là khó, được gặp Phật ra đời là khó (182). Mùa 
mưa ta ở đây, đông hạ ta cũng ở đây,” đấy là tâm tưởng của hạng người ngu si, không tự 
giác những gì nguy hiểm (286). Người đắm yêu con cái và súc vật thì tâm thường mê 
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hoặc, nên bị tử thần bắt đi như xóm làng đang say ngủ bị cơn nước lũ lôi cuốn mà không 
hay (287). Một khi tử thần đã đến, chẳng có thân thuộc nào có thể thế thay, dù cha con 
thân thích chẳng làm sao cứu hộ (288).” Ngoài ra, người Phật tử chân thuần luôn canh 
cánh bên lòng rằng “mạng sống mong manh, cái chết là chắc chắn." Đây là một câu nói 
nổi tiếng trong Phật Giáo. Nếu chúng ta luôn biết rằng cái chết là chắc chắn và là một 
hiện tượng tự nhiên mà mọi người rồi sẽ phải kinh qua, thì chúng ta sẽ không còn sợ hãi 
trước cái chết. Tuy nhiên, tất cả chúng ta ai cũng sợ chết vì chúng ta không nghĩ về sự tất 
yếu của nó. Trái lại, chúng ta thích chấp thủ vào đời sống và từ đó phát sinh ra đủ thứ 
tham chấp. Có một vấn đề về đời sống con người không thể giải quyết được bằng tri thức 
và nỗ lực của con người. Đó là vấn để sự chết. Tuổi thọ của con người đã tăng lên khá 
nhiều theo với sự phát triển của y khoa và không nghi ngờ gì nữa là nó sẽ còn gia tăng 
trong tương lai. Tuy nhiên, cái chết vẫn đến với chúng ta không một chút thay đổi. Theo 
bản năng, chúng ta cảm thấy cái chết đáng ghét và đáng sợ. Người trẻ không cảm thấy bị 
ảnh hưởng bởi cái chết vì họ hãy còn tràn đầy nhựa sống và cảm giác mạnh mẽ đến nỗi 
họ không nghĩ đến cái chết đúng thật như nó. Họ không sợ cái chết vì họ không nghĩ về 
nó. Nếu họ chịu nghĩ về cái chết một cách nghiêm túc, chắc chắn họ sẽ run lẹn vì sợ. 
Con người sẽ không thoát khỏi sợ hãi, lo lắng và khổ đau về chính cái chết. Chỉ có một 
con đường để thoát khỏi sự đe dọa của cái chết. Đó là một tôn giáo mà nhờ nó chúng ta 
có thể tin vào cuộc sống vĩnh cửu, rằng chúng ta không chết, sự sống của chúng ta chỉ 
thay đối hình thức mà thôi. Khi chúng ta có thể toàn thiện tâm thức nhờ tôn giáo, chúng 
ta sẽ thực sự thoát khỏi sự sợ hãi và khổ đau về cái chết. Khi người ta đối mặt với một 
nỗi khổ đau trầm trọng đến nỗi người ta không thể kiểm soát nó dù đã hết sức cố gắng 
thì người ta cảm thấy như mình phẩi nương tựa vào một cái gì đó có năng lực hơn mình, 
một cái gì tuyệt đối, và người ta cầu cứu. Người ta giao cả thân tâm mình cho năng lực 
tuyệt đối này như là bảo rằng: “Xin Ngài cứ tùy tiện. Tôi xin dâng mọi sự lên Ngài.” 
Nghĩa là có một số người tin rằng tin tưởng nơi thần linh sẽ được thần linh cứu rỗi lúc 
mạng chung. Tuy nhiên, Phật giáo hoàn toàn bác bổ quan niệm vô lý nầy. Phật tử chân 
thuần nên luôn nhớ rằng 'không như đức tin trong các tôn giáo khác, đức tin của đạo Phật 
được đặt trên căn bản xây dựng bằng kinh nghiệm có được do thực tập.` Phật tử chân 
thuần nên luôn nhớ rằng “mạng sống nầy ngắn ngủi, vậy thì nếu muốn tu thì phẩi tu 
ngay từ bây giờ chứ đừng chờ đừng đợi cho đến khi quá muộn màng——According to the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught on Human Life: “lt 1s difficult to obtain birth as a 
human being; 1t 1s difficult to have a life of mortals; 1t 1s difficult to hear the Correct Law; 
1t 1S even rare to meet the Buddha (Dharmapada 182). Here I shall live In the rainy 
season, here In the winter and the summer. These are the words of the fool. He faIls to 
realize the danger (of his final destination) (Dharmapada 286). Death descends and 
Carriles away that man of drowsy mind greedy for children and cattle, Just like flood 
sweeps away a sleeping village (Dharmapada 287). Nothing can be saved, nor sons, nor a 
father, nor even relatives; there 1s no help from kinsmen can save a man from death 
(Dharmapada 288). Besides, devout Buddhists always keep In mind that “life 1s uncertain, 
death 1s certain.' This 1s a well-know saying in Buddhism. Knowing fully well that death 
1S certain and 1s the natural phenomenon that veryone has to face, we should not be afraid 
of death. Yet all of us fear death because we do not think of 1fs innevitability. We like to 
cling to our life and body and develop too much craving and attachment. There 1s one 
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problem of human life that cannot be solved through human knowledge and endeavor. 
Thịs 1s the problem of death. Man”s life expectancy has Increased considerably with the 
development of medical scIence and undoubtedly will be further prolonged In the future. 
Nevertheless, death Invariably comes to us all. We Instinctively feel death to be 
undesirable and frightening. Young people do not feel so horrified by death because they 
are so full of vitality and strong feelings that they do not think of death as 1t really 1s. 
They are not afraid of death because they do not think about 1t. If they gave It serlous 
consideration, they would probably tremble with fear. Human beings will not be free 
{rom the terror, anxIety, and suffering of death Itself. There 1s one way to be free from 
the threat of death. This 1s a religion throush which we can believe In eternal life, that we 
do not die, our lives only change 1n form. When we can perfect our conscIousness through 
religion, we wIll be truly free from the terror and suffering of death. When people 
encounter a serious suffering that they cannot resolve however hard they may try, they 
feel as 1f they must depend upon something more powerful than themselves, something 
absolute, and they ask for help. They entrust themselves body and mind to this absolute 
pOWeIT, as If to say, “Do as you please. I leave everything up to you.” Ït 1s fo say some 
people believe that If they have faith and submit themselves to God, then God wIlÏ save 
them at the end of their life; however, Buddhism completely denies this unreasonable 
concept. Devout Buddhists should always remember that “the Buddhist faith 1s not the 
same as faith in other religions, It 1s based and built by the experlence gained In the 
practice.' Devout Buddhists should always remember that “this life 1s so short”, so IÝ we 
want fo cultivate, let”s cultivate now and not waIfing untIÏ 1t 1s too late. 
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Chương Hai Mươi Mốt 
Chapter Twenfy-One 


Tại Sao Chúng Ta Nên Tu Tập Thiền Quán? 
Why Should We PracHce MeditaHion and ConternplaHion? 


(ID Thiền Quán có thể giúp hành giả thanh tịnh thân tâm— Meditation and Contemplation 
can help practitioners purjfy their body and mỉnd: Có lẽ khi vài người thấy chúng ta ngồi 
thiển, họ sẽ hỏi tại sao chúng ta lại phí thời giờ như vậy? Đối với họ thiển quán không có 
nghĩa lý gì cả; nhưng với chúng ta là những người tu tập thiển quán, thì thiển quán là cốt 
yếu và rất có ý nghĩa trong đời sống của mình. Suốt cả ngày, rồi mỗi ngày trong tuần, 
mỗi tuần trong tháng, mỗi tháng trong năm... chúng ta bận rộn lu bù với công việc. Theo 
Phật giáo, tâm của chúng ta hành xử như con vượn chuyển cây, không chịu ở yên và luôn 
nhảy nhót; vì thế mà người ta gọi nó là “tâm viên'. Đây là những lý do khiến tại sao 
chúng ta phải tham thiển. Để quân bình đời sống, chúng ta cần phải có lúc ngồi yên lặng 
để tập chấp nhận và thử nghiệm thay vì hướng ngoại cầu hình, chúng ta nhìn vào bên 
trong để tự hiểu mình hơn. Qua thiển quán, chúng ta cố gắng giữ cho cái tâm viên nầy 
đứng yên, giữ cho nó tĩnh lặng và thanh tịnh. Khi tâm ta đứng yên, chúng ta sẽ nhận thức 
rằng Phật ở ngay trong tâm mình, rằng cả vũ trụ ở trong ta, rằng tự tánh và Phật tánh 
không sai khác. Như vậy điều quan trọng nhất trong thiển tập là giữ cho tâm mình được 
yên tịnh, một việc có lẽ dễ hiểu nhưng không dễ làm chút nào cả. Thế nhưng thực hành 
là quan trọng hơn cả; cái hiểu biết tự nó không có giá trị gì cả nếu chúng ta không chịu 
đem cái hiểu biết ra mà thực hành. Phương pháp thiển tập là một phương pháp có khoa 
học, chúng ta học bằng cách thực hành và bằng kinh nghiệm của chính chúng ta. Tại sao 
chúng ta phải tu tập thiển quán? Một lý do khác khiến tại sao chúng ta nên tu tập thiển 
quán là vì thiển quán là đỉnh cao nhất trong tu tập Phật giáo. Nhờ thiển quán mà chúng 
ta chẳng những có thể thanh tịnh thân tâm, mà còn đạt được trí huệ giải thoát nữa. Hơn 
nữa, nhờ thiển quán mà chúng ta có khả năng thấy được vạn sự vạn vật như thật, từ đó 
khởi lòng từ bi, khiêm cung, nhẫn nhục, kiên trì, và biết ơn, vân vân—Perhaps when 
some people see us sitting in meditation, they ask us why we are wasting our time? 'To 
them meditation 1s meaningless; but to us who practice medifation, 1t is an essential and 
very meaningful part of our lives. All day long, every day of the week, every week of the 
month, and every month of the year, we are so busy with our business or occupation. 
According to Buddhism, our mind behaves like a monkey, restless and always Jumping; 1t 
1s therefore called a “monkey-mind”. These are reasons why we have to meditate. To 
gIive balance to our lives 1t 1s necessary to sit quletly, to learn to accept and experlence 
rather than to look outward for forms, we look within in order to understand ourselves 
better. Through meditation we try to keep that monkey-mind still, to keep 1t caÏm, quiet 
and pure. When our mind 1s still, we will realize that the Buddha 1s Inside us, that the 
whole universe 1s inside us and that our true nature 1s one with the Buddha nature. So the 
most Important task 1s to keep our minds qulet, a task which may be simple to understand 
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but 1s not simple to practice at all. Yet practice 1s all Iimportant; knowing by 1tself has no 
value at all If we do not put our knowledge Into practice. The method of Zen 1s the 
scIentific method, that Is to say we learn by doing, by our own experlence. Another 
Teason fO cause us fo practice meditation and contemplation 1s that meditation 1s a “peak” 
of practice in Buddhism. Through meditation, we can not only purify our body and mind, 
but also attain wisdom of emancipation. Furthermore, through meditation we can see 
things as they really are, and we can generate Inside ourselves compassion, modest, 
patlent, tolerance, courage, and gratitude, and so on. 


(II) Thiền Quán có thể giúp hành giả thanh tịnh giới đức— Meditation and Contemplation 
can heÏp practiioners purjy their morality: Giới đức là một trong những yếu tố quan 
trọng nhất trong thiển định, nên hành giả tu thiển chơn thuần nhất định phải có giới hạnh 
trang nghiêm. Thước đo của sự tiến bộ trong thiền định là cách cư xử của hành giả với 
những người chung quanh. Nhờ thanh tịnh giới đức và đạo hạnh mà hành giả tu thiển lúc 
nào cũng sống hòa ái và khoan dung với mọi người, chứ không cần thiết phải lui vào 
rừng sâu núi thắm, xa lánh mọi người. Thật vậy, lúc chung sống trong cộng đồng, chúng 
ta mới có cơ hội và điều kiện tu sửa giới hạnh của chính mình. Như vậy, người sơ cơ tu 
tập thiển định trước hết phải có khả năng sống tốt đẹp với mọi người trước khi rút vào 
nơi vắng vẻ để tu tập thiển định thâm sâu hơn. Nghĩa là bên cạnh tu tập tọa thiển, chúng 
ta phải luôn cố gắng sống tốt đẹp và hòa ái với mọi người trong cuộc sống hằng ngày— 
Morality 1s one of the most Imporfant factors in medifation, so, a devout zen pracfitioner 
must be a good virtue one. One”s meditation progress 1s valued from his or her behavior 
toward people around. Through the purificaton of morality and behavior, zen 
practitioners always live peacefully and tolerantly with people, not necessarlly retreat In 
deep jungle to be away from people. In fact, while living in the communlity, we have 
chances and conditions to Iimprove our morality. Therefore, a zen beginner must be able 
to live together with everyone before turning Into solitude life for deep meditation. That 
1S fO say, beside practicing meditation, we use the rest of our time to live nicely and 
kindly to people. 


(HI)Thiền Quán có thể giúp hành giả chuẩn bị nhiều tế hạnh trên đường tu tập— 
Mecditation and Contemplafion can help practttioners prepare many simall virtues ín their 
way 0ƒ culfivafion: Có người nói “tu thiền chẳng cần hành thiện tránh ác'. Những ai dám 
nói như vậy, quả thật họ chẳng phải là Phật tử chân thuần. Ngược lại, có rất nhiều tế 
hạnh mà chúng ta phải chuẩn bị trước cũng như trong khi tu tập thiển định. Cái mà chúng 
ta gọi là tế hạnh, nhưng kỳ thật những thứ nầy ảnh hưởng rất lớn trên đường tu tập của 
chúng ta. Khi chứng kiến sự thành công của người khác, chúng ta khởi tâm tùy hỷ; khi 
thấy người khác khổ đau, chúng ta khởi tâm thương xót và cảm thông. Khi thành công, 
mình phải luôn giữ tâm khiêm cung—Some people say that they do not need to do good 
deeds, nor do they need to prevent unwholesome deeds. Those who dare fo say so, they 
are really not devout Buddhists. In the confrary, there are a lot of small virtues need be 
prepared before and during we practice meditation. The so-called “small virtues” are, In 
fact, play a big role on our way of cultivation. We would be happy with other”s success 
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and sympathy with others miserles. We will keep ourselves modest when achieving 
SUCC€SS. 


(IHI)Thiền Quán có thể giúp hành giả tu tập thêm nhiều thiện nghiệp— Meditaion and 
Contemplation can heÏp practitioners cultivafe more good deeds: Thiện nghiệp có thể là 
đi chùa làm công quả, nhưng thiện nghiệp có thể là tất cả những gì mình làm cho người 
khác khiến họ được hạnh phúc hơn hay có được giới đức hơn để tiến gần đến giác ngộ và 
giải thoát. Hành giả tu thiển chân thuần nên luôn nhớ rằng trước khi bước vào tu tập 
thiển quán, chúng ta nên tu tập thật nhiều thiện nghiệp, vì mức độ tịnh lặng chẳng những 
tùy thuộc vào phương pháp thiển quán, mà còn tùy thuộc rất nhiều vào những thiện 
nghiệp đã được chúng ta hoàn thành. Nếu chưa được hoàn toàn giải thoát thì sự an lạc 
trong thiển định cũng đồng nghĩa với hạnh phúc mà chúng ta làm được cho người khác. 
Như vậy, hành giả tu thiển phải là người cả đời luôn luôn đem lại hạnh phúc, an lạc, và 
tỉnh thức cho người khác. Nói cách khác, bên cạnh những nỗ lực tu tập thiền định, hành 
giả tu thiển phải cố gắng thực hành thật nhiều thiện nghiệp, vì những thiện nghiệp ấy sẽ 
hỗ trợ đắc lực cho kết quả của thiển định —Good deeds can be going to a temple to do 
good deeds there, but good deeds can be what we do to make others happler or moraler 
so that they can come closer to enlightenment and emancipation. Devout zen practitioners 
should always remember that before entering meditation practices, we should do a lot of 
good deeds, for the level of mind stillness depends not only on methods of. zen, but also 
greatly depends the good deeds that we accomplished. lf we are not completely 
emancipated, our happiness In meditation also synonymous with the happiness that we 
dịd for others. Therefore, a zen practiioner must be the one who always gives the 
happiness, peace, and mindfulness to others all his life. In other words, deside the effort 
for meditation, zen practitioners should always try to do many good deeds, for good deeds 
wIll support meditation result very well. 


(IV)Thin Quán có thể giúp Tâm chúng ta không chao đảo—Meditaion and 
Contemplation can help our minds staying stable and not being chaofic: Trước nhất, tâm 
chúng ta luôn chao đảo và loạn động bởi những vọng niệm. Chính vì vậy mà chúng ta 
luôn thành hình sự chấp ngã một cách mạnh mẽ. Từ sự chấp ngã nầy chúng ta thấy mình 
khác với mọi người quanh mình. Cũng chính từ sự chấp ngã mãnh liệt nầy mà chúng ta 
luôn sống với “tham, sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng, vân vân và vân vân” 
Nhờ thiển quán mà tâm chúng ta dần dần trở nên định tỉnh và do đó những tư tưởng loạn 
động cũng từ từ được giải trừ (hóa giải)—First of all, our minds are always unstable and 
chaotic with multi-thoughts. Thus, 1n that chaos, our minds always form a strong feeling of 
“self'. From this attachment of the self, we consider ourselves different from 
surroundinss. Also from such fierce attachment of the self, we always live with greed, 
hatred, proud, doubt, wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, lying, and so on, 
and so on. Owing fo practicing of meditation and contemplation, our minds gradually 
become calmer and therefore, the chaotic thoughts would also be gradually dissolved. 
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(V) Thiền giúp chúng ta thấy sự khác biệt giữa bề ngoài thế giới mình thấy và thật tánh của 
thế giới ấy — Meditation helps us see the difference between the appearance 0ƒ the world 
and the reality oƒ the world: Một Thiền sư đã nói: “Trước khi tôi ngộ thì tôi thấy sông là 
sông, núi là núi. Khi tôi bắt đầu ngộ nên sông không còn là sông, núi không còn là núi 
nữa. Bây giờ khi tôi đã ngộ thì sông lại là sông, núi lại là núi.Lần nữa chúng ta lại thấy 
một lối nhận thức thực tại mới. Con người trung bình giống như con người trong hang của 
Plato, chỉ thấy những chiếc bóng và lầm tưởng chúng là thực thể. Một khi người ấy đã 
nhận ra lầm lỗi này, người ấy chỉ biết rằng những chiếc bóng không phải là thực thể. 
Nhưng khi đã ngộ rồi, người ấy rời bỏ cái hang và bóng tối của nó để ra ngoài ánh sáng. 
Ở đó người ấy thấy được thực thể chứ không phải là những chiếc bóng. Người ấy thức 
tỉnh. Khi nào còn ở trong bóng tối, người ấy không hiểu được ánh sáng. Khi ra khỏi bóng 
tối, người ấy hiểu ngay sự khác biệt giữa việc mình thấy thế giới như những chiếc bóng 
mà mình đang thấy với thực tại: A Zen master said: “Before I was enlightened the rivers 
were rIvers and the mountains were mountains. When I began to be enlightened the 
TIV€rS W€r€ not rIvers anymore and the mountains were not mountains. Now, since I am 
enlightened, the rivers are rivers again and the mountaIns are mountaIns.” Aøgain we see 
the new approach to reality. The average 1s like the man in Plato”s cave, seeing only the 
shadows and mistaking them for the substance. Once he has recognized this error, he 
knows only that the shadows are not the substance. But when he becomes enlightened, he 
has left the cave and Ifs darkness for the light: there he sees the substance and not the 
shadows. He 1s awake. As long as he 1s in the dark, he cannot understand the light. When 
he be out of the darkness, he understands the difference between how he saw the world 
as shadows and how he sees 1t now, as realIty. 


(VI)Thiền nhắm đến mục tiêu biết được bản chất của chính mình—Zen is aqùned at the 
knowledge oƒ one°s own nafure: Thiền tìm cách “tự trí.” Nhưng cái biết này không phải 
là cái biết “khoa học” của một nhà tâm lý, mà là cái biết của năng tri trí thức tự biết 
mình như đối tượng; biết bản ngã trong thiển là cái biết không có tính cách trí thức, cái 
biết không vong thân, mà đó là kinh nghiệm viên mãn trong ấy năng tri và sở tri trở 
thành một. Ý niệm căn bản của thiển là tiếp xúc với những tác động nội tại của con 
người mình, và tiếp xúc một cách hết sức trực tiếp, chứ không nhờ đến bất cứ thứ gì từ 
bên ngoài —It searches to “know oneself”” But this knowledge 1s not the sclentific 
knowledge of the modern psychologist, the knowledge of the knower-intellect who knows 
himself as obJect; knowledge of self in Zen 1s knowledge which 1s not intellectual, which 
1s a non-alienated, 1t 1s full experience in which knower and known become one. The 
basic Idea of Zen 1s to come In touch with the Iinner workings of oneˆ”s being, and to do 
this in the most direct way possible, without resorting to anything external. 


(VII)Thiên giúp chúng ta thấy sự khác biệt giữa tri thức và thể nghiệm— Meditation helps 
us see the difƒerence between intellectual and experiemtial knowledge: Sự nhìn thấy bản 
tính của mình không phải là một cái thấy trí thức, đứng ngoài, mà là cái thấy thể nghiệm, 
có thể nói là từ bên trong. Sự khác biệt giữa cái biết trí thức và thể nghiệm này thật là 
quan trọng cốt yếu đối thiển và đồng thời là một trong những khó khăn căn bản mà các 
thiển sinh Tây phương cố gắng hiểu về thiển. Tây phương, suốt hai ngàn năm vẫn tin 
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rằng câu giải đáp sau cùng cho vấn để hiện sinh có thể trả lời bằng tư tưởng; câu trả lời 
đúng trong tôn giáo và trong triết học có tầm quan trọng tối thượng. Nhấn mạnh như vậy 
người ta chuẩn bị con đường cho sự nẩy nở của khoa học thiên nhiên. Ở đây cái tư tưởng 
đúng, trong khi không đưa ra được câu trả lời tối hậu cho vấn để hiện sinh, lại cố hữu 
trong phương pháp và cần thiết cho việc áp dụng tư tưởng vào thực hành, nghĩa là, cho kỹ 
thuật. Trái lại, thiển dựa vào tiền để rằng không thể trả lời câu đáp tối hậu cho đời sống 
bằng tư tưởng được. Cái phương thức cố định trí thức của “có” và “không” thì thật là thích 
hợp khi sự vật diễn ra bình thường; nhưng ngay khi câu hỏi tối hậu của đời sống khởi 
dậy, trí năng không trả lời thỏa mãn được—This insight into one”s own nature ¡is not an 
1ntellectual one, standing outside, but an experiential one, being Inside, as 1t were. Thịs 
difference between ¡intellectual and experiential knowledge 1s of central Important for 
Zen and, at the same time, constitutes one of the basic difficulties the Western student 
has in trying to understand Zen. The West, for two thousand years has believed that a 
final answer to the problem of existence can be given In thoupht; the right answer In 
religion and In philosophy 1s of paramount Iimportance. By this Insistence the way was 
prepared for the flourishing of the natural sclences. Here 1s the right thought, while not 
gIiving a final answer to the problem of existence, 1s inherent in the method and necessary 
for the application of the thought to practice, that 1s, for technique. Zen on the other hand, 
1s based on the premise that the ultimate answer to life cannot be gIven In thought. The 
Iintellectual groove of “yes” and “no” 1s quite accommodating when things run thetr 
course; but as soon as the ultimate question of life comes up, the intellect faIls to answer 
satisfactortly. 


(VIII)Thiền giúp tâm thức của chúng ta tự do và vô ngại—Zen helps our mind free and 
unobstructed: Thiền muốn tâm thức của chúng ta tự do và vô ngại; ngay cả cái ý thất 
niệm nhất và tất cả cũng là vật chướng ngại và cái bẫy bóp chẹt đe dọa sự tự do nguyên 
bản của tâm linh. Một hậu quả xa hơn, cái khái niệm tham dự hay tham nhập, mà các 
nhà tâm lý học Tây phương quá để cao, tư tưởng thiển không chấp nhận được. “Khái 
niệm tham dự hay tham nhập là một lối giải thích trí thức cái kinh nghiệm đơn sơ, trong 
khi xét chính cái kinh nghiệm, không có chỗ nào cho bất cứ một sự lưỡng phân nào. Tuy 
nhiên, trí năng chường ra và đập vỡ cái kinh nghiệm ngõ hầu có thể lấy trí năng đối trị 
với nó, thế có nghĩa là phân biệt hay nhị phân. Lúc ấy cái cảm giác đồng nhất nguyên 
bản mất đi và chúng ta để cho trí năng đập vỡ thực tại ra thành từng mảnh theo lời đặc 
trưng của nó. Tham dự hay tham nhập là kết quả của trí thức hóa. Nhà triết học mà 
không có kinh nghiệm căn bản dễ bị đắm chìm trong nó—Zen wants one”s mind free and 
unobstructed; even the idea of oneness and allness 1s a stumbling block and a strangling 
snare which threatens the original freedom of spirit. As a further consequence, the 
concept of. participaton or empathy, so emphasized by Western psychologIsts, 1S 
unacceptable to Zen thought. The idea of participation or empathy 1s an intellectual 
Interpretation of primary experience, while as far as the experlence 1fself 1s concerned, 
there 1s no room for any sort of dichotomy. The ¡intellect, however, obtrudes 1tself and 
breaks up the experience in order to make 1t amenable to intellectual treatment, which 
means a discrimination or bifurcation. The original feeling of identity 1s then lost and 
Iintellect 1s allowed to have 1ts characteristic way of breaking up reality Into pleces. 
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Participation or empathy 1s the result of intellectualization. The philosopher who has no 
OrIgInal experience 1s apt to indulge 1n 1. 


(IX)Thiên giúp chúng ta nhận ra chân tướng của trí năng và khái niệm— Meditation helps 
us recognize the real nature 0ƒ intellect and concept: Không những chỉ trí năng, mà bất cứ 
một khái niệm hay nhân vật thẩm quyển nào cũng hạn hẹp tính chất tự phát của kinh 
nghiệm; do đó thiển không gán một tầm quan trọng chính thực nào cho các kinh điển hay 
những sớ giải kinh điển của những bậc trí tuệ hay thông thái. Kinh nghiệm cá nhân tác 
động mạnh đối lại với thẩm quyền và sự khải thị khách quan. Trong thiển người ta không 
chối mà cũng không nhận thượng đế. Thiển muốn hoàn toàn tự do—Not only intellect, 
but any authoritative concept or figure, restricts the spontaneity of experlence; thus Zen 
does not attach any Intrinsic importance to the sacred sutras or to their exegesis by the 
wise and learned. Personal experience 1s strongly acting against authority and obJective 
revelation. In Zen God 1s neither denied nor Insisted upon. Zen wanfs absolute freedom. 


(X) Thiền không phải bằng các trau dồi lý luận mà bằng tu tập tâm thúc— Meditation is 
no£ done by polishing the logical thinking, but by culfivafing the mínd: Phù hợp với thái 
độ của thiển đối với cái thấy trí thức, mục tiêu của giáo lý Thiển không giống như mục 
tiêu của Tây phương, một sự không ngớt gia tăng cái tinh vi của tư tưởng luận lý, phương 
pháp cốt yếu của thiển ở chỗ đặt người ta vào chỗ tiến thối lưỡng nan, mà người ta phải 
cố thoát ra không phải bằng lý luận, mà bằng tâm thức ở trình độ cao hơn. Theo một vị 
thầy không phải là một vị thây hiểu theo nghĩa Tây phương. Ông là một vị thầy vì ông 
làm chủ được tâm mình, do đó ông có thể truyền đạt cho người đệ tử điều duy nhất có 
thể truyền đạt được: cuộc sống của mình “với tất cả những gì vị thầy có thể làm được, 
ông không thể làm cho người đệ tử nắm được sự vật, trừ phi người đệ tử đã chuẩn bị đây 
đủ để nắm bắt. Nắm giữ được thực tại cứu cánh là việc mình phải tự làm lấy. Thật là vô 
dụng khi chỉ lý luận suông rằng danh và tướng thí khác nhau, nhưng bản thể thì giống, 
hoặc danh và tướng được tạo thành bởi sự suy nghĩ của chúng ta. Chúng ta phải thực 
chứng qua thiển quán, chứ không phải bằng suy nghĩ, để không có sự chấp trước vào 
danh tướng, thì chừng đó chúng ta sẽ tự nhiên thấy rằng tất cả bản thể đều là một bằng 
chính kinh nghiệm của mình. Chừng đó chúng ta sẽ thấy tất cả mọi vật trong vũ trụ, từ 
mặt trời, mặt trăng, các vì sao, núi, sông, con người, vân vân, đều có cùng bản thể giống 
nhau——In accordance with Zen”s attitude towards Intellectual insight, 1s aim of teaching 
1S not as In the West an ever-increasing subtlety of logical thinking, but i1fs method 
“consIsfs in pufting one In a dilemma, out of which one must contrive fo escape not 
through logic indeed but through a mind of higher order. Accordingly the teacher 1s not a 
teacher in Western sense. He 1s a master, Inasmuch as he has mastered his own mind, and 
hence 1s capable of conveying to the student the only thing that can be conveyed: his 
exIstence. With all that the master can do, he 1s helpless to make the disciple take hold of 
the thing, unless the latter 1s fully prepared for it. The taking hold of the ultimate reality 1s 
to be done by oneself. lt is no use If we only reason that names and thelr forms are 
different, but their substance 1s the same, or names and forms are made by our thinking. 
We have to realize throusgh meditation and contemplation, not by thinking, so that we wIll 
not have attachment to name and form, then we wIll automatically see that all substance 
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1s one with our real experlence. Then we will see all things In the universe, the sun, the 
moon, the stars, mounfains, rIvers, people, and so forth, have the same substance. 


(XI)Thiền giúp chúng ta sử dụng trọn vẹn, vừa phải và hợp với đạo đúc tất cả những gì 
đến với mình— Meditation helps us make ƒull use, economic and moral, oƒ everything 
that comes our way: Có lẽ người ta không thể hiểu nỗi được thiền trừ phi người ta thẩm 
xét lại cái ý niệm rằng sự thành tựu được chánh kiến tất nhiên đưa đến một sự thay đổi 
bản tánh. Ở đây Thiền bắt rễ trong tư tưởng Phật giáo, đối với nó sự chuyển hóa bản 
tánh là một điều kiện của giải thoát. Phải gạt bỏ lòng tham sở hữu, cũng như tham bất cứ 
thứ gì khác, tự hợm mình, tự ca tụng. Thái độ đối với dĩ vãng là thái độ biết ơn, đối với 
hiện tại là sự phụng sự, và đối với tương lai là trách nhiệm. Sống trong thiển có nghĩa là 
đối với chính mình và thế gian với một tâm thức ưa mến và tôn kính nhất, một thái độ 
chánh là căn bản của mật hạnh, một đường nét rất là đặc trưng của pháp môn Thiền. Nó 
có nghĩa là đừng bỏ phí những tài nguyên thiên nhiên; nó có nghĩa là sử dụng trọn vẹn, 
vừa phải và từ thiện tất cả những gì đến với mình——Zen cannot possibly understood unless 
one takes Iinto consideration the idea that the accomplishment of true 1nsight 1s 1ndissolubly 
connected with a change 1n character. Here Zen is rooted in Buddhist thinking, for which 
characterological transformation 1s a condifion for salvation. Greed for possession, as for anything 
else, self-conceit and self-glorification are to be left behind. The attitude towards the past 1s one of 
the gratitude, towards the present, of service, and towards the future, of responsibility. To live in 
Zen means “to treat yourself and the world in the most appreciative and reverential frame of 
mind,` an attitude which 1s the basis of “secret virtue, a very characteristic feature of Zen 
điscipline. It means not to waste natural resources; 1t means to make full use, economic and moral, 
of everything that comes your way.” 


(XII)Thiên giúp chúng ta thực hiện “an tâm và vô úy hoàn toàn—Meditaion helps us 
achieve “complete securtty and ƒearlessness ”: Như là mục đích tích cực hay mục tiêu đức 
lý của Thiền là thực hiện “an tâm và vô úy hoàn toàn,” đi từ triỀền phược đến tự do. 
Thiền là một vấn đề của bản tính chứ không phải của trí năng, thế có nghĩa là Thiển phát 
sinh từ ý chí được coi như là nguyên tắc thứ nhất của đời sống: As positive aim, the 
ethical goal of Zen 1s to achieve “complete security and fearlessness,” to move from 
bondage to freedom. “Zen 1s a matter of character and not of the intellect, which means 
that Zen grows out of the will as the first principle of life.” 


(XIII)Thiền giúp ta đi ngay vào chính đối tượng và thấy nó— Meditation helps us enter right 
into the object iselƒ and see it: Sự tiếp cận của thiền là đi ngay vào chính đối tượng và 
thấy nó, có thể nói là từ bên trong. Sự lãnh hội lập tức về thực tại này cũng có thể gọi là 
có tính cách động năng hay sáng tạo—The Zen approach 1s to enter right Into the obJect 
1fself and see 1t, as It were, from the Inside. The immediate grasp of reality may also be 
called cognifIive or creafIve. 


(XIV)Thẩm quyền của Thiên là kinh nghiệm chính thực, chứ không phải là thế quyền phi 
lý— The quthority 0ƒ Zen is the genuine experience, not an trrafiiondl qufhorify: Thái độ 
của thiển sư đối với đệ tử làm lúng túng độc giả Tây phương, người ấy bị vướng mắc 
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trong sự lựa chọn giữa một thế quyền phi lý hạn chế tự do và bóc lột đối tượng mình, và 
một sự bỏ mặc không có thế quyển nào cả. Thiển tiêu biểu một hình thức thế quyển 
khác, một hình thức thế quyển hợp lý. Vị thầy không gọi đệ tử; ông không muốn gì nơi 
người đệ tử, dù là muốn người ấy giác ngộ: người đệ tử tự ý đến, và tự ý đi. Nhưng vì 
người đệ tử muốn học hỏi nơi vị thầy, nên người ấy phải nhận sự kiện rằng vị thầy là một 
vị thầy, nghĩa là, vị thầy biết người đệ tử muốn biết gì, mà hiện người ấy chưa biết. Đối 
với vị thầy, không có thứ gì để giải thích bằng ngôn ngữ, chẳng có gì là một giáo lý 
thiêng liêng để giảng dạy. Dù nhận hay dù chối vị thầy, người đệ tử vẫn lãnh 30 hèo. 
Đừng cứ im lặng, mà cũng đừng rành rẽ. Đồng thời đặc tính của Thiển sư cũng là sự 
hoàn toàn thiếu vắng thế quyền phi lý cũng như sự xác nhận mạnh mẽ cái quyền không 
đòi hỏi kia, mà căn nguồn của nó là kinh nghiệm chính thực —The attitude of the Zen 
master to his student 1s bewildering to the modern Western reader who 1s caught in the alternative 
between an 1rrational authority which limits freedom and exploits 1ts object, and a lalssez-fatre 
absence of any authority. Zen represents another form of authority, that of “rational authority.” 
The master does not call the student; he wants nothing from him, not even that he becomes 
enlightened; the student comes of his own free will, and he goes of his own free will. But 
1nasmuch as he wants to learn from the master, the fact has to be recognized that the master 1s a 
master, that 1s, that the master knows what the student wants to know, and does not yet know. For 
the master “there 1s nothing to explain by means of words, there 1s nothing to be given out as a 
holy doctrine.' Thirty blows whether you affirm or negate. Do not remain silent, nor be discursive. 
The Zen master 1s characterized at the same time by the complete lack of 1rrational authority, the 
source of which 1s genuine experience. 

(XV)Thiền giúp chúng ta trở về nương tựa nơi chính mình —Meditaion helps us going 
back to rely on ourselyes: Tu tập thiền quán có nghĩa là chúng ta tự hỗ trợ cho mình, tự 
nương tựa nơi chính mình, chứ không nương tựa nơi nào khác bên ngoài mình. Từ đó 
chúng ta có khả năng quan sát cẩn thận mọi kinh nghiệm, mọi giác quan của mình. 
Chẳng hạn khi quan sát đối tượng giác quan như tiếng động, nghe. Nên nhớ, sự nghe của 
mình là một chuyện và âm thanh lại là chuyện khác. Khi chúng ta trở về nương tựa nơi 
chính mình chúng ta sẽ có được sự tỉnh thức cần thiết. Và chúng ta chỉ cần nương tựa vào 
sự sự tỉnh thức là đủ. Ngoài ra chẳng có thứ gì khác để cho chúng ta nương tựa cả. Khi tai 
chúng ta nghe, hãy quan sát tâm mình thử xem tâm đã bắt theo, đã nhận ra câu chuyện 
liên quan đến âm thanh mà tai đã nghe hay chưa? Hãy ghi nhận và sống với nó và tỉnh 
giác trước nó, chứ đừng mong thoát khỏi sự chi phối của âm thanh, vì đó không phải là 
phương thức của nhà thiển. Ngược lại, chúng ta phải trở về với chính mình và phải dùng 
sự tỉnh thức để thoát khỏi sự chi phối của âm thanh—Practicing meditation means to support 
ourselves, to rely on ourselves, and not to have lean on things outside of ourselves. Ás a result, we 
have the ability to examine every experience, every sense door. For example, practice with a 
sense object such as a sound. Listen. Remember, our hearing 1s one thiíng, and the sound 1s 
another. When we go back to rely on ourselves, we wIll have the necessary awareness. And all 
we need 1s to rely on the awareness. There 1s no one, nothing else for us to rely on. When the ear 
hears, observe the mind to see 1f 1t get caught up and make a sfory out of the sound? Notice 1t, stay 
with it, be aware; and not try to escape from the sound because 1t 1s not the best way out 1n 
meditation. Ôn the contrary, we must go back to rely on ourselves and escape the sound through 
aWareness. 
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Chương Hai Mươi Hai 
Chapter Twenfy- Two 


Mục Đích của việc Hành Thiền 
The Purposes 0ƒ Meditation Practices 


(I Tổng Quan về Mục Đích của việc Hành Thiền —An Overview 0ƒ Purposes oƒ Meditation 
Pracfices: Thiền quán là tu tập để đạt được cái thấy vượt ra ngoài tầm mức thông 
thường, thấy một cách rõ ràng, chứ không chỉ thấy phớt qua nơi bể mặt, hay thấy cái 
dáng bể ngoài, mà là thấy sự vật đúng trong bối cảnh của nó, tức là thấy dưới ba đặc 
tướng hay “tam pháp ấn' trong nhà Phật, đó là vô thường, khổ và vô ngã. Đây là ba dấu 
hiệu đặc thù của tất cả các pháp hữu vi, tất cả nhng hiện tượng sinh tồn. Chính thiển 
minh sát nầy dựa trên nên tảng của thiển vắng lặng, giúp cho hành giả có khả năng gột 
rửa tất cả mọi ô nhiễm trong tâm đến mức tận cùng, buông bỏ mọi ảo kiến về cái “ngã”, 
nhìn thấy thực tướng của vạn pháp và chứng ngộ Niết Bàn. Như vậy, cả hai pháp thiển 
vắng lặng và minh sát đều hỗ trợ cho nhau giúp hành giả chứng ngộ được Niết Bàn. Mục 
tiêu tối hậu của thiên là để loại trừ những bợn nhơ trong tâm của chúng ta. Trước khi đạt 
được mục tiêu nầy, hành giả sẽ có được những lợi ích thiết thực như sẽ có một cái tâm 
bình an, tĩnh lặng và có đủ năng lực để chấp nhận những gì xãy đến cho mình. Thiển 
giúp chúng ta nhìn sự vật đúng như thực tướng của chúng chứ không phải thấy chúng qua 
những biểu hiện bên ngoài. Sự vật xuất hiện trước mắt chúng ta dưới trạng thái trường 
tồn, vững bển, đáng yêu và có thực chất, nhưng trên thực tế thì chúng không phải như 
vậy. Khi thực hành thiển quán, chúng ta sẽ tự mình thấy được sự sinh diệt của hiện tượng 
vật chất và tinh thần. Đồng thời chúng ta cũng ý thức được một cách rõ ràng hơn những 
diễn biến trong thân tâm mình. Chúng ta sẽ có đủ khả năng chấp nhận mọi chuyện xãy 
đến với mình với một phong cách an nhiên, chứ không bị xao động hay cảm xúc và 
đương đầu với hoàn cảnh một cách lạc quan hơn. Đúng, mục tiêu cao nhất trong thiển tập 
Phật giáo là chứng ngộ toàn giác, hoàn toàn tự chủ và tâm trí hoàn toàn lành mạnh hay 
trạng thái Niết Bàn, bằng cách điều phục tâm và gột rửa tận cùng những bợn nhơ tinh 
thần. Tuy nhiên, ngoài cái mục tiêu cùng tột ấy, thiển tập còn có nhiều lợi ích mà hành 
giả có thể hưởng được. Thiển gợi hứng cho ta khám phá trạng thái sáng suốt minh mẫn 
của chính mình, sự phong phú và phẩm cách tự nhiên của mình. Hành thiển còn có thể 
khơi dậy khả năng tiểm tàng trong tâm, giúp chúng ta suy nghĩ sáng suốt, hiểu biết thâm 
sâu, cân bằng trạng thái tâm và sự tỉnh lặng. hành thiền là một tiến trình sáng tạo nhằm 
biến đổi những cảm xúc vọng động và những tư tưởng bất thiện thành trạng thái tinh thần 
hòa hợp và thanh sạch—Meditaton and contemplation means practice to obtain the 
seeing which goes beyond what 1s ordinary, clear vision. Ït 1s not surface seeing or 
skimming, not seeing mere appearance, but seeing things as they really are. This means 
seeing everything In terms of the three characteristics, the signs of all phenomenal 
©xIstence: impermanence, suffering, and egolessness. It 1s this insight meditation, with 
calm concenfration of mind as 1fs basis, that enables the practitioner to purge his mind of 
all defilements, to remove ego-illusion, to see reality, and to experience Nirvana. The 
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ultimate purpose of meditation 1s to eradicate menfal Impurities from our mind altogether. 
Before that stage, there are benefits of tranquillity, peace of mind and the ability to 
accept things as they come. Meditation helps us to see things as they truly are, not as they 
appear to be. Things appear to be permanent, desirable and substantial, but actually they 
are not. When we practice meditaton, we will see for ourselves the arising and 
disappearinng of mental and physical phenomena. And we will have a clearer 
comprehension of what Is going on In our mind and body. We wIll be able to accept things 
as they come to us with less agitation and deal with situatlons in a more pOSItIVe Way. 
Yes, the ultimate aim of Buddhist meditation 1s to gain full enlightenmert, self-mastery 
and complete menfal health or Nirvana through the conquest of mental defilements. 
However, apart from this ultmate aim there are other advantages and benefits that can 
be derived through meditation. Ït can Inspire us to discover our own intelligence, richness 
and natural dignity. Meditation can also stimulate the latent powers of the mind, aid clear 
thinking, deep understanding, mental balance and tranquility. Ít 1s a creative process 
which aims at converting the chaotic feelings and unwholesome thoughts Into menfal 
harmony and pur1ty. 

1) Mục Đích của người Tu Thiền là tìm hiểu bộ mặt thật của Vạn Hữu— The purpose øƒ a 
Zen Practioner is to understand the law that governs everything: Thiền quán giúp cho tâm 
của chúng ta không còn quá bận bịu với ngoại vật, và khiến cho chúng ta tận hưởng sự 
thanh tịnh thật sự từ bên trong, và từ đó chúng ta có thể hiểu được luật chi phối vạn hữu. 
Trong Phật giáo, chữ 'Pháp' có nghĩa là luật, con đường của vạn hữu, hay sự biến chuyển 
của mọi hiện tượng. Pháp cũng có nghĩa là những yếu tố vật lý và tâm lý tạo nên con 
người; mọi yếu tố trong tâm như ý nghĩ, cái nhìn, tình cảm, tâm thức; và những yếu tố tạo 
nên vật chất, vân vân. Người tu tập thiển định trong Phật giáo chỉ có nhiệm vụ là tìm 
hiểu những pháp vừa nói trên trong thân và tâm của mình, ý thức được từng yếu tố, cũng 
như hiểu được luật biến chuyển và sự liên hệ của chúng. Người tu tập chân thuần là phải 
kinh nghiệm được thể chân thật của những thứ nầy từng giây từng phút—Zen meditation 
helps us free our mind from the excessive occupation with outward things and let us enJoy 
the true rest and quiet that comes from within, and therefore, we can understand the law 
that governs everything. In Buddhism, “Dharmaˆ means the law, the way things are, or 
the process of all phenomena. Dharma also means psychic and physical elements which 
comprise all beings; the elements of minds such as thoughts, visions, emotions, 
consciIousness; and the elements of matfer, and so on. The responsibiliies of a Zen 
practitioner 1s only to explore these “dharmas” within us, to be aware of each of them, as 
well as understand the law governing their process and relationship. A devout Zen 
practitioner should experience 1n every momernt the truth of out nature. 

2) Mục đích của Thiên là dứt khoát lật đổ ngôi nhà giả tạo mà mình đang có để dựng lên cái 
khác trên một nên móng hoàn toàn mới— The purpose oƒ Zen is upsetting the existing 
artjicially constructed ƒramework once ƒor all and in remodelling i† on an enfirely new 
basis: Thiền không phải chỉ là trầm tư mặc tưởng. Ngộ không cốt tạo ra một điều kiện 
nào đó theo chủ tâm đã định trước bằng cách tập trung tư tưởng mạnh vào đó. Trái lại, 
Thiền là sự nhận chân một năng lực tâm linh mới có thể phán đoán sự vật trên một quan 
điểm mới. Pháp tu Thiền với mục đích là dứt khoát lật đổ ngôi nhà giả tạo mà mình đang 
có để dựng lên cái khác trên một nền móng hoàn toàn mới. Cơ cấu cũ gọi là vô minh, và 
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ngôi nhà mới gọi là giác ngộ. Do đó trong Thiển không hề có việc trầm tư về những câu 
nói tượng trưng hoặc siêu hình nào thuộc về sản phẩm của ý thức hay cơ trí: Meditation ¡s 
not only a state of self-suggestion. Enlightenment does not consIst in producing a certain 
premeditated condition by Iintensely thinking of 1t. Meditation 1s the growing conscIous Of 
a new power In the mind, which enabled it to Judge things from a new point of view. The 
cultivation of Zen consisfs in upsetting the existing artificially constructed framework 
once for all and in remodelling It on an entirely new basis. The older frame 1s call 
“Ignorance" and the new one “enlightenmernt.` It 1s evident that no products of our relative 
conscIousness or Intelligent faculty can play any part in Zen. 


(II) Những Mục Tiêu chính của người tu Thiên— The Main Purpose oƒ Zen Practitioners: 

(A) Mục Tiêu chính của người tu Thiền là đạt đến Giác Ngộ và Giải Thoát — The Main 
Purpose oƒ Zen Practitioners is to reach Enlightenment and Emancipafion: Sự lãnh hội 
thực tại một cách trực tiếp, không bằng biện biệt suy tư, không với phiền não và trí thức 
hóa, sự thực hiện mối quan hệ của chính mình và vũ trụ. Cái kinh nghiệm mới này là sự 
lặp lại sự lãnh hội tiền trí thức, lập tức của đứa trẻ, nhưng trên một mức độ mới, mức độ 
phát triển và viên mãn lý trí, khách quan tính, cá tính của con người. Trong khi kinh 
nghiệm của một đứa trẻ, cái kinh nghiệm lập tức và nhất tính, nằm trước cái kinh nghiệm 
phân ly và chia chẻ chủ-khách thể, cái kinh nghiệm giác ngộ lại nằm sau nó. Hành giả tu 
thiển nên luôn nhớ rằng cốt lõi của đạo Phật là giáo lý giải thoát. Nhu cầu giải thoát 
khởi lên từ từ tính chất không thỏa mãn trong vô vọng của đời sống. Phật tử luôn có một 
cái nhìn ưu tư về những điều kiện khổ đau trong đời sống. Chính sự vô thường của vạn 
hữu quanh ta đã cho chúng ta thấy sự việc không có giá trị của những tham vọng thế 
gian, mà bản chất của vạn vật không thể nào đưa đến cho chúng ta sự thành tự vĩnh cửu 
hay sự thỏa mãn lâu dài được. Cuối cùng, cái chết sẽ lấy đi tất cả những gì mà chúng ta 
đã tìm cách tích lũy, và tách chúng ta ra khỏi những gì mà chúng ta đang ôm ấp. Để đi 
đến giác ngộ và giải thoát, trước hết hành giả tu thiển phải tu tập tâm nhằm thực hiện ba 
mục đích riêng lẻ, nhưng lại có liên hệ chặc chẽ với nhau—The immediate, un-reflected 
grasp of reality, without affective contamination and intellectualization, the realization of 
the relation of oneself to the Universe. This new experlence 1s a repetition of the pre- 
1ntellectual, immediate grasp of the child, but on a new level, that the full development of 
man”s reason, obJectively, individuality. While the child”s experlence, that of immediacy 
and oneness, lies before the experience of alienation and the subJect-obJect split, the 
enlightenment experience lies after it. Zen practitioners should always remember that the 
core of Buddhism 1s a doctrine of salvation. The need for 1t arises from the hopelessly 
unsatisfactory character of the world in which we find ourselves. Buddhists always take 
an extremely gloomy view of the conditions in which we have the misfortune to live. Ít 1s 
particularly the Impermanence of everything In and around us that sugsests the 
worthlessness of our worldly aspirations which In the nature of things can never lead to 
any lasting achievement or abiding satisfaction. In the end death takes away everything 
we managed to pile up and parts us from everything we cherished. In order to reach 
enlightenment and emancipation, first of all, Zen practitioners should cultivate or practice 
mental training which 1s carried out for three distinct, but Interconnected, purposes: 


l) 


2) 


3) 
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Thiển nhắm vào việc từ bỏ sự chú ý thông thường vào những cảm xúc liên tục thay đổi 
do các giác quan gây ra và những ý tưởng tập trung vào tự thân: It aims at a withdrawal 
Of attention from 1ts normal preoccupation with constantly changing sensory stIimuli and 
1deas centred on oneself. 

Thiển nhắm vào sự thay đổi nỗ lực của sự chú ý từ thế giới giác quan đến một cảnh giới 
khác thanh cao hơn, và nhờ đó làm dịu đi sự loạn động trong tâm trí. Những hiểu biết dựa 
vào giác quan thường làm cho chúng ta không thỏa mãn. Những øì thuộc về giác quan và 
những dữ kiện trong quá khứ đều không chắc chắn, không có lợi ích gì, rất tầm thường, 
và hầu hết đều không đáng được quan tâm đến. Chỉ có sự hiểu biết duy nhất đáng giá là 
sự hiểu biết được khám phá nhờ thiển quán, khi cánh cửa giác quan đã được đóng lại. 
Chân lý của Thánh giáo nầy thật xa lạ với thế giới phàm tục với những tri thức dựa trên 
giác quan và tầm nhìn giới hạn bởi những cẩm giác: It aims at effecting a shift of 
aftention from the sensory world to another, subtler realm, thereby calming the turmoIls 
of the mind. Sense-based knowledge 1s as Inherently unsatisfactory as a sense-based lIfe. 
Sensory and historical facfs as such are uncertain, unfruifful, trivial, and largely a matter 
of Iindifference. Only that 1s worth knowing which 1s discovered in meditation, when the 
doors of senses are closed. The truth of this holy relipIon must elude the average 
worldling with his sense-based knowledge, and his sense-bounded horizon. 

Thiền đưa đến hòa nhập vào thực tại siêu việt các giác quan; thiển đưa ta tự do dong ruổi 
giữa những gì vượt ra ngoài tri thức và kinh nghiệm của con người; và sự tìm hiểu nầy 
đưa thiển tới tánh không như là một thực tại tối thượng: It aims at penetrating into the 
suprasensory reality 1fself, at roaming about among the transcendental facts, and this 
quest leads 1t to Emptiness, the ultimate reality. 


(B) Đạt đến Giác Ngộ bằng cách Triệt Tiêu sự Chấp Ngã— To reach Enlightenment through 


the Elimination oƒ the “SelƒƑ: Mặc dầu mục đích chính của Thiền Quán là “Ngộ”, mục tiêu 
trước mắt và quan trọng của Thiền Quán là triệt tiêu sự chấp ngã. Một khi chấp ngã đã bị 
triệt tiêu thì vô minh cũng sẽ tự động chấm dứt, chừng đó hành giả sẽ đạt được sự giác 
ngộ giống như sự giác ngộ mà Đức Thích Tôn Từ Phụ đã tuyên bố 26 thế kỷ trước đây. 
Tất cả Phật tử đều có cùng một mục đích giống nhau, đó là diệt tận sự chấp ngã, từ bỏ 
quan niệm về một bản ngã riêng biệt của cá nhân, và công phu tu tập của họ đều hướng 
đến sự vun bồi cho các đức tánh tâm linh rất dễ dàng nhận ra, như là điểm tĩnh, tính độc 
lập, hoặc luôn quan tâm và từ ái với người khác. Trong giáo điển, giáo pháp được so 
sánh như là một mùi vị để trực tiếp cảm nhận, chứ không phải để học và để nắm giữ. Lời 
vàng của Đức Phật được xác định có mùi vị an lạc, giải thoát và Niết bàn. Dĩ nhiên, sự 
đặc biệt của các mùi vị nầy không dễ gì diễn tả được, và những mùi vị nầy chắc chắn sẽ 
không đến với những ai từ chối không chịu tự mình tự nếm chúng ——Although the main 
purpose of meditaton and contemplaton 1s “Enliphtenment, the Iimmediate and 
1mportant purpose of meditation and contemplation 1s the elimination of the self. Once 
the attachment of the self is eliminated, the Iignorance will also automatically ends. At 
that moment, the practitioner will gain the enlightenment which the Honorable Buddha 
declared 26 centuries ago. All Buddhists have had one and the same aim, which 1s the 
“extinction of self, the giving up the concept of a separate Individuality, and all their 
practices have generally tended to foster such easily recognizable spiritual virtues as 
seremty, detachment, consideration and tenderness for others. In the scriptures, the 


l) 


2) 
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Dharma has been compared to a taste for direct feeling, not for learning and keeping. The 
golden word of the Buddha 1s there defined as that which has the taste of Peace, the taste 
of Emancipation, the taste of Nirvana. Ït 1s, of course, a perculiarity of tastes that they are 
not easily described, and must elude those who refuse actually to taste them for 
themselves.” 

Chừng nào chúng ta triệt tiêu được sự chấp ngã, chừng đó tâm trí của chúng ta sẽ hoàn 
toàn thanh tịnh và chúng ta có khả năng nhận biết hết mọi vật trong vũ trụ bằng trí tuệ— 
Once we are able to eliminate the attachment of the self, our minds will completely 
pur1fy and we are able to know everything In the universe with wIsdom. 

Chừng nào chúng ta triệt tiêu được sự chấp ngã, chừng đó chúng ta sẽ có khả năng thấy 
được tất cả những đau khổ của chúng sanh mọi loài, và chừng đó chúng ta sẽ có khả 
năng yêu thương chúng sanh với lòng đại b —Once we are able to eliminate the 
attachment of the self, we are able to see all sentient beings” sufferings, thus we are able 
to develop loving kindness toward all beings with great compassion. 

Như vậy Thiển Quán chẳng những giúp chúng ta thanh tịnh thân tâm, mà còn giúp cho 
chúng ta vượt thoát khỏi sự chấp ngã truyền kiếp của chúng sanh—Thus, meditation and 
contemplation does not only help us pur1fy our bodies and minds, but they also set us free 
from the long-term clinging of self. 


(C) Đạt đến giác ngộ bằng cách huấn luyện tâm về kỷ luật tự giác— To reach Enlightenment 


l) 


2) 


through mind-traiming on selƒ-discipline: 

Phật tử tu tập Thiển định để huấn luyện tâm và kỷ luật tự giác bằng cách nhìn vào chính 
mình. Tu tập thiển định còn là tìm cách hiểu rõ bản chất của tâm và sử dụng nó một cách 
hữu hiệu trong cuộc sống hằng ngày, vì tâm là chìa khóa của hạnh phúc, mà cũng là chìa 
khóa của khổ đau phiền não: Buddhists practise meditation for mind-training and self- 
discipline by looking within ourselves. To meditate 1s also to try to understand the nature 
of the mind and to use 1t effectively in daily life. The mind 1s the key to happiness, and 
also the key to sufferings. 

Tu tập thiển quán trong cuộc sống hằng ngày là giải thoát tinh thần ra khỏi những trói 
buộc của tư tưởng cũng như những nhiễm ô loạn động: To practice meditation and 
medifation daily wIll help free the mind from bondage to any thoughf-fetters, defilements, 
as well as distractions In daily life. 


3) Tu tập thiển quán là con đường trực tiếp nhất để đạt tới đại giác: Practicing meditation 


4) 


and contemplation 1s the most direct way to reach enlightenmetI. 

Mục đích chủ yếu của sự tu tập thiển quán là đạt được cái tâm không vọng niệm nhưng 
vẫn tỉnh thức trước mọi sự mọi vật. Tuy nhiên, không dễ gì chúng ta có thể đạt được cái 
tâm không vọng niệm vì những vọng niệm ngàn đời luôn chế ngự tâm mình. Vì vậy, nếu 
chúng ta không có đủ kiên nhẫn, chúng ta sẽ bỏ cuộc giữa chừng không biết lúc nào: The 
man purpose of practicing meditation and contemplation 1s fo gain a mind without 
thoughts, but with awaking on everything. However, 1t Is not easy to achieve a 
thoughtless mind because of long lasting thoughts that always occupy our minds. Thus, If 
we are not patient enough, we might give up any time. 


(D) Thấy được mặt mũi của thực tại—To see the true ƒace øƒ realiiy: Theo Thiền sư Thích 


Nhất Hạnh trong quyển “Trái Tim Mặt Trời,” mục đích của thiển quán là để thấy được 
mặt mũi của thực tại, thực tại này chính là tâm của đối tượng nhận thức của tâm. Khi 
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chúng ta nói tâm và cảnh, lập tức chúng ta bị kẹt ngay vào vũ trụ về khái niệm nhị 
nguyên. Nếu chúng ta dùng chữ tâm và đối tượng của tâm, chúng ta có thể tránh được 
những thiệt hại gây nên bởi lưỡi kiếm của phân biệt nhị nguyên. Tác dụng của thiển 
quán cũng giống như lửa dưới cái nồi đang nấu, hay những tia nắng mặt trời đang chiếu 
rọi trên tuyết, hay hơi ấm của con gà mái đang ấp trứng. Trong cả ba trường hợp, không 
có nỗ lực phân tích hay suy diễn mà chỉ có công phu tập trung bền bỉ. Chúng ta chỉ có thể 
làm cho thực tại hiển lộ, chứ chúng ta không thể nào diễn tả được thực tại bằng toán học, 
bằng hình học, triết học hay bất cứ hình thức tri thức nào của chúng ta—Acording to Zen 
Master Thịch Nhat Hanh in The Sun My Heart, the aim of this practice 1s to see the true 
face of reality, which 1s mind and mind-obJect. When we speak of mind and of the ouftside 
world, we Immediately are caught in a dualistic conception of the universe. If we use the 
words mind and mind-obJect, we can avoid the damage done by the sword of 
conceptualized discrimination. The effect of meditation 1s like the fire under the pot, the 
sun”s rays on the snow, and the henˆs warmth on her eggs. In these three cases, there 1s 
no atfempt at reasoning or analysis, Just patlent and continuous concentration. We can 
allow the truth to appear, but we cannot describe 1t using math, geometry, philosophy, or 
any other Image of our intellect. 

(E) Đạt đến khả năng dập tắt dòng suy tưởng và làm sáng tỏ tâm tính— To attain the ability 
to stop the flow oƒ thoughts and to clear the mỉnd: Thiền là chữ tắt của “Thiền Na” có 
nghĩa là tư duy tĩnh lự. Đây là một trong những nghệ thuật dập tắt dòng suy tưởng của 
tâm, để làm sáng tỏ tâm tính. Thiền được chính thức giới thiệu vào Trung Quốc bởi Tổ 
Bồ Đề Đạt Ma, dầu trước đó người Trung Hoa đã biết đến, và kéo dài cho tới thời kỳ của 
các tông phái Thiên Thai. Theo Kinh Duy Ma Cật, cư sĩ Duy Ma Cật đã nói với ông Xá 
Lợi Phất khi ông nầy ở trong rừng tọa thiển yên lặng dưới gốc cây như sau: “Thưa ngài 
Xá Lợi Phất! Bất tất ngồi sững đó mới là ngồi thiển. Vả chăng ngồi thiển là ở trong ba 
cõi mà không hiện thân ý, mới là ngồi thiển; không khởi diệt tận định mà hiện các oai 
nghi, mới là ngồi thiển; không rời đạo pháp mà hiện các việc phàm phu, mới là ngồi 
thiển; tâm không trụ trong cũng không ở ngoài mới là ngồi thiền; đối với các kiến chấp 
không động mà tu ba mươi bảy phẩm trợ đạo mới là ngôi thiển; không đoạn phiền não 
mà vào Niết Bàn mới là ngồi thiển. Nếu ngồi thiển như thế là chỗ Phật ấn khả (chứng 
nhận) vậy——To sit in dhyana (abstract meditation, fixed abstraction, contemplation). lts 
introduction to China 1s attributed to Bodhidharma, though 1t came earlier, and 1ts 
extension to Tien-T”ai. According to the Vimalakrrti Sutra, Vimalakirti reminded 
Saripuftra about meditation, saying: “Sariputra, medifation 1s not necessarily sittIing. For 
medifation means the non-appearance of body and mind in the three worlds (of desire, 
form and no form); gøiving no thought to Inactivity when In nirvana while appearing (in the 
world) with respect-inspiring deportment; not straying from the Truth while attending to 
worldly affatrs; the mind abiding neither within nor without; being imperturbable to 
wrong views during the practice of the thirty-seven contributory stages leading to 
enlightenment: and not wiping out troubles (klesa) while entering the state of nirvana. lf 
you can thus sit In meditation, you wIll win the Buddha”s seal.” 

(F) Nhận chân năng lực của tâm linh— To realize the power oƒ the mind: Thiền không phải là 
trầm tư mặc tưởng. Ngộ không cốt tạo ra một điều kiện nào đó theo chủ tâm đã định 
trước bằng cách tập trung tư tưởng mạnh vào đó. Trái lại, Thiền là sự nhận chân một 
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năng lực tâm linh mới có thể phán đoán sự vật trên một quan điểm mới. Pháp tu Thiển 
với mục đích là dứt khoát lật đổ ngôi nhà giả tạo mà mình đang có để dựng lên cái khác 
trên một nền móng hoàn toàn mới. Cơ cấu cũ gọi là vô minh, và ngôi nhà mới gọi là giác 
ngộ. Do đó trong Thiển không hề có việc trầm tư về những câu nói tượng trưng hoặc siêu 
hình nào thuộc về sản phẩm của ý thức hay cơ trí. Tuy nhiên, người than thiển không nên 
nghĩ đến việc thành Phật, đừng để tâm đến chuyện khai ngộ, cũng đừng nghĩ đến chuyện 
chứng đắc trí huệ. Cứ nỗ lực dụng công, cần cù chăm chỉ tu hành. Khi thời gian chín 
muỗi thì sẽ khai ngộ. Cứ ngồi thiền, xong lại đi kinh hành, rồi ngồi tiếp, xong lại đi kinh 
hành, rồi lại tiếp tục như vậy, sau một thời gian dài mình sẽ nhận chân ra năng lực của 
tâm linh của chính mình—Meditation ¡is not a state of self-suggestion. Enlipghtenment 
does not consisf in produciIng a certain premeditated condition by 1ntensely thinking oŸ 1t. 
Meditation 1s the ørowing conscious of a new power In the mind, which enabled 1t to 
Judge things from a new point of view. The cultivation of Zen consisfs in upsetfing the 
exIsting artificially constructed framework once for all and In remodelling 1t on an 
entirely new basis. The older frame 1s call “ignorance” and the new one “enlightenment.' 
lt is eveident that no products of our relatIve conscIousness or intelligent faculty can play 
any part in Zen. However, Zen practitioners should not think about becoming Buddhas, 
getting enlightened, or gaining wisdom. We should simply work hard and cultivate 
vigorously. When the time comes, they naturally become enlightened. Continue to sit and 
walk, walk and sit, then after a long time, we wIll have a chance to realize the power of 
the mind. 


(G) Đạt được Trí huệ giác ngộ mà Đúc Phật đạt đến có thể tiêu trừ ba điều bất thiện— To 


l) 


2) 


3) 


obtain the Buddhaˆs reƒformulation oƒ the perennial wisdom designed to counfteract three 
evils: 

Tránh dùng bạo lực dưới mọi hình thức, từ việc giết hại con người và các loài động vật, 
cho đến việc gây sức ép về mặt tinh thân để buộc người khác phải suy nghĩ khác đi: 
Violence had to be avoided in all 1s forms, from the killing of humans and animals to the 
1ntellectual coercion of those who think otherwise. 

Tánh vị kỷ, hay sự chấp ngã, nghĩa là cố chấp vào chính mình như một cá tánh hiện hữu 
của riêng mình, được xem như là nguyên nhân gây ra mọi khổ đau và phiền não, chỉ có 
thể chấm dứt khi quá trình tu tập có thể đạt tới trạng thái “hủy diệt vô ngã”, mà thuật 
ngữ Phật giáo gọi là Niết Bàn: The “self' or the fact that one holds on to oneself as an 
individual personality, was held to be responsible for all pain, suffering, and afflictions 
which would In the end be finally abolished by the attainment 0Ÿ a state of self-extinction, 
technically known in Buddhist terms as “NÑIrvana". 

Sự chết là một trạng thái mê lầm có thể vượt qua được bởi những ai đả đi vào cửa không 
còn sự chết, hay ngưỡng cửa vô sanh: Death was an error which could be overcome by 
those who entered the “doors to the Deathless", “the gates of the Non-birth'. 


(HI)Ba Mục Tiêu Của Tọa Thiền— Three aims oƒ medifation: Theo Roshi Philip Kapleau, 


l) 


tác giả của quyển Ba Trụ Thiển, có ba mục tiêu của tọa thiển——According to Roshi Philip 
Kapleau, author of The Three Pillars of Zen, there are three aims of meditation: 

Phát Triển Định Lực: Định lực là năng lực hay sức mạnh phát sinh khi tâm được hợp nhất 
qua sự tập trung. Người đã phát triển định lực không còn nô lệ vào các đam mê, người ấy 


2) 
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luôn làm chủ cả chính mình lẫn các hoàn cảnh bên ngoài, người ấy hành động với sự tự 
do và bình tĩnh hoàn toàn. Tâm của người ấy như trạng thái nước đã lắng trong và tĩnh 
lặng—Development of the power of concenfration, which 1s the power or strength that 
arises when the mind has been unified and brought to one-pointedness In medifation 
concentration. One who has developed the power of concentration 1s no longer a sÏave to 
his passions, he 1s always in command of both himself and the circumsfances of his life, 
he 1s able to move with perfect freedom and equanimity. His mind becomes like clear 
and still water. 

Giác Ngộ: Kiến tánh ngộ đạo hay nhìn thấy tự tánh chân thật của mình và đồng thời nhìn 
thấy bản tánh tối thượng của vũ trụ và vạn vật. Ấy là sự hốt nhiên nhận ra rằng: “Xưa 
nay ta vốn đầy đủ và toàn hảo. Kỳ diệu thay, huyền diệu thay!” Nếu là thấy Phật tánh 
thì thực chất sẽ luôn luôn giống nhau đối với bất cứ ai kinh nghiệm nó, dẫu người ấy là 
Phật Thích Ca hay Phật A Di Đà hay bất cứ người nào trong các bạn. Nhưng nói thế 
không có nghĩa là tất cả chúng ta đều có kinh nghiệm kiến tánh ở cùng một mức độ, vì 
trong cái rõ, cái sâu, cái đầy đủ của kinh nghiệm có những khác biệt lớn lao— 
Awakening or seeing Into your True-nature and at the same time seeing Into the ultimate 
nature of the universe and all things. It 1s the sudden realization that “I have been 
complete and perfect from the very beginning. How wonderful, how miraculous!” Hf it 1s 
true awakening, I1fs substance wIll always be the same for whoever experlences 1t, 
whether he be the Sakyamuni Buddha, the Amitabha Buddha, or any one of you. But this 
does not mean that we can all experience awakening to the same degree, for In the 
clarity, the depth, and the completeness of the experience there are great difference. 

Thể hiện đạo vô thượng trong cuộc sống hằng ngày: Lúc nầy chúng ta không còn phân 
biệt cứu cánh và phương tiện nữa. Giai đoạn nầy tương ứng với tối thượng thừa thiển. Khi 
các bạn ngồi một cách hăng say và không vị kỷ, cũng như hợp với sự dẫn đạo của một 
bậc chân sư, nghĩa là hợp với tâm mình, mặc dù có ý thức đầy đủ, vẫn hoàn toàn vô niệm 
như một tờ giấy trắng tinh không một vết bẩn, bây giờ dù các bạn đã ngộ hay chưa, Phật 
tánh thanh tịnh vốn có của mình vẫn khai mở. Nhưng đây phải nhấn mạnh chỉ với chân 
ngộ các bạn mới có thể trực nhận được chân thể tánh Phật của mình, và tối thượng thừa 
thiển là loại thuần khiết nhất, không khác gì loại thiển đã được chư Phật thực hành— 
Actualization of the Supreme Way In our dally lives. At this point we do not distinguish 
the end from the means. The highest type of Zen corresponds to this stage. When you sIt 
earnesftly and egolessly in accordance with the Instrucftions of a competent teacher, with 
your mind fully consclous yet as free of thought as a pure white sheet of paper Is 
unmarred by a blemish, there 1s an unfoldment of your Intrinsically pure Buddha-nature 
whether you have had awakening or not. But what must be mephasized here 1s that only 
with true awakening do you directly apprehend the truth of your Buddha-nature and 
perceive that awakening, the purest type of Zen, 1s no different from that practiced by all 
Buddhas. 


(IV)Mục đích của việc hành Thiền theo Kinh Duy Ma Cật— The purposes 0ƒ Meditaion 


Practices In the Vừnalakirtfi Sura: 


(A) Tổng quan—An overview: Tu tập thiền định trong cuộc sống hằng ngày là thanh tịnh thân 


tâm ngay trong những giây phút hiện tại như Đức Phật dạy: “Tâm Thanh Tịnh-Phật Độ 
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Thanh Tịnh”. Tu tập thiển định trong cuộc sống hằng ngày là điều phục vọng tâm ngay 
trong những giây phút hiện tại. Theo dòng thiển Phật giáo, để điều phục vọng tâm, chúng 
ta phải không bỏ gì vào trong đó (vô tâm). Theo Kinh Duy Ma Cật, Đức Phật nhắc Bồ 
Tát Bảo Tích về Tịnh Tâm Tịnh Độ như sau: “Bảo Tích! Bồ Tát tùy chỗ trực tâm mà hay 
phát hạnh; tùy chỗ phát hạnh mà được thâm tâm; tùy chỗ thâm tâm mà ý được điều 
phục; tùy chỗ ý được điều phục mà làm được như lời nói; tùy chỗ làm được như lời nói 
mà hay hổi hướng; tùy chỗ hồi hướng mà có phương tiện; tùy chỗ có phương tiện mà 
thành tựu chúng sanh, tùy chỗ thành tựu chúng sanh mà cõi Phật được thanh tịnh; tùy chỗ 
cõi Phật thanh tịnh mà nói Pháp thanh tịnh; tùy chỗ nói Pháp thanh tịnh mà trí huệ được 
thanh tịnh; tùy chỗ trí huệ thanh tịnh mà tâm thanh tịnh; tùy chỗ tâm thanh tịnh mà tất cả 
công đức đều thanh tịnh. Cho nên, nầy Bảo Bảo Tích! Bồ Tát muốn được cõi Phật thanh 
tịnh, nên làm cho tâm thanh tịnh; tùy chỗ Tâm thanh tịnh mà cõi Phật được thanh tịnh.”—— 
To practice meditation daily will help purify both the body and the mind at this very 
moment of life as the Buddha taught: “Pure Minds-Pure Lands.” 'To practice meditation 
daily will help tame the deluded mind at this very moment of life. According to the 
Buddhist Zen, to tame the deluded mind we must not have any thing in 1t (take the mind 
of non-existence or the empty mind). According to the Vimalakirti Sutra, the Buddha 
reminded Ratna-rasi Bodhisattva: “Ratna-rasil Because of his straightforward mind, a 
Bodhisattva can act straightforwardly; because of his straightforward deeds he realizes 
the profound mind; because of his profound mind his thoughts are kept under control; 
because of his controlled thoughts his acts accord with the Dharma (he has heard); 
because of his deeds In accord with the Dharma he can dedicate his merits to the benefit 
Of others; because of this dedication he can make use of expedient methods (upaya); 
because of his expedient methods he can bring living beings to perfection; because he 
can bring them to perfection his Buddha land 1s pure; because of his pure Buddha land his 
preaching of the Dharma 1s pure; because of his pure preaching his wisdom 1s pure; 
because of his pure wIsdom his mind 1s pure, and because of his pure mind all his merIts 
are pure. Therefore, Ratna-rasi, Ifƒ a Bodhisattva wants to win the pure land he should 
pur1fy his mind, and because of his pure mind the Buddha land 1s pure.” 

(B) Chỉ tiế— Details: Theo Kinh Duy Ma Cật, lúc cư sĩ Duy Ma Cật lâm bệnh; vâng mệnh 
Phật, Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát đến thăm cư sĩ—According to the Vimalakirti Sutra, when 
Upasaka Vimalakirti was sick; obeying the Buddha”s command, ManjJusri Bodhisattva 
called on Vimalakrrti to enqurre after his health 

M: Văn Thù hỏi: “Cư sĩ! Bồ Tát có bệnh phải điều phục tâm mình như thế nào?”——Manjusri 
asked: “How does a sick Bodhisattva control his mind?” 

V: Duy Ma Cật đáp—Vimalakirti replied: “Bồ Tát có bệnh phải nghĩ thế nây: “Ta nay bệnh 
đây đều từ các món phiển não, điên đảo, vọng tưởng đời trước sanh ra, là pháp không 
thật có, lấy ai chịu bệnh đó. Vì sao? Vì tứ đại hòa hợp giả gọi là thân, mà tứ đại không 
chủ, thân cũng không ngã. Lại nữa, bệnh nầy khởi ra đều do chấp ngã, vì thế. ở nơi ngã 
không nên sanh lòng chấp đắm.'—“A sick Bodhisattva should think thus: “My illness 
comes from Inverted thoughts and troubles (klesa) during my previous lives but 1t has no 
real nature of 1ts own. Therefore, who 1s suffering from 1t? Why 1s Itso? Because when 
the four elements unite to form a body, the former are ownerless and the latter 1s egoless. 
Moreover, my IlÏness comes from my clinging to an ego; hence I should wipe out this 
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clinging.' 

: Duy Ma Cật lại nói tiếp —Vimalakirti added: “Bây giờ đã biết gốc bệnh, trừ ngay ngã 
tưởng và chúng sanh tưởng, phải khởi pháp tưởng. Nên nghĩ rằng: “Thân nầy chỉ do các 
pháp hiệp thành, khởi chỉ là pháp khởi, diệt chỉ là pháp diệt. Lại các pháp ấy đều không 
biết nhau, khi khởi không nói nó khởi, khi diệt không nói nó diệt? Bồ Tát có bệnh muốn 
diệt trừ pháp tưởng phải nghĩ rằng: “Pháp tưởng nầy cũng là điên đảo, điên đảo tức là 
bệnh lớn, ta nên xa la nó.` Thế nào là xa ha? Lầa ngã và ngã sở. Thế nào là ha ngã và 
ngã sở? Là lìa hai pháp. Thế nào là ha hai pháp? Là không nghĩ các pháp trong , ngoài, 
mà thực hành theo bình đẳng. Sao gọi là bình đẳng? Là ngã bình đẳng, Niết Bàn bình 
đẳng. Vì sao? Ngã và Niết Bàn hai pháp nầy đều không. Do đâu mà không? Vì do văn tự 
nên không. Như thế, hai pháp không có tánh quyết định. Nếu đặng nghĩa bình đẳng đó, 
thì không có bệnh chi khác, chỉ còn có bệnh KHÔNG, mà bệnh KHÔNG cũng không 
nữa.` Vị Bồ Tát có bệnh dùng tâm không thọ mà thọ các món thọ, nếu chưa đầy đủ Phật 
pháp cũng không diệt thọ mà thủ chứng. Dù thân có khổ, nên nghĩ đến chúng sanh trong 
ác thú mà khởi tâm đại bi. Ta đã điều phục được tâm ta, cũng nên điều phục cho tất cả 
chúng sanh. Chỉ trừ bệnh chấp mà không trừ pháp, dạy cho dứt trừ gốc bệnh. Sao gọi là 
gốc bệnh? Nghĩa là có phan duyên, do có phan duyên mà thành gốc bệnh. Phan duyên 
nơi đâu? Ở trong ba cõi. Làm thế nào đoạn phan duyên? Dùng vô sở đắc; nếu vô sở đắc 
thì không có phan duyên. Sao gọi là vô sở đắc? Nghĩa là ly hai món chấp. Sao gọi là hai 
món chấp? Nghĩa là chấp trong và chấp ngoài; ly cả hai đó là vô sở đắc ——Now that he 
knows the source of his illness, he should forsake the concept of an ego and a living 
being. He should think of things (dharma) thus: “A body 1s created by the union of all 
sorts of dharmas (elements) which alone rise and all, without knowing one another and 
without announcing their rise and fall.” In order to wipe out the concept of things 
(dharmas) a sick Bodhisattva should think thus: “Phis noton of dharma 1s also an 
I1nversion which 1s my great calamity. So I should keep from It.` What is to be kept from? 
From both subJect and obJect. What does this keeping from subJect and obJect mean? It 
means keeping from dualites. What does this keeping from dualitles mean? lt means not 
thinking of inner and outer dharmas (¡.e. contraries) by the practice of impartiality. What 
1s Impartlality? lt means equality (of all contraries e.ø.) ego and nirvana. Why 1s If so? 
Because both ego and nirvana are void. Why are both void? Because they exIst only by 
names which have no independent nature of their own. “When you achieve this equality 
you are free from all illnesses but there remains the conception of voidness which also 1s 
an 1llusion and should be wiped out as well.”” AÀ sick Bodhisattva should free himself 
from the conception of sensation (vedana) when experlencing any one of Its three sfates 
(which are painful, pleasurable and neither painful nor pleasurable feeling). Before his 
full development into Buddhahood (that 1s before delivering all living beIngs in his own 
mind) he should not wipe out vedana for his own benefit with a view to attaining nirvana 
for himself only. Knowing that the body 1s subJect to suffering he should think of living 
beIngs in the lower realms of existence and give rise to compassion (for them). Since he 
has succeeded in controlling his false views,, he should guide all living beings to bring 
theirs under control as well. He should uproot theirs (inherent) 1llnesses without (trying 
f0) Wipe out non-exIstence dharmas (externals for sense data). For he should teach them 
how to cut off the origin ofillness. What is the origin ofillness? It 1s their clinging which 
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causes therr Illness What are the obJects of their clinging? They are the three realms (of 
desire, form and beyond form). By what means should they cut off their clinging? By 
means (of the doctrine that) nothing whatsoever can be found, and (that) 1ƒ nothing can be 
found there wIll be no clinging. What 1s meant by “nothing can be found? It means (that) 
apart from dual views (There 1s nothing else that can be had). What are dual views? 
They are Iinner and outer views beyond which there 1s nothing. 

: Duy Ma Cật lại nói tiếp —Vimalakird added: “Ngài Văn Thù Sư Lợi! Đó là Bồ Tát có 
bệnh, điều phục tâm mình để đoạn các khổ như già, bệnh, chết là Bồ Đề của Bồ Tái. 
Nếu không như thế thì chỗ tu hành của mình không được trí tuệ thiện lợi. Ví như người 
chiến thắng kẻ oán tặc mới là dõng, còn vị nào trừ cả già, bệnh, chết như thế mới gọi là 
Bồ Tát. Bồ Tát có bệnh nên nghĩ thêm thế nầy: “Như bệnh của ta đây, không phải là 
thật, không phải có; bệnh của chúng sanh cũng không phải thật, không phải có.` Khi 
quán sát như thế, đối với chúng sanh nếu có khởi lòng đại bi ái kiến thì phải bổ ngay. Vì 
sao? Bồ Tát phải dứt trừ khách trần phiền não mà khởi đại bi, chớ đại bi ái kiến đối với 
sanh tử có tâm nhàm chán, nếu lìa được ái kiến thì không có tâm nhàm chán, sanh ra nơi 
nào không bị ái kiến che đậy, không còn bị sự ràng buộc, lại nói pháp cởi mở sự ràng 
buộc cho chúng sanh nữa. Như Phật nói: “Nếu mình bị trói mà lại đi mở trói cho người 
khác, không thể được; nếu mình không bị trói mới mở trói cho người khác được.`— 
ManJusri, this 1s how a sick Bodhissattva should control his mind. Top wIpe out suffering 
from old age, illness and death 1s the Bodhisattva”s bodhi (enlightened practice). If he 
fails to do so his practice lacks wIsdom and 1s unprofitable. For Instance, a Bodhisattva 1s 
(called) courageous 1ƒ he overcomes hatred; 1f in addition he wipes out (the concept of) 
old age, illness and death he Is a true Bodhisattva. A sick Bodhisattva should agaIn 
reflcect: Since my illness 1s neither real nor existing, the 1lÏnesses of all living beings are 
also unreal and non-existent. But while so thinking 1ƒ he develops a great compassion 
derived from his love for living beings and from his attachment to this false view, he 
should (immediately) keep from these feelings. Why 1s 1t so? Because a Bodhisattva 
should wipe out all external causes of troubles (klesa) while developing great 
compassion. Eor (this) love and (these) wrong views result from hate of birth and death. 
lf he can keep from this love and these wrong views he will be free from hatred, and 
wherever he may be reborn he will not be hindered by love and wrong views. His next 
lie wIll be free from obstructions and he will be able to expound the Dharma to all living 
beings and free them from bondage. As the Buddha has said, there 1s no such thing as 
untying others when one 1s still held in bondage for 1t 1s possible to untie others only after 
one 1s free from bonds. 

: Duy Ma Cật kết luận—Vimalakirti concluded: “Ngài Văn Thù Sư Lợi! Bồ Tát có bệnh 
nên điều phục tâm mình như thế, mà không trụ trong đó, cũng không trụ nơi tâm không 
điều phục. Vì sao? Nếu trụ nơi tâm không điều phục là pháp của phàm phu, nếu trụ nơi 
tâm điều phục là pháp của Thanh Văn, cho nên Bồ Tát không trụ nơi tâm điều phục hay 
không điều phục, lìa hai pháp ấy là hạnh Bồ Tát. Ở trong sanh tử mà không bị nhiễm ô, ở 
nơi Niết Bàn mà không diệt độ hẳn là hạnh Bồ Tát. Không phải hạnh phàm phu, không 
phải hạnh Hiển Thánh là hạnh Bồ Tát. Không phải hạnh nhơ, không phải hạnh sạch là 
hạnh Bồ Tát. Tuy vượt khỏi hạnh ma mà hiện các việc hàng phục ma là hạnh Bồ Tát. 
Cầu nhứt thiết trí, không cầu sái thời là hạnh Bồ Tát. Dù quán sát các pháp không sanh 
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mà không vào chánh vị (chơn như) là hạnh Bồ Tát. Quán mười hai duyên khởi mà vào 
các tà kiến là hạnh Bồ Tát. Nhiếp độ tất cả chúng sanh mà không mê đắm chấp trước là 
hạnh Bồ Tát. Ưa xa la mà không nương theo sự dứt đoạn thân tâm là hạnh Bồ Tát. Tuy ở 
trong ba cõi mà không hoại pháp tánh là hạnh Bồ Tát. Tuy quán 'Không” mà gieo trồng 
các cội công đức là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành vô tướng mà cứu độ chúng sanh là hạnh 
Bồ Tát. Dù thực hành vô tác mà quyển hiện thọ thân là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành vô 
khởi mà khởi tất cả các hạnh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành sáu pháp Ba la mật mà biết 
khắp các tâm, tâm sở của chúng sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành sáu phép thần thông 
mà không dứt hết lậu hoặc phiền não là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ vô lượng tâm mà 
không tham đắm sanh về cõi Phạm thế (Phạm Thiên) là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành thiển 
định, giải thoát tam muội, mà không theo thiển định thọ sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực 
hành tứ niệm xứ mà không hoàn toàn lìa hẳn thân, thọ, tâm, pháp là hạnh Bồ Tát. Dù 
thực hành tứ chánh cần mà không rời thân tâm tinh tấn là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ 
như ý túc mà đặng thần thông tự tại là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành ngũ căn mà phân biệt 
rành rẽ các căn lợi độn của chúng sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành ngũ lực mà ưa cầu 
thập lực của Phật là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành bẩy pháp giác chi mà phân biệt rõ trí tuệ 
của Phật là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành bát chánh đạo mà ưa tu vô lượng Phật đạo là 
hạnh Bồ Tát. Dù thực hành các pháp chỉ quán trợ đạo mà trọn không thiên hẳn nơi tịch 
diệt (Niết Bàn) là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành các pháp bất sanh bất diệt, mà dùng tướng 
hảo trang nghiêm thân mình là hạnh Bồ Tát. Dù hiện oai nghi theo Thanh Văn, Duyên 
Giác mà không rời Phật pháp là hạnh Bồ Tát. Dù tùy theo tướng hoàn toàn thanh tịnh 
của các pháp mà tùy theo chỗ sở ứng hiện thân là hạnh Bồ Tát. Dù quán sát cõi nước của 
chư Phật trọn vắng lặng như hư không mà hiện ra rất nhiều cõi Phật thanh tịnh là hạnh 
Bồ Tát. Dù chứng đặng quả Phật, chuyển Pháp Luân, nhập Niết Bàn mà không bỏ đạo 
Bồ Tát là hạnh Bồ Tát vậy —Manjusri, a sick Bodhisattva should thus control his mind 
while dwelling In neither the (state of) controlled mind nor i1fs opposite, that of 
unconfrolled mind. For I1f he dwells in (the state of) uncontrolled mind, this 1s stupidity 
and I1f he dwells im (that of) controlled mind, this 1s the sravaka stage. Hence a 
Bodhisattva should not dwell in either and so keep from both; this 1s the practice of the 
Bodhisattva stage. When staying In the realm of birth and death he keeps from 1fs 
1mpurity, and when dwelling in nirvana he keeps from (is condition of) extIinction of 
reincarnation and escape from suffering; this 1s the practice of the Bodhisattva stage. 
That which 1s neither worldly nor saintly 1s Bodhisattva development (nto Buddhahood). 
That which 1s neither Iimpure nor pure 1s Bodhisattva practice. Although he 1s beyond the 
demonIic state he appears (in the world) to overcome demons; this 1s Bodhisattva conduct. 
In his quest of all knowledge (sarvaJna) he does not seek If at an Inappropriate moment; 
this 1s Bodhisattva conduct. Although he looks Into the uncreated he does not achieve 
Buddhahood; this 1s Bodhisattva conduct. Although he looks Into nidana (or the twelve 
links In the chain of existence) he enters all states of perverse views (fo save living 
beings); this 1s Bodhisattva conduct. Although he helps all living beings he does not g1ve 
rise to clinging; this 1s Bodhisattva conduct. Although he keeps from the phenomenal he 
does not lean on the voidness of body and mind; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
passes through the three worlds (of desire, form and beyond form) he does not injure the 
Dharmata; this 1s the Bodhisattva conduct. Although he realizes the voidness (of thing) 
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he sows the seeds of all meris; this 1s Bodhisattva conduct. Although he dwells In 
formlessness he continues delivering living beings; thịs 1s Bodhisattva conduct. Although 
he refrains from (creative) activitles he appears In his physical body; this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he keeps (all thoughts) from rising he performs all good deeds; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices the six perfections (paramitas) he knows all 
the mental states of living beings; this 1s Bodhisattva conduct. Although he poesses the 
SIX supernatural powers he refrains from putting an end to all worldy streams; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices the four Infinite states of mind, he does not 
wish to be reborn In the Brahma heavens, this Bodhisattva conduct. Although he 
practices meditation, serenity (dhyana), liberation and samadhi, he does not avaIl himself 
of these to be reborn In dhyana heavens; this Is Bodhisattva conduct. Although he 
practice the four states of mindfulness he does not keep for ever from the karma of body 
and mind; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the four ripht efforts he 
persIsts in physical and mental zeal and devotion; this 1s Bodhisattva conduct. Although 
he practices the four Hinayana steps to supernatural powers he will continue doing so 
until he achieves all Mahayana supernatural powers; this Is Bodhisattva conduct. 
Although he practices the five spiritual faculties of the sravaka stage he discerns the 
sharp and dull potentialiies of living beIngs; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
practices the five powers of the sravaka stage he sfrives to achieve the ten powers of the 
Buddha; this is Bodhisattva conduct. Although he practices the seven Hinayana degrees 
of enlightenment he discerns the Buddha”s all-wisdom (sarvajna); this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he practices the eightfold noble truth (of Hinayana) he delights In 
treading the Buddha”s boundless path; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices 
samathavipasyana which contributes to the realization of bodhi (enlightenment) he keeps 
from slipping Info nirvana; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the doctrine 
Of not creating and not annihilating things (dharma) he still embellishes his body with the 
excellent physical marks of the Buddha; this 1s Bodhisattva conduct. Although he appears 
as a sravaka or a pratyeka-buddha, he does not stray from the Buddha Dharma; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he has realized ultmate purity he appears In bodily form 
to do his work of salvation; this 1s Bodhisattva conduct. Although he sees Into all Buddha 
lands which are permanently still like space, he causes them to appear 1n theIr purIty and 
cleanness; this is Bodhisattva conduct. Although he has reached the Buddha stage which 
enables him to turn the wheel of the Law (to preach the Dharma) and to enter the state of 
nirvana, he does not forsake the Bodhisattva path; this 1s bodhisattva conduct.” 
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Chương Hai Mươi Ba 
Chapter Twenty- Three 


Sự Cần Thiết của Thiền Tập 
The Necessity 0ƒ Meditation 


( Tổng Quan về Sự Cần Thiết của Thiền quán—An Overview oƒ the Necessiy oƒ 
Medifafion: Theo đạo Phật, ngoài mục tiêu tối thượng là giải thoát, đạo nầy còn giúp cho 
hành giả có được cuộc sống an lạc và hạnh phúc. Để đạt được những mục tiêu nầy, con 
đường duy nhất có thể đạt được phải do trí tuệ. Dẫu rằng trau dồi đức hạnh và tuân giữ 
giới luật cũng rất cần thiết, nhưng muốn đạt được trí tuệ, hành giả không có con đường 
nào khác hơn là phải thanh lọc tâm ý qua thiển định. Thật vậy, thiển định một mặt giúp 
ta giữ giới, mặt khác nó giúp chuẩn bị cho tâm trí của chúng ta nhìn đúng sự vật và đạt 
đến trí huệ dẫn đến giải thoát. Trong thời Đức Phật còn tại thế, Ngài đã thường nhắc nhở 
chúng đệ tử rằng tâm thức là nguồn gốc của tất cả đức hạnh, tất cả những đức tính. Như 
vậy, muốn đạt được những đức hạnh nầy, chúng ta chỉ cần rèn luyện tâm ý, vì tâm ý là 
chìa khóa thay đổi bản chất kinh nghiệm của chúng ta. Chính vì vậy mà đạo Phật luôn 
tập trung vào tâm thức như chìa khóa để đạt đến sự chuyển biến về cách con người kinh 
nghiệm cuộc sống và cách con người liên hệ với người khác. Thiển quán là một tiến trình 
trọn đời. Cá bơi lội trong nước, nhưng chúng không biết chúng đang bơi trong nước. Từng 
phút, từng lúc chúng ta hít thở không khí, nhưng chúng ta không ý thức điều nầy. Chúng 
ta chỉ ý thức được không khí khi chúng ta không có nó. Tương tự như vậy, chúng ta luôn 
nghe âm thanh của tiếng thác nước, gió thổi, mưa rơi, chim hót. Tất cả những thứ nầy là 
những bài thuyết pháp tuyệt vời và sống động. Chúng chính là âm thanh của đức Như Lai 
đang giảng pháp cho chúng ta. Chúng ta nghe nhiều bài thuyết giảng mọi lúc, nhưng 
chúng ta làm ngơ như điếc. Nếu chúng ta thật sự đang sống trong tỉnh thức, bất cứ lúc nào 
chúng ta nghe, thấy, ngửi, nếm, xúc chạm, chúng ta sẽ nhận biết và nói với chính chúng 
ta “À, đây là một bài giảng tuyệt vời!” Vào lúc đó, chúng ta sẽ thấy rằng không có kinh 
sách nào dạy chúng ta hay hơn cái kinh nghiệm với thiên nhiên mà chúng ta đang sống 
trong đó. Cũng như chúng ta phải thở và phải ăn mỗi ngày. Cả hai thứ thở và ăn đều 
quan trọng cho đời sống, thì thiển quán cũng thế, vì thiển quán khiến cho đời sống của 
chúng ta được thăng bằng, cũng như giúp chúng ta hiểu được chính mình và bản chất 
cuộc đời. Nó cung cấp một nền móng vững chắc cho sự dung hòa giữa mình và người, 
cũng như giữa mình và vũ trụ. Như vậy thiển quán không phải là vấn đề từng ngày, từng 
tuần, từng tháng hay từng năm, mà là trọn đời. Nếu chúng ta quyết tâm tu tập một cách 
mạnh mẽ, thì chắc chắc chúng ta sẽ đạt được mục đích tối thượng của mình là thành 
Phật, thành tựu trí tuệ viên mãn và vô lượng từ bi —According to Buddhism, besides the 
goal of emanciIpation, this religion also helps practitioners achieve the goal of peace and 
happIness. To obtain these goals, the only way that can be achieved 1s through wisdom. 
Even though the practice for good conduct and observance of moral rules are also 
necessary, but in order to achieve wisdom, practictioners have no other choIces but 
developing the mind through meditation. In fact, on the one hand, meditation serves as a 
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safeguard of our practice of morality, and on the other hand, 1t helps prepare the mind to 
see things as they really are and to obtain wisdom which wIll open the door to freedom. 
During the time of the Buddha, He always reminded His disciples that the mind 1s the 
source of all virtues and qualitles. Thus, in order to attain these virtues, the only thing we 
need to do 1s to discipline our minds, for mind 1s the key to changing the nature of our 
experience. That's why Buddhism always focuses upon the mind as the key to achieving 
a change In the way human beings experience life, and in the way human beings relafe to 
other people. Meditation 1s a lifetime process. Fish swim in the water, but they don't 
know they are In water. Every minute, every moment we breathe In air, but we do 1t 
unconscIously. We would only be conscIous of aIr only 1ƒ we were without 1t. In the same 
way, we are always hearing the sounds of water falls, wind, rain, bird-singing, and so 
forth. All these sounds are wonderful and lively sermons. They are the volce of the 
Buddha himself preaching to us. We hear many sermons, all the time, but we are deaf to 
them. If we were really alive in mindfulness, whenever we heard, saw, smelled, tasted, 
touched, we would say to ourselves “Ah, this 1s a fine sermonÏ” At that time, we would 
see that there 1s no scrIpture that teaches so well as this experience with nature. Just as 
we breathe and eat every day. Both breathing and eating are Important for life, and so 1s 
mediftation, for meditation keeps our life in balance and helps us understand ourselves 
and the nature of life. It provides a secure foundation for harmony between ourselves and 
others, and between ourselves and the universe. So meditation 1s not a matter of days, 
weeks, months, or years, but of a whole lifetime. When we have a strong determination 
1n practice, there 1s no doubt that we will reach our final goal, the state of Buddhahood, 
the realization of perfect wIisdom and Infinite compassion. 


(II) Sự Cần Thiết của Kinh Điển, một vị Thầy Giỏi và các khóa Thiền Quán— The 
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Necesstfies 0ƒ Scriptures, a Good Zen Master and Meditation Refreqfs: 

Kinh Điển— Buddhist Sutras: Có người nói rằng lời nói không cần thiết, nhưng trên thực 
tế lời nói lại rất cần thiết, vì nếu không có lời nói thì không ai có thể truyền đạt phương 
pháp tu tập cho người khác. Nếu chúng ta bị trói buộc bởi lời nói thì chúng ta không thể 
nào quay về với tự tánh được. Nếu chúng ta không bị lời nói trói buộc, không sớm thì 
muộn chúng ta sẽ được tỏ ngộ. Trong nhà Thiền, không có luật lệ nào cấm cần hành giả 
đọc sách hay kinh điển; tuy nhiên, bạn nên đọc với một cái tâm buông bỏ mọi suy nghĩ. 
Nếu bạn đọc với cái tâm buông bổ mọi suy nghĩ thì các sách về thiển, kinh Phật và ngay 
cả kinh Thánh đều là chân lý cả. Tuy nhiên, hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng kinh 
điển chỉ dạy lời Phật dạy, chứ không phải là tâm Phật. Dù chúng ta có quán triệt bao 
nhiêu kinh điển, chúng ta vẫn không đạt được sự hiểu biết đúng đắn. Mục đích của tham 
thiển là để làm tan chảy khối vọng tưởng nầy. Cuối cùng còn lại chân ngã. Chúng ta thể 
nhập vào cảnh giới của vô ngã. Và nếu chúng ta không dừng lại ở đó, nếu chúng ta 
không nghĩ tưởng hay chấp trước về cảnh giới nầy, chúng ta sẽ tiếp tục trong sự tu tập 
của mình đến khi chúng ta thể nhập thành một với Tuyệt đối—Some one says words are 
not necessary, but in reality, they are very necessary because without words no one can 
transfer methods of cultivation to anyone else. If we are attached to words, we cannot 
refurn to our true self. IÝ we are not attached to words, sooner or later we will at(ain 
enlightenment. In Zen, there 1s no rule to prohibit Zen practitioners to read books and 
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sutras; however, you should read with a mind that has cut off all thinking. If you read with 
a mind that has cut off all thinking, then Zen books, sutras, and even Bibles are all the 
truth. However, Zen practiioners should always remember that sutras are only the 
Buddha's words. They are not Buddha's mind. No matter how many sutras we have 
mastered, we still have not attained true understanding. The purpose of Zen meditation 1s 
to đissolve this thought-mass. What 1s finally left 1s the real self. We enter into the world 
of the selfless, And If we do not stop there, If we do not think about this realm or cling to 
1t, we WIll continue 1n our practice until we become one with the Absolute. 

Một vị Thầy Giỏi—A Good Zen Master: Mỗi khi chúng ta học bất cứ thứ gì, điều quan 
trọng là chúng ta phải tìm một ông thầy giỏi khi chúng ta muốn tu tập thiển quán. Nhờ 
những lời khuyên bảo của vị thầy mà chúng ta có thể đạt được kết quả nhanh và đi đúng 
đường. Chúng ta cần một vị thầy có đủ tư cách để chỉ dẫn cho mình, vì vị thầy sẽ giúp 
mình điều chỉnh sai lầm và hướng dẫn mình mỗi khi gặp trở ngại trong lúc hành thiền. 
Chỉ có vị thầy mới có thể biết được mức độ tiến bộ của mình để điều chỉnh và hướng dẫn 
trong những lúc cần thiết. Nếu chúng ta không tìm ra được một vị thây, chúng ta có thể 
nhờ vào sách vở, nhưng không cuốn sách nào có thể hoàn toàn thay thế vị trí của ông 
thầy được. Chúng ta có thể đạt được một số tiến bộ khi đọc kỹ lời chỉ dẫn và thực hành 
đúng theo những điều ấy, nhưng chúng ta cần phải thường xuyên trao đổi ý kiến và thảo 
luận với thầy mới có thể đạt được kết quả tốt được—Whenever you learn a new skill, we 
need to have a good teacher. [t is Important that we need a good master when we want to 
practice meditation. With the advice of a teacher, we learn quicker and we cannot øo 
wrong. We need a teacher who 1s compeftent to ø1ve Insfructions, correct our mistakes, 
and give guidance when we have trouble In the course of meditation. Only the teacher 
can tell, and so at such a time he or she 1s indispensable. If we cannot find a teacher, we 
may rely on books, although no book can entirely take the place of a teacher. We may be 
able to do fairly well by reading the Instructions and following them carefully. But even 
then, we may have need for discussion with a teacher occasionally. 

Các Khóa Thiền Tập— Meditation Retreais: Khóa thiền tập cho chúng ta cơ hội thực tập 
thiển quán sâu hơn nhờ sự hỗ trợ của hoàn cảnh chung quanh. Mọi việc mình làm trong 
khóa thiển đều là để mục hành thiền cả. Ngày tu tập thiển quán trong khóa thiển sẽ là 
thực tập liên tục giữa tọa thiển và đi kinh hành; đến đêm thì có các buổi thuyết giảng hay 
các buổi tham vấn với một vị thầy. Mọi hoạt động trong khóa thiển sẽ khiến sự thực tập 
liên tục tiến triển tốt đẹp. Sự im lặng tuyệt đối được tuân giữ trong suốt khóa thiển. Khóa 
thiển có thể kéo dài một ngày, một cuối tuân, một tuần, hay lâu hơn. Sự thực tập liên tục 
trong khóa thiển giúp cho tâm an trụ và tỉnh lặng. Vì sự trụ tâm rất cần thiết cho việc 
phát sanh trí huệ, nên khóa thiển là cơ hội tốt có thể giúp chúng ta thấy được thực tướng 
của chư pháp—A meditation retreat provides an opportunity to deepen medifation 
practice In a supportive environment with the guidance of a experlenced teacher. 
Everything we do at a retreat becomes the obJect of meditation. À retreat day consIsts of 
alternate perlods of siting and walking meditation, a niphdly lecture and personal 
Interviews with the teacher. Continuity of practice 1s developed by bringing mindfulness 
to all other activitiles throughout the day as well. Noble silence 1s observed during the 
retreat. Retreats can last for one day, a weekend, a week or longer. The Intensive 
practice of a retreat 1s very beneficial for developing good concentration and quieting the 
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mind. Since concentration 1s essential for penetrative wisdom to arise, a medifation 
retreaf gives us the best possible opportunity to be able to experience for ourselves the 
true nature of realIty. 
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Chương Hai Mươi Bốn 
Chapter Twenfy-Four 


Lợi ích của Thiền Tập 
Beneƒftts 0ƒ meditation pracfices 


( Tổng Quan về Lợi Ích của Thiền Tập—An Overview oƒ “Benefits oƒ meditation 
pracfices ”: Chúng ta thấy những giá trị nổi bật trong đời sống của Đức Phật như tâm từ 
bi và trí tuệ Bát Nhã... Do đâu mà Ngài có những thứ đó? Nếu không phải do sự tu tập 
thiển định của Ngài thì không còn lý do nào khác để nói nữa. Ngoài lợi ích tối thượng là 
giúp cho hành giả tu hành giải thoát, ngày nay người ta đã công nhận rằng thiển có 
những lợi ích trên phạm trù rộng lớn. Thiền có thể giúp cho chúng ta suy nghĩ rõ ràng hơn 
và giúp chúng ta cải thiện năng lượng để từ đó chúng ta có thể làm việc có hiệu quả hơn. 
Thiền còn có thể giúp chúng ta nghỉ ngơi thư giãn và tạo được cho mình một khoảng cách 
với những tình huống căng thẳng, để từ đó chúng ta có thể kiểm soát cũng như không bị 
những cảm xúc tiêu cực khống chế. Bên cạnh đó, thiển còn giúp cho chúng ta tự hiểu 
chính mình và chấp nhận được những tình huống. Trên hết, chúng ta sẽ thấy ngay những 
lợi ích trước mắt khi tu tập thiển quán như sự cải thiện sức khỏe hay sự cải thiện cuộc 
sống, làm cho chúng ta hạnh phúc và thư giãn hơn—We see the values that emerge from 
the Buddhaˆs life such as loving-kindness and compassion and praJna wisdom... From 
where did the Buddha attain these qualifications? If these qualifications are not the result 
of His practice of medifation, then we have nothing else to say. Beside the ultimate 
benefit of emancipation, nowadays people recognize that meditation has wide-range 
benefits. Meditation can help us to think more clearly and Improve our energy so that we 
can work more effectively. Meditation can also help us to relax and create a distance 
form stressful situatlons so that we remain more In confrol and less overwhelmed by 
negative emotions. Besides, meditation can help us to understand ourselves and to accept 
situatons. Above all, we will see right away upfront benefits when we practice 
meditation, such as the Improvement of our physical health, or the improvement of our 
quality of life and making us happier and more relaxed. 


(II) Tại Sao Chúng Ta Nên Tu Tập Thiền Quán?—Why Should We Practice Meditaion?: 
Vì phiển não luôn luôn theo sát chúng ta nên lúc nào chúng ta cũng cần phải thực tập 
thiển quán. Sáng, trưa, chiều, trước khi đi ngủ hay trong những lúc làm việc, nói chuyện, 
rửa chén, vân vân đều là cơ hội để hành thiền. Và mọi lứa tuổi đều có thể thực hành 
được thiển quán. Thiển quán là phương pháp chữa trị các chứng bệnh nơi tâm, những 
bệnh nằm dưới hình thức bợn nhơ nơi tâm như tham, sân, si, vân vân. Tất cả chúng ta đều 
có những thứ nhiễm ô nầy, vì vậy ít nhiều gì ai trong chúng ta cũng cần phải thực tập 
thiển quán. Hơn thế nữa, không có yếu tố tôn giáo trong thiển quán. Vì vậy mọi người, 
dầu theo tôn giáo nào cũng đều có thể thực hành thiển quán. Thiển quán là sự theo dõi 
và quan sát chính bản thân mình một cách khoa học. Chúng ta chỉ cần chú tâm quan sát 
những diễn biến của thân và tâm trong khoảnh khắc hiện tại mà thôi—Since mental 
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1mpurities are almost always with us, we need medifation and contemplation almost all of 
the time. There 1s no fixed time for the practice of meditalon. Morning, during the day, 
before bed ... anytime 1s the time for meditation. And meditation may be pracficed at any 
age. Medifation 1s for the cure of diseases of the mind in the form of menftal defilements 
like greed, hatred, delusion, etc. We all have these mental diseases almost all the time. In 
order to at least control them we need meditation and contemplation. So meditation 1s for 
all people. Furthermore, there 1s nothing which can be called particularly Buddhist in 
mediftation and contemplation. There Is no element of relipion. Ït 1s a sclentific 
InvesfIigation and examination of ourselves. We Just observe closely every thing that 
comes fo us and 1s happening to us in our body and mind at the present momeii. 


(HI)Theo Tỳ Kheo Piyananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, hành thiền có 
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những lợi ích sau đây—According to Bhikkhu Piyananda tin The Gems 0ƒ Buddhism 
Wisdom, meditation practices haye the ƒolowing beneƒfifs: 

Tỉnh Thức: Jagarat (p)—lagrat (sk)—Awakened—Awakening—Wakefulness— 
Waking—Thiển tập giúp đạt được sự nhận thức sâu xa về nghĩa của Phật và làm sao 
thành Phật. Hiểu biết chơn tánh của vạn hữu. Tuy nhiên, chỉ sau khi thành Phật mới thật 
sự đạt được Vô Thượng Chánh Giác —Meditation helps achieving a complete and deep 
realizaton of what 1t means to be a Buddha and how to reach Buddhahood. Ít 1s to see 
one”s Nature, comprehend the True Nature of things, the Truth. However, only after 
becoming a Buddha can one be said to have truly attained Supreme Enlightenmernt. 
Thiền tập diệt trừ được si mê và phát sanh trí tuệ. Ngoài ra, thiển tập còn giúp mang lại 
sức khỏe, hạnh phúc, và sự lạc quan: Practicing meditaton can help practitioners 
eradicate dullness and bring about wIsdom. Besides, meditation also brings about health, 
happIness, and optimism. 

Nếu bạn là người bận bịu, thiển tập giúp bạn quét sạch căng thẳng và tìm thấy thư giãn: 
lf you are a busy person, medifation practices can help you to get rid of tension and to 
find some relaxation. 

Nếu bạn là người hay lo lắng, thiển tập giúp bạn bình tĩnh và thấy thanh bình dài lâu hay 
tạm thời: lÝ you are a worried person, meditation practices can help to calm and help you 
to find either permanent or temporary peace. 

Nếu bạn là người có quá nhiều vấn để, thiển tập giúp bạn có can đảm và sức mạnh để 
đương đầu và khắc phục các vấn để ấy: If you are a person who has endless problems, 
mediftation pracfIces can help you to develop courage and strength to face and overcome 
problems. 

Nếu bạn thiếu tự tin, thiển tập sẽ giúp bạn lấy lại tự n mà bạn cần. Lồng tự tin là bí 
quyết của thành công: If you lack self-confidence, meditation practices can help you gain 
the self-confidence you need. This self-confidence 1s the secref of success. 

Nếu bạn sợ hãi trong lòng, thiển có thể giúp bạn hiểu rõ bản chất thực sự của đối tượng 
làm bạn sợ hãi, từ đó có thể khắc phục được sợ hãi trong lòng: If you have fear in your 
heart, meditation pracfIices can help you understand the real nature of the objects that are 
making you afraid, then you can overcome the fear In your mind. 

Nếu bạn lúc nào cũng bất mãn với mọi thứ, không có thứ gì trên đời nầy vừa ý bạn, thiển 
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tập sẽ giúp bạn có cơ hội để phát triển và duy trì sự “tri túc” nội tâm: If you are always 
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dissatisfied with everything; nothing in life seems to be safisfactory; meditation practices 
WIll give you the chance to develop and maintain some 1nner saftisfaction. 

9) Nếu bạn hoài nghi và không lưu tâm đến tôn giáo, thiển tập sẽ giúp bạn vượt qua tính 
hoài nghi và nhìn thấy giá trị thực tiễn trong giáo lý: If you are sceptical and disinterested 
1n religilon, meditation practices can help you go beyond your own scepfIcIism and to see 
some practical value In religious guidance. 

10) Nếu bạn thất vọng và thất tình do sự thiếu hiểu biết bản chất về đời sống và thế giới, 
thiển tập sẽ hướng dẫn và giúp bạn hiểu điều đã làm xáo trộn bạn bởi những thứ không 
cần thiết: If you are frustrated and heart-broken due to lack of understanding of the 
nature of le and the world, meditaton practices wIll trully guide and help you 
understand that you are disturbed by unnecessary thinøs. 

11) Nếu bạn là một người giàu có, thiển tập sẽ giúp bạn nhận thức được bản chất thật sự của 
của cải cũng như cách sử dụng của cải cho hạnh phúc của chính bạn và những người 
chung quanh: If you are a rich man, meditatlon practices can help you realize the true 
nature of your wealth and how to make use of your wealth for your own happIness as 
well as for others. 

12) Nếu bạn là người nghèo, thiển tập sẽ giúp bạn đạt sự mãn ý, không nuôi dưỡng ganh ty 
với những người giàu có: lf you are a poor man, meditation practices can help you have 
some contentmernt and not to harbour Jealousy towards those who have more than you. 

13) Nếu bạn là người trẻ đang đứng trước những ngã rẽ cuộc đời, bạn không biết phải bước 
vào ngã nào, thiển tập sẽ giúp bạn hiểu biết con đường phải đi để tiến tới mục đích mà 
bạn nhắm tới: If you are a young man at the cross-roads of your life, and do not know 
which way to turn, meditation practices wIll help you understand which 1s the road for you 
to travel to reach your proper goal. 

14) Nếu bạn là người già yếu chán chường cuộc sống, thiển tập sẽ mang lại cho bạn sự hiểu 
biết sâu xa hơn về cuộc đời; sự hiểu biết này sẽ giảm thiểu nỗi đau đớn của cuộc sống 
và làm tăng sự vui sống: lIf you are an elderly man who ¡s fed-up with life, meditation 
practices wIll bring you to a deeper understanding of life; this understanding in turn wIll 
relieve you from the pains of life and wIll increase the Joy of living. 

15) Nếu bạn là người nóng nảy, thiển tập có thể giúp bạn phát triển sức mạnh để khắc phục 
những yếu điểm nóng giận, hận thù và bất mãn: If you are hot-tempered, meditation 
practices can help you develop the strength to overcome these weaknesses of anger, 
hatred and resentment. 

16) Nếu bạn hay ganh ghét, thiển tập có thể giúp bạn hiểu được cái nguy hiểm của sự ganh 
ghét: IÝ you are Jealous, meditation practices can help you understand the danger of your 
Jealousy. 

17) Nếu bạn là người nô lệ cho năm giác quan, thiển tập có thể giúp bạn học hỏi cách trở 
nên chủ tế của những giác quan tham dục nầy: If you are a slave to your five senses, 
meditation practices can help you learn how to become the master of your sense-desires. 

18) Nếu bạn nghiện rượu, thuốc lá hay ma túy, bạn có thể nhận thức được cách vượt qua 
được những thói xấu nguy hiểm nầy: If you are addicted to wine, tobacco, or drugs, 
medifation practices can help you realize how to overcome the dangerous habits which 
have enslaved you. 


238 


19) Nếu bạn là người ám muội, thiển tập sẽ cho bạn cơ hội trau dồi kiến thức hữu dụng và 
lợi ích cho cả bạn lẫn bạn bè và gia đình: If you are an ignorant person, meditation 
practices wIll øive you a chance to cultivate some knowledge that will be useful and 
beneficial both to you and to your friends and family. 

20) Nếu bạn là người tâm tư suy nhược, thiển tập sẽ giúp làm tăng sức mạnh cho tâm bạn để 
phát triển sức mạnh ý chí hầu khắc phục được những nhược điểm của bạn: If you are a 
weak-minded person, medifation practices can help strengthen your mind to develop your 
will-power In order to overcome your weaknesses. 

21) Nếu bạn là người trí, thiển tập sẽ mang bạn tới giác ngộ tối thượng. Bạn sẽ nhìn thấy sự 
vật một cách như thị: lf you are a wise person, meditation pracfices will take you to 


supreme enlightenment. Then you will see things as they are, and not as they appear to 
be. 
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Chương Hai Mươi Lăm 
Chapter Twenty-Five 


Thiền và Quy-Y Tam Bảo 
Zen and Taking Reƒuge on the Three Gerns 


() Quy Y Tam Bảo là Ba trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác— The three 
Rđfuges are three 0ƒ the most tmportant entrances ío the great enlighfenmenf: Người 
Phật tử, kể cả hành giả tu thiển, mà không quy y Tam Bảo sẽ có nhiều vấn đề trở ngại 
cho sự tiến bộ trong tu tập. Thứ nhất, không có dịp thân cận chư Tăng (Tăng Bảo) để 
được chỉ dạy dẫn dắt. Kinh Phật thường dạy, “không quy y Tăng dễ đọa súc sanh.” 
Không quy-y Tăng chúng ta không có gương hạnh lành để bắt chước, cũng như không có 
ai đưa đường chỉ lối cho ta làm lành lánh ác, nên si mê phát khởi, mà sĩ mê là một trong 
những nhân chính đưa ta tái sanh vào cõi súc sanh. Thử nhì, không có dịp thân cận Pháp 
để tìm hiểu và phân biệt chánh tà chân ngụy. Do đó tham dục dấy lên, mà tham dục là 
một trong những nhân chính để tái sanh vào cõi ngạ quỷ. Vì thế mà kinh Phật luôn dạy, 
“không quy y pháp dễ đọa ngạ quỷ”. Thứ ba, không được dịp thân cận với chư Phật 
chẳng những không cảm được hồng ân của quý ngài, mà không có dịp bắt chước đức từ 
bí của các Ngài. Do đó sân hận ngày một tăng, mà sân hận là một trong những nguyên 
nhân chính của địa ngục. Vì thế mà kinh Phật luôn dạy, “không quy y Phật dễ bị đọa địa 
ngục”. Muốn quy y Tam Bảo, trước hết người Phật tử nên tìm đến một vị thầy tu hành 
giới đức trang nghiêm để xin làm lễ quy y thọ giới trước điện Phật—Buddhists including 
Zen practiioners who do not take refuge In the Three Gems wIll have a lot of problems 
for their cultivation. Frsứ, there 1s no chance to meet the Sangha for guidance. Buddhist 
sutras always say, “If one does not take refuge In the Sangha, Its easier to be reborn 1nto 
the animal kingdom.” Not taking refuge In the Sangha means that there Is no good 
example for one to follow. If there 1s no one who can show us the right path to cultivate 
all good and eliminate all-evil, then Ignorance arIses, and Ignorance Is one of the main 
causes of rebirth In the animal realms. Secøonđ, there 1s no chance to study Dharma 1n 
order to distinguish right from wrong, good from bad. Thus desire appears, and desire 1s 
one of the main causes of rebirth in the hungry ghost. Therefore, Buddhist sutras always 
say, “1 one does not take refuge In the Dharma, 1s easler to be reborn ¡In the hungry 
ghost realms.” Twrđ, there 1s not any chance to get blessings from Buddhas, nor chance 
to Imitate the compassion of the Buddhas. Thus, anger increased, and anger 1s one of the 
main causes of the rebirth in hell. Therefore, Buddhist sutras always say, “1f one does not 
take refuge in Buddha, 1f's easler to be reborn in hell. To take refuge In the Triratna, a 
Buddhist must first find a virtuous monk who has serlously observed precep(s and has 
profound knowledge to represent the Sangha In performing an ordination ceremony. 


(II Quy Y Tam Bảo đối với hành giả tu Thiền— To take refuge in the Triratna for Zen 
practitioners: Đối với hành giả tu Thiền, quy y Phật có nghĩa là nhìn nhận rằng trong 
chúng ta ai cũng có hạt giống giác ngộ, và mọi người chúng ta đều có khả năng giải 
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thoát. Quy y Phật cũng có nghĩa là về nương tựa nơi đức tính cao thượng của đức Phật 
như vô úy, trí tuệ, từ, bi, hỷ, xả, vân vân. Quy y Pháp thần y lương dược. Quy y Pháp có 
nghĩa là sống trong giáo pháp của đức Phật, chân lý của vạn hữu; tức là nhìn nhận sự trở 
về của tâm mình với sự thật. Quy y Tăng đệ tử tuyệt vời của Phật. Đối với hành giả tu 
Thiền, quy y Tăng có nghĩa là dựa vào sự nuôi dưỡng về tinh thần với những người có 
cùng chí hướng với mình; những người trong cộng đồng Phật giáo có thể hỗ trợ, giúp đỡ 
và hướng dẫn chúng ta trên con đường giác ngộ và giải thoát —For Zen practitioners, to 
take refuge In the Buddha as a supreme teacher. To take refuge in the Buddha means 
acknowledging the seed of enlightenment that 1s within ourselves, and we all have the 
possibility of emancIpation. lt also means taking refuge In those qualiies which the 
Buddha embodies, qualitiles like fearlessness, wisdom, loving kindness, compassion, JOy 
and letting go, and so on. Take refuge In the Dharma as the best medicine in life. Taking 
refuge In the Dharma means taking refuge ¡1n the law, In the way things are; 1t 1S 
acknowledging that our mind surrenders to the truth. Take refuge ¡In the Sangha, 
wonderful Buddha”s disciples. For Zen practitioners, taking refuge In the Sangha means 
taking support In those who have the same goal with us; those in the Buddhist community 
who can support, help, and guide us to achieve our goals of enlightenment and freedom. 


(HI)Quy Y Tam Bảo là nền tảng tối cần thiết đối với hành giả tu Thiền— T0 take reƒfuge in 
the Triratna is an indispensable ƒoundation ƒor Zen practifioners: Đã là Phật tử thì phải 
quy-y ba ngôi Tam Bảo Phật Pháp Tăng, nghĩa là cung kính nương về với Phật, tu theo 
giáo pháp của Ngài, cũng như tôn kính Tăng Già. Phật tử thệ nguyện không quy y thiên 
thần quỷ vật, không thờ tà giáo, không theo tổn hữu, ác đảng. Quy y là trở về nương tựa. 
Có nhiều loại nương tựa. Khi con người cảm thấy bất hạnh, họ tìm đến bạn bè; khi âu lo 
kinh sợ họ tìm về nương nơi những niềm hy vọng ảo huyền, những niềm tin vô căn cứ; 
khi lâm chung họ tìm nương tựa trong sự tin tưởng vào cảnh trời vĩnh cửu. Đức Phật dạy, 
không chỗ nào trong những nơi ấy là những nơi nương tựa thật sự cung ứng cho ta trạng 
thái thoải mái và châu toàn thật sự. Đối với người Phật tử thì chuyện quy-y Tam Bảo là 
chuyện cần thiết. Lễ quy-y tuy là một hình thức tổ chức đơn giản, nhưng rất quan trọng 
đối với Phật tử, vì đây chính là bước đầu tiên trên đường tu học để tiến về hướng giải 
thoát và giác ngộ. Đây cũng là cơ hội đầu tiên cho Phật tử nguyện tinh tấn giữ ngũ giới, 
ăn chay, tụng kinh niệm Phật, tu tâm, dưỡng tánh, quyết tâm theo dấu chân Phật để tự 
giúp mình ra khỏi sanh tử luân hồi. Riêng đối với hành giả tu thiển, quy-y Tam Bảo là 
nền tảng tối cần thiết. Như vậy, nhờ có quy y Tam Bảo mà hành giả tu thiền, nhất là 
hành giả tại gia, biết giữ gìn giới luật. Mà thật vậy, giữ gìn giới luật là việc làm tối cần 
thiết cho việc tu tập thiển quán vì nó là một phương thức để duy trì sự trong sạch căn bắn 
cho thân, khẩu và ý. Năm giới mà hành giả tu thiển tại gia phải cố gắng giữ là không sát 
sanh, nghĩa là không được giết hại bất cứ một sinh mạng nào, ngay cả con muỗi hay con 
kiến; không trộm cắp, có nghĩa là không được lấy những gì không phải là của mình; 
không tà dâm, đối với hành giả tại gia có nghĩa là giữ cho mình được trong sạch; không 
nói láo hay nói những lời mà mình không biết chắc, cũng không nói những lời độc ác gây 
chia rẽ; không uống rượu và sử dụng các chất ma túy —Any Buddhist follower must 
attend an 1nitiatlon ceremony with the Three Gems, Buddha, Dharma, and Sangha, 1.e., 
he or she must venerate the Buddha, follow his teachings, and respect all his ordained 
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disciples. Buddhists swear to avoid deities and demons, pagans, and evil religIous øroups. 
A refuge Is a place where people go when they are distressed or when they need safety 
and security. There are many types of refuge. When people are unhappy, they take 
refuge with their friends; when they are worried and frightened they might take refuge In 
false hope and beliefs. ÀAs they approach death, they might take refuge in the belief of an 
eternal heaven. But, as the Buddha says, none of these are true refuges because they do 
not give comfort and security based on reality. Taking refuge In the Three Gems 1s 
necessary for any Buddhists. It should be noted that the Initiation ceremony, though 
simple, 1s the most Important event for any Buddhist disciple, since 1t 1s his first step on 
the way toward liberation and 1llumination. This 1s also the first opportunity for a disciple 
to vow to diligently observe the five precepts, to become a vegefarian, to recite Buddhist 
sufras, to cultIvate his own mind, to nurture himself with good deeds, and to follow the 
Buddha's footsteps toward his own enlightenment. Especially for Zen practitioners, 
taking refuge In the Three Gems 1s an indespensable foundation. Therefore, owing to the 
taking refuge in the Three Gems, Zen practitioners, especially lay practitiloners, know 
how to keep precepts. In fact, keeping precepts 1s extremely necessary for meditation 
practice, for It is a Way Of maintaining a basic purIty of body, speech, and mind. The five 
precepts which should be followed are: not killing, which means refrainng from 
knowingly taking any life, not even swatting a mosquito or stepping on an an(; not 
stealing, which means not taking anything which 1s not given; refraining from sexual 
misconduct, for lay practitioners, which means keep our body and mind purity; not lying 
or speaking falsely or harshly; and not taking Intoxicants, which means not taking alcohol 
or druøs. 


(IV)Vô Tướng Tam Quy Y Giới—Markless triple rợfuge: Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ 
Huệ Năng dạy: “Nầy thiện tri thức! Nay tôi lại vì thiện tri thức mà trao “Vô Tướng Tam 
Quy Y Giới.` Nầy thiện tri thức! Quy y giác lưỡng túc tôn, quy y chánh ly dục tôn, quy y 
tịnh chúng trung tôn. Từ ngày nay trở đi xưng “Giác' làm thầy, lại chẳng quy y tà ma 
ngoại đạo, dùng tự tánh Tam Bảo thường tự chứng minh, khuyên thiện tri thức quy y tự 
tánh Tam Bảo. Phật là “Giác” vậy, Pháp là “Chánh' vậy, Tăng là “Tịnh' vậy. Tự tâm quy 
y Giác, tà mê chẳng sanh, thiểu dục tri túc hay lìa tài sắc, gọi là Lưỡng Túc Tôn. Tự tâm 
quy y Chánh, niệm niệm không tà kiến, vì không tà kiến tức là không nhơn ngã cống cao, 
tham ái, chấp trước, gọi là Ly Dục Tôn. Tự tâm quy y Tịnh, tất cả cảnh giới trần lao ái 
dục, tự tánh đều không nhiễm trước, gọi là Chúng Trung Tôn. Nếu tu hạnh nây, ấy là tự 
quy y. Phàm phu không hiểu, từ sáng đến tối, thọ tam quy giới, nếu nói quy y Phật, Phật 
ở chỗ nào? Nếu chẳng thấy Phật thì nương vào chỗ nào mà quy, nói lại thành vọng. Nầy 
thiện tri thức! Mỗi người tự quan sát, chớ lầm dụng tâm, kinh văn rõ ràng, nói tự quy y 
Phật, chẳng nói quy y với Phật khác, tự Phật mà chẳng quy, thì không có chỗ nào mà y 
được. Nay đã tự ngộ, mỗi người phải quy y tự tâm Tam Bảo, trong thì điều hòa tâm tánh, 
ngoài thì cung kính mọi người, ấy là tự quy y vậy.”——According to the Platform Sutra of 
the Sixth Patriarch's Dharma Treasure, the Sixth Patriarch, Hui-Neng, taught: Good 
Knowing Advisors, I will transmit the precepts of the triple refuge that has no mark. Good 
Knowing Advisors, take refuge with the enlightened, the honored, the doubly complete. 
Take refuge with the ripht, the honored, that 1s apart from desire. Take refuge with the 
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pure, the honored among the multitudes. “From this day forward, we call enlightenment 
our master and wIll never again take refuge with deviant demons or outside religlons. We 
constanfly enlighten ourselves by means of the Triple Jewel of our own self-nature.' 
Good Knowing Advisors, I exhort you all to take refuge with the Triple Jewel of your 
own nature: the Buddha, which 1s enlightenment; the Dharma, which 1s right; and the 
Sangha, which 1s pure. When your mind takes refuge with enlightenment, deviant 
confusion does not arise. Desire decreases, so that you know contentment and are able to 
keep away from wealth and from the opposite sex. That 1s called the honored, the doubly 
complete. When your mind takes refuge with what 1s ripht, there are no deviant views In 
any of your thoughts because there are no deviant views; there 1s no self, other, 
arrogance, greed, love or attachment. That 1s called the honored that 1s apart from desire. 
When your own mind takes refuge with the pure, your self-nature 1s not stained by 
attachment to any state of defilement, desire or love. That 1s called the honored among 
the multitudes. If you cultivate this practice, you take refuge with yourself. Common 
people do not understand that, and so, from morning to nipht, they take the triple-refuge 
precepts. They say they take refuge with the Buddha, but where 1s the Buddha? If they 
cannot see the Buddha, how can they return to him? 'Therr talk 1s absurd. Good Knowing 
Advisors, each of you examine yourselves. Do not make wrong use of the mind. The 
Avatamsaka Sutra clearly states that you should take refuge with your own Buddha, not 
with some other Buddha. If you do not take refuge with the Buddha 1n yourself, there 1s 
no one you can rely on. Now that you are self-awakened, you should each take refuge 
with the Triple Jewel of your own mind. Within yourself, regulate your mind and nature; 
outside yourself, respect others. That 1s to take refuge with yourself.” 


(V) Tự Tâm Quy Y Tự Tánh —(wn Mind Takes Recƒfuge with Qwn Selƒf-Na£ure: Tự quy y là 
trừ bỏ trong tự tánh tâm bất thiện, tâm tật đố, tâm siểm khúc, tâm ngô ngã, tâm cuống 
vọng, tâm khinh người, tâm lấn người, tâm tà kiến, tâm cống cao, và hạnh bất thiện trong 
tất cả thời, thường tự thấy lỗi mình, chẳng nói tốt xấu của người khác, ấy là tự quy y. 
Thường tự hạ tâm, khắp hành cung kính tức là thấy tánh thông đạt lại không bị ngăn trệ, 
ấy là tự quy y. Trong Kinh Pháp Bảo Đàn, Chương Sáu, Lục Tổ Huệ Năng dạy: “Nây 
thiện tri thức! Đã quy y tự Tam Bảo xong, mỗi người phải chí tâm, tôi vì nói một thể ba 
thân tự tánh Phật, khiến các ông thấy được ba thân rõ ràng tự ngộ tự tánh. Phải theo lời 
tôi nói: “Nơi tự sắc thân quy y thanh tịnh pháp thân Phật, nơi tự sắc thân quy y viên mãn 
báo thân Phật, nơi tự sắc thân quy y thiên bá ức hóa thân Phật. Nầy thiện tri thức! Sắc 
thân là nhà cửa không thể quy y hướng đó, ba thân Phật ở trong tự tánh người đời thảy vì 
đều có, vì tự tâm mê không thấy tánh ở trong nên chạy ra ngoài tìm ba thân Như Lai, 
chẳng thấy ở trong thân có ba thân Phật. Các ông lắng nghe tôi nói khiến các ông ở trong 
tự thân thấy được tự tánh có ba thân Phật. Ba thân Phật nầy từ nơi tự tánh sanh, chẳắng 
phải từ ngoài mà được. Sao gọi là Thanh Tịnh Pháp Thân Phật? Người đời bản tánh là 
thanh tịnh, muôn pháp từ nơi tánh mà sanh, suy nghĩ tất cả việc ác tức sanh hạnh ác, suy 
nghĩ tất cả việc lành tức sanh hạnh lành. Như thế các pháp ở trong tự tánh như trời 
thường trong, mặt trời mặt trăng thường sáng, vì mây che phủ nên ở trên sáng, ở dưới tối, 
chợt gặp gió thổi mây tan, trên dưới đều sáng, vạn tượng đều hiện. Tánh của người đời 
thường phù du như là mây trên trời kia. Nầy thiện tri thức! Trí như mặt trời, huệ như mặt 
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trăng, trí huệ thường sáng, do bên ngoài chấp cảnh nên bi mây nổi vọng niệm che phủ tự 
tánh không được sáng suốt. Nếu gặp thiện tri thức, nghe được pháp chơn chánh, tự trừ mê 
vọng, trong ngoài đều sáng suốt, nơi tự tánh muôn pháp đều hiện. Người thấy tánh cũng 
lại như thế, ấy gọi là Thanh Tịnh Pháp Thân Phật. Nầy thiện tri thức! Tự tâm quy y tự 
tánh là quy y chơn Phật —Good Knowing Advisors, when your own mind takes refuge 
with your self-nature, 1t takes refuge with the true Buddha. To take refuge 1s fo rid your 
selfnatuire of ego-centered and unwholesome thoughts as well as Jealousy. 
obsequIousness, deceitfulness, contempt, pride, conceit, and deviant views, and all other 
unwholesome tendencies whenever they arise. To take refuge 1s to be always aware of 
YOUT OWn transgressions and never to speak of other people”s good or bad traits. Always 
to be humble and polite 1s to have penetrated to the self-nature without any obstacle. That 
1s taking refuge.” In the Dharma Jewel Platform Sutra, Chapter S1x, the Sixth Partrlarch 
taught: “Good Knowing Advisors, now that you have taken refuge with the Triple Jewel, 
you should listen carefully while I explain to you the three bodies of a single substance, 
the self-nature of the Buddha, so that you may see the three bodies and become 
completely enlipghtened to your own self-nature. Repeat after me: I take refuge with the 
clear, pure Dharma-body of the Buddha within my own body. I take refuge with the 
hundred thousand myriad Transformation-bodies of the Buddha within my own body. I 
take refuge with the complete and full Reward-body of the Buddha within my own body. 
Good Knowing Advisors, the form-body 1s an 1mn; it cannot be returned to. The three 
bodies of the Buddha exist within the self-nature of worldly people but, because they are 
confused, they do not see the nature within them and so, seek the three bodies of the 
Tathagata outside themselves. They do not see that the three bodies of the Buddha are 
within their own bodies. Listen to what Ï say, for 1t can cause you to see the three bodies 
Of your own self-nature within your own body. The three bodies of the Buddha arise from 
your own self-nature and are not obtained from outside. What 1s the clear pure Dharma- 
body Buddha? The worldly person”s nature 1s basically clear and pure and, the ten 
thousand dharmas are produced from it. The thought of evil produces evil actions and the 
thought of good produces good actions. Thus, all dharmas exist within self-nature. This 1s 
like the sky which 1s always clear, and the sun and moon which are always bright, so that 
1 they are obscured by floating clouds, 1t 1s bright above the clouds and dark below them. 
But If the wind suddenly blows and scatters the clouds, there 1s brightness above and 
below, and the myriad forms appear. The worldly peson”s nature constantly drifts like 
those clouds in the sky. Good Knowing Advisors, Intelligence 1s like the sun and wisdom 
1s like the moon. Intelligence and wisdom are consfantly bright but, 1Ý you are attached to 
external states, the floating clouds of false thought cover the self-nature so that 1t cannot 
shine. IÝ you meet a Good Knowing Advisor, If you listen to the true and right Dharma 
and cast out your own confusion and falseness, then inside and out there will be 
penetrating brightness, and within the self-nature all the ten thousand dharmas will 
appear. That 1s how It 1s with those who see their own nature. It 1s called the clear, pure 
Dharma-body of the Buddha.” 
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Chương Hai Mươi Sáu 
Chapter Twenfy-Six 


Thiền Quán với Thiện và Ác 
Zen with Kusala and Akusala 


(A) Thiền Quán với Thiện Pháp 
Zen with Kusala Dharrmas 


(Thiền và “Thiện Pháp ”—Zen and “Kusala Dharmas ”: Điều Thiện là hành động cố ý 
phù hợp với Bát Thánh Đạo. Như vậy điều thiện không những chỉ phù hợp với chánh 
nghiệp, mà còn phù hợp với chánh kiến, chánh tư duy, chánh chánh ngữ, chánh mạng, 
chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định nữa. Theo Kinh Pháp Cú, câu 183, Đức Phật 
dạy: “Chớ làm các điều ác, gắng làm các việc lành, giữ tâm ý trong sạch. Ấy lời chư 
Phật dạy.” Điều Thiện sẽ giúp con người chế ngự được những phiển não khởi lên trong 
tâm. Ngược lại, nếu con người làm điều ác sẽ phải nhận chịu các hậu quả khổ đau trong 
đời này hay đời kế tiếp. Như vậy, thiện nghiệp có công năng thanh lọc bổn tâm và mang 
lại hạnh phúc cho mình và tha nhân. Thiện nghiệp là hành động cố ý phù hợp với Bát 
Thánh Đạo. Như vậy thiện nghiệp không những chỉ phù hợp với chánh nghiệp, mà còn 
phù hợp với chánh kiến, chánh tư duy, chánh chánh ngữ, chánh mạng, chánh tinh tấn, 
chánh niệm và chánh định nữa. Theo Kinh Pháp Cú, câu 183, Đức Phật dạy: “Chớ làm 
các điều ác, gắng làm các việc lành, giữ tâm ý trong sạch. Ấy lời chư Phật dạy.” Thiện 
nghiệp sẽ giúp con người chế ngự được những phiền não khởi lên trong tâm. Ngược lại, 
nếu con người làm ác nghiệp sẽ phải nhận chịu các hậu quả khổ đau trong đời này hay 
đời kế tiếp. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng lúc mình tham thiền hay lúc mình 
niệm Phật tức là lúc mình không sát sanh, không trộm cắp, không tà dâm, không vọng 
ngữ và không uống những chất cay độc. Như vậy lúc mình tham thiển hay niệm Phật 
chính là lúc mình trì giữ năm giới, có phải vậy không? Đó cũng là lúc chúng ta thực hành 
thập thiện. Như vậy, đừng suy nghĩ viễn vông về chuyện chứng đắc, hay chuyện không 
thiện không ác, mà hãy dụng công nỗ lực, dũng mãnh tinh tấn. Chúng ta phải cố gắng hồi 
quang phản chiếu, tự hỏi lòng mình, xem coi mình đã sinh được bao nhiêu niệm thiện, đã 
dấy lên bao nhiêu niệm ác, đã phiêu lưu theo bao nhiêu vọng tưởng, vân vân và vân vân. 
Hãy tâm niệm như vầy: “Niệm thiện chưa sanh, khiến sanh niệm thiện. Đã sanh niệm 
thiện, khiến nó tăng trưởng. Chưa sanh niệm ác, khiến nó chẳng sanh. Đã sanh niệm ác, 
khiến nó triệt tiêu.” Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng với một niệm thiện, trời đất 
tăng thêm thanh khí; với một niệm ác, đất trời chồng chất thêm trược khí. Tuy nhiên, đạo 
Phật là đạo của tự do hoàn toàn, Đức Phật chỉ bày cho chúng ta biết “thiện ác hai con 
đường,” chúng ta ai tu thì tu, ai tạo nghiệp thì tự do tạo nghiệp. Người tu thiện sẽ thoát 
khỏi Tam Giới; trong khi kẻ tạo ác sẽ đọa Tam Đồ Ác Đạo—“Kusala” means volitional 
action that 1s done In accordance with the Aryan Eightfold Noble Path. So, Kusala 1s not 
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only in accordance with the right action, but 1t 1s also always 1n accordance with the right 
view, ripht understanding, right speech, right livelihood, right energy, right concentration 
and ripht samadhi. According to the Dharmapada Sutra, verse 183, the Buddha taught: 
Not to do evil, to do good, to purify one”s mìnd, this 1s the teaching of the Buddhas.” 
Kusala karmas or good deeds will help a person confrol a lot of troubles arising from his 
mind. Inversely, 1ƒ a person does evil deeds he wIll receive bad results In this life and the 
next existence which are suffering. Thus, wholesome deeds clean our mind and give 
happiness to oneself and others. Kusala karma means volitional action that 1s done In 
accordance with the Aryan Eightfold Noble Path. So, Kusala karma 1s not only ĩn 
accordance with the right action, but 1t 1s also always In accordance with the right view, 
right understanding, ripht speech, right livelihood, ripht energy, right concentration and 
right samadhi. According to the Dharmapada Sutra, verse 183, the Buddha taught: Not to 
do evil, to do good, to purify one”s mìnd, this 1s the teaching of the Buddhas.” Kusala 
karmas or good deeds will help a person control a lot of troubles arising from his mind. 
Inversely, If a person does evil deeds he will receive bad results In this life and the next 
exIstence which are suffering. Devout Buddhists should always remember that meditation 
and Buddha recitation are sinply processes of refraining from killing, stealing, lustful 
conduct, lying, and using Iintoxicants. Therefore, when we meditate we keep the Íive 
basic precepts, do we not? Besides, practicing meditation and Buddha Recifation are 
nothing less than putfing into practice the ten good deeds. Thus, do not waste our time to 
think about useless idle thoughts, about kusala or akusala (wholesome or unwholesome 
deeds). Let's work harder and advance with determination. Reflect inwardly, seek our 
true self. Ask ourselves, “How many evil thoughts have we created? How many good 
thoughts? How many idle thoughts have we let arise? And so on, and so on. Let us 
resolve like this: “Bring forth the good thoughts that have not yet arisen; Increase the 
good thoughts that have already arisen. Suppress the evil thoughts that have not yet 
emerged; wipe out all the evil thoughts that have already occured. Devout Buddhists 
should always remember this: “A thought of goodness Increases the pure energy 1n the 
world; a thought of evil increases the world”s bad energy.” However, Buddhism 1s a 
religion of complete freedom, the Buddha shows “good and evil are two different paths”, 
we can cultivate to follow the good path, or commit the other as we wish. People who 
cultivate goodness can leave the Triple Realm; while evildoers must fall into the Three 
Evil Destinies. 


(II) Những lời Phật dạy về “Thiện” trong Kinh Điển— The Buddha' teachings on 


®Kusala ” im the Sufras: 


(A) Những lời Phật dạy về “Thiện” trong Kinh Pháp Cú—The Buddha's teachings on 


l) 


2) 


“Kusala” im the Dharmapada Sutra: 

Như thứ hoa tươi đẹp chỉ phô trương màu sắc mà chẳng có hương thơm, những người chỉ 
biết nói điều lành mà không làm điều lành chẳng đem lại ích lợi—As a flower that is 
colorful and beautiful, but without scent, even so fruitless 1s the well-spoken words of 
one who does not practice 1t (Dharmapada 51). 

Như thứ hoa tươi đẹp, vừa có màu sắc, lại có hương thơm, những người nói điều lành và 
làm được điều lành sẽ đưa lại kết quả tốt——As the flower that is colorful, beautiful, and 


3) 


4) 


3) 


6) 
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full of scent, even so fruitful 1s the well-spoken words of one who practices 1t 
(Dharmapada 52). 

Như từ đống hoa có thể làm nên nhiều tràng hoa, từ nơi thân người có thể tạo nên nhiều 
việc thiện —As from a heap of flowers many a garland 1s made, even so many good 
deeds should be done by one born to the mortal lot (Dharmapada 53). 

Nếu đã làm việc lành hãy nên thường làm mãi, nên vui làm việc lành; hễ chứa lành nhứt 
định thọ lạc—If a person does a meritorious deed, he should do 1t habitually, he should 
find pleasures therein, happiness 1s the outcome of merit (Dharmapada 118). 

Khi nghiệp lành chưa thành thục, người lành cho là khổ, đến khi nghiệp lành thành thục, 
người lành mới biết là lành —Even a good person sees evil as long as his good deed has 
not yet ripened; but when his good deed has ripened, then he sees the good results 
(Dharmapada 120). 

Chớ nên khinh điều lành nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại quả báo cho ta.” Phải biết giọt 
nước nhếu lâu ngày cũng làm đầy bình. Kẻ trí sở dĩ toàn thiện bởi chứa dồn từng khi ít 
mà nên—Do not disregard small good, saying, “it will not matter to me.” Even by the 
falling of drop by drop, a water-jJar 1s filled; likewise, the wIse man, gathers his merit little 
by litle (Dharmapada 122). 


(B) Những lời Phật dạy về “Thiện” trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương— The Buddha's 


q) 


teachings on “Kusala” ïn the Foriy-Two SecHons Suira: Có một vị Sa Môn hỏi Phật: 
“Điều gì là thiện? Điều gì là lớn nhất?” Đức Phật dạy: “Thực hành Chánh Đạo, giữ sự 
chân thật là thiện. Chí nguyện hợp với Đạo là lớn nhất.”——A Sramana asked the Buddha: 
“What 1s goodness? What 1s the foremost greatness?” The Buddha replied: “ “lo practice 
the Way and to protect the Truth is goodness. To unite your will with the Way 1s 
greatness.” (Chapter 14). 


(B) Thiền Quán với Bất Thiện Pháp 
Zen with Akusala Dharrmas 


Thiên và “Bất Thiện Pháp ”—Zen and “Akusala Dharmas ”: Bất thiện pháp là điều ác 
hay điều bất thiện, hay điều không lành mạnh (là cội rễ bất thiện) theo sau bởi tham sân 
si và những hậu quả khổ đau về sau. Trên thế gian nầy có hai loại nhận: một là nhân 
thiện, hai là nhân ác. Khi mình trồng nhân thiện thì mình gặt quả thiện, khi mình trồng 
nhân ác thì đương nhiên mình phải gặt quả ác. Theo Thanh Tịnh Đạo, bất thiện nghiệp là 
những việc làm bất thiện và là con đường dẫn đến ác đạo. Tâm bất thiện tạo ra những tư 
tưởng bất thiện (hận, thù, tổn hại và tà kiến, vân vân), cũng như những hành động gây ra 
khổ đau loạn động. Tâm bất thiện sẽ hủy diệt sự an lạc và thanh tịnh bên trong. Theo 
Phật giáo, nếu chúng ta trồng nhân ác thì tương lai chúng ta sẽ gặt quả xấu. Những ai tạo 
ra oan nghiệt, phạm đủ thứ lỗi lầm thì tương lai sẽ thọ lãnh quả báo của địa ngục, ngạ 
quỷ, súc sanh, vân vân. Tóm lại, làm điều thiện thì được thăng hoa, còn làm điều ác sẽ bị 
đọa vào ác đạo. Mọi thứ đều do mình tự tạo, tự mình làm chủ lấy mình, chứ đừng ỷ lại 
vào ai khác. Bất thiiện còn là hành vi trái đạo lý (sẽ chuốc lấy khổ báo trong hiện tại và 
tương lai). Điều bất thiện hay độc ác là tìm cách làm hại người khác. Độc ác bao gồm 
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việc rắp tâm trả đũa người đã làm điều sai trái đối với chúng ta, tìm cách làm cho người 
khác bị dày vò trong đau khổ hay làm cho người khác bị rơi vào tình cảnh thẹn thùa khó 
xử. Từ thời khởi thủy, tư tưởng Phật giáo đã tranh luận rằng những hành động vô luân là 
kết quả của vô minh, khiến cho chúng sanh tham dự vào các hành động dẫn đến những 
hậu quả xấu cho họ. Vì vậy điều ác trong Phật giáo chỉ là vấn để thứ yếu, sẽ bị triệt tiêu 
khi khắc phục được vô minh. Vì vậy định nghĩa của tội lỗi và xấu ác theo giáo điển: 
những hành động xấu ác là những hành động đưa đến khổ đau và hậu quả được nhận biết 
như là nỗi đau đớn cho chúng sanh kinh qua. Theo Phật giáo, những hiện tượng xấu ác 
được dùng để chỉ những hiện tượng siêu nhiên do kết quả của thiền tập, như thần thông, 
và những năng lực ảo thuật khác, cũng như những ảo giác. Chúng là những thứ làm cho 
hành giả mất tập trung, nên hành giả được dạy là nên càng phớt lờ chúng nhiều chừng 
nào càng tốt chứng ấy để chỉ lo tập trung vào thiền tập mà thôi. Đây là những trở ngại 
cho việc tu tập thân và tâm. Vài bình luận gia Phật giáo cũng thêm vào khuynh hướng 
thứ 3, đó là “khẩu.” Người ta nói những khuynh hướng xấu ác này được gây nên bởi 
nghiệp chướng hay những hành hoạt trong quá khứ, và những dấu tích vi tế vẫn còn tổn 
đọng sau khi phiển não đã được đoạn tận. Một thí dụ thường được đưa ra là một vị A La 
Hán, người đã đoạn tận phiền não, thấy được tâm vương ý mã đang chạy nhảy và làm ồn 
áo như một con khỉ, nhưng sâu trong tâm thức, những dấu vết vi tế vẫn còn tổn đọng. 
Theo Phật giáo, người ác là người chối bồổ luật Nhân quả (thà khởi lên ngã kiến như núi 
Tu Di, chứ đừng khởi lên ác thủ không, hay phủ nhận lý nhân quả, cho rằng cái nầy cái 
kia đều là không). Vì thế Đức Phật khuyên chúng ta không nên làm bạn với kẻ ác, mà 
chỉ thân thiện với bạn lành. Ngài nêu rõ rằng, nếu chúng ta muốn sống, chúng ta phải 
tránh ác như tránh thuốc độc, vì một bàn tay không thương tích có thể cầm thuốc độc mà 
không có hại gì. Pháp của bậc Thiện không mất, nhưng đi theo người làm lành đến chỗ 
các hạnh lành dẫn dắt đến. Các hạnh lành đón chào người làm lành khi đi về từ thế giới 
này qua thế giới khác, như bà con chào đón người thân yêu từ xa mới về. Như vậy, vấn 
để đặt ra rất rõ ràng và dứt khoát. Ác và thiện đều do mình tạo ra. Ác đưa đến cãi nhau, 
gây hấn và chiến tranh. Còn thiện đưa đến hòa thuận, thân hữu và hòa bình— 
Unwholesome deeds (anything connected with the unwholesome root or akasula mula) 
accompanied by greed, hate or delusion and cause undesirable karmic results or future 
suffering. There are two kinds of causes In the world: good causes and bad causes. lÝ we 
create øood causes, we wIll reap good results; If we create bad causes, we wIll surely 
reap bad results. According to The Path of Purification, unwholesome deeds are both 
unprofitable action and courses that lead to unhappy destinies. Unwholesome mind 
creates negative or unwholesome thoughts (anger, hatred, harmful thoughts, wrong views, 
etc), speech (lying, harsh speech, double-tongued, etc), as well as deeds which are the 
causes oŸ our sufferings, confusion and misery. Unwholesome or negative mind will 
destroy our inner peace and tranquility. According to Buddhism, 1ƒ we create bad causes, 
we WIll surely reap bad results. People who create many offenses and commit many 
transgressions will eventually have to undergo the retribution of being hell-dwellers, 
hungry-ghosts, and animals, etc. In general, doing good deeds allows us to ascend, while 
doing evil causes us to descend. In everything we do, we must take the responsIbility 
ourselves; we cannot rely on others. Akusala dharmas mean bad, evil, wrong, cruel, or 
mischievous acts or wicked deeds which are against the right. Maliciousness 1s planning 


249 


to harm others. It includes thinking how to revenge a wrong done to us, how to hurt 
others” feelings or how to embarrass them. From the earliest period, Buddhist thought has 
argued that Immoral actions are the result of Ignorance (avidya), which prompts beings to 
engage In actions (karma) that will have negative consequences for them. Thus evil for 
Buddhism 1s a second-order problem, which 1s eliminated when Ignorance 1s overcome. 
Thus the definiion of sin and evil Is pragmatic: evil actlons are those that result in 
suffering and whose consequences are perceived as paInful for beings who experlence 
them. According to Buddhism, evil phenomena refers fo supernatural phenomena which 
are said to be side effects of Zazen, such as clairvoyance and othe magical abilities, as 
well as hallucinations. They are considered to be distractions, and so meditators are 
taught to Ignore them as much as possible and to concentrate on meditafive practice only. 
These are obstructions of body (kayavarana) and of mind (manas-avarana). Some 
Buddhist exegetes also add the third type, obstructlons of speech (vag-avarana). These 
are said to be caused by influences of past karma, in imitation of pasf activities, and are 
the subtle traces that remain after the afflicions (klesa) have been destroyed. An 
example that 1s commonly g1ven 1s of an Arhat, who has eliminated the afflictions, seeIng 
a monkey and Jjumping up and down while making noises like a monkey, but the subtle 
traces still remain deep In the conscIous. According to Buddhism, evil person 1s the one 
who has evil ideas of the doctrine of voidness, to deny the doctrine of cause and effect. 
Thus, the Buddha advises us not make friends with wicked ones, but to assoclate only 
with good friends. He points out very clearly that If we yearn for life, we should avoid 
wickedness like we shun poIson because a hand free from wound can handle poison with 
1mpurity. The dhammas of the good ones do not decay, but go along with the good ones to 
where meritorious actions will lead them. Good actions will welcome the well doer who 
has gone from this world to the next world, Just as relatives welcome a dear one who has 
come back. So the problem poses 1tself very clear and definite. Wickedness and goodness 
are all done by oneself. Wickedness will lead to dispute and to war, while goodness wIll 
lead to harmony, to friendliness and to peace. 


(H) Những lời dạy của Cổ Đúc và Đúc Phật về xấu ác— The Ancient*s and Buddha'°s 


Teachings on “Evitl”- 


(A) Lời day của Cổ đức về “Ác”—Ancient virtues' teachings on wrong-doings: CỔ Đức dạy: 


“Làm ác “Thí như nhơn thóa thiên, hoàn tùng kỷ thân trụy.'” Nghĩa là làm ác như người 
phun nước miếng lên trời, nước miếng rơi trở xuống ngay nơi mặt chính họ. Hoặc là 
“Ngậm máu phun người nhơ miệng mình.”—Ancient virtues taught on wrong-doings as 
followed: “Those who spit at the sky, mmediately the spit will fall back on their face.” 
Or To harbor blood to spit at someone, the mouth 1s the first to suffer from filth. 


(B) Năm Đề Nghị của Đức Phật ích lợi thực tiễn cho hành giả nhằm tránh những tư tưởng 


l) 


xấu ác—Five practical suggestions to prevenf evil thoughis given by the Buddha: Five 
practical suggestions gIven by the Buddha will be beneficial to all. 

Cố tạo những tư tưởng tốt, trái nghịch với loại tư tưởng trở ngại, như khi bị lòng sân hận 
làm trở ngại thì nên tạo tâm từ: Harbouring a good thought opposite to the encroaching 
one, e.ø., loving-kindness In the case of hatred. 


2) 


3) 


4) 


5) 
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Suy niệm về những hậu quả xấu có thể xảy ra, như nghĩ rằng sân hận có thể đưa đến tội 
lỗi, sát nhân, vân vân...: Reflecting upon possible evil consequences, e.g., anger 
sometimes results in murder 

Không để ý, cố quên lãng những tư tưởng xấu xa ấy: Simple neglect or becoming wholly 
Inatfenftive to them. 

Đi ngược dòng tư tưởng, phăng lần lên, tìm hiểu do đâu tư tưởng ô nhiễm ấy phát sanh, 
và như vậy, trong tiến trình ngược chiều ấy, hành giả quên dần điều xấu: Tracing the 
cause which led to the arising of the unwholesome thoughts and thus forgetting them in 
the retrospective process. 

Gián tiếp vận dụng năng lực vật chất: Direct physical force. 


(C) Lời Đức Phật dạy về làm ác trong Kinh Pháp Cú— The Buddha's teachings on wrong- 


l) 


2) 


3) 


4) 


3) 


6) 


l 


8) 


doïngs in the Dharmapada Sutra: 

Hãy gấp rút làm lành, chế chỉ tâm tội ác. Hễ biếng nhác việc lành giờ phút nào thì tâm 
ưa chuyện ác giờ phút nấy —Let's hasten up to do good. Let”s restrain our minds from 
evil thoughts, for the minds of those who are slow in doing good actions delight in evil 
(Dharmapada 116). 

Nếu đã lỡ làm ác chớ nên thường làm hoài, chớ vui làm việc ác; hễ chứa ác nhứt định 
thọ khổ—Tf a person commits evil, let him not do it again and again; he should not rejoice 
thereIn, sorrow 1s the outcome of evil (Dharmapada 117). 

Khi nghiệp ác chưa thành thục, kẻ ác cho là vui, đến khi nghiệp ác thành thục kể ác mới 
hay là ác —Even an evil-doer sees good as long as evil deed has not yet ripened; but 
when his evil deed has ripened, then he sees the evil results (Dharmapada 119). 

Chớ khinh điều ác nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước 
nhếu lâu ngày cũng làm đầy bình. Kẻ ngu phu sở dĩ đây tội ác bởi chứa dồn từng khi ít 
mà nên—Do not disregard (underestimate) small evil, saying, “1t wIll not matfer to me.” 
By the falling of drop by drop, a water-Jar 1s filled; likewise, the fool becomes full of evIl, 
even If he gathers It little by little (Dharmapada 121). 

Người đi buôn mang nhiều của báu mà thiếu bạn đồng hành, tránh xa con đường nguy 
hiểm làm sao, như kẻ tham sống tránh xa thuốc độc thế nào, thì các ngươi cũng phải 
tránh xa điều ác thế ấy——A merchant with great wealth but lacks of companions, avoids a 
dangerous route, Jjust as one desiring to live avoids poison, one should shun evil things In 
the same manner (Dharmapada 123). 

Với bàn tay không thương tích, có thể nắm thuốc độc mà không bị nhiễm độc, với người 
không làm ác thì không bao giờ bị ác—With a hand without wound, one can touch 
pOoIson; the poison does not afftect one who has no wound; nor 1s there 1lI for him who 
does no wrong. (Dharmapada 124) 

Đem ác ý xâm phạm đến người không tà vạy, thanh tịnh và vô nhiễm, tội ác sẽ trở lại kể 
làm ác như ngược gió tung bụi—Whoever harms a harmless person who Is pure and 
gulldess, the evil falls back upon that fool, like dust thrown against the wind 
(Dharmapada 125). 

Một số sinh ra từ bào thai, kẻ ác thì đọa vào địa ngục, người chính trực thì sinh lên chư 
thiên, nhưng cõi Niết bàn chỉ dành riêng cho những ai đã diệt sạch nghiệp sanh tử— 
Some are born in a womb; evil-doers are reborn 1n hells; the riphteous people go to 
blissful states; the undefiled ones pass away Into Nirvana (Dharmapada 126). 
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9) Chẳng phải bay lên không trung, chẳng phải lặn xuống đáy bể, chẳng phải chui vào hang 
sâu núi thẳm, dù tìm khắp thế gian nầy, chẳng có nơi nào trốn khỏi ác nghiệp đã gây— 
Neither in the sky, nor in mid-ocean, nor In mountain cave, nowhere on earth where one 
can escape from the consequences of his evil deeds (Dharmapada 127). 

10) Ác nghiệp chính do mình tạo, từ mình sinh ra. Ác nghiệp làm hại kẻ ngu phu dễ dàng như 
kim cang phá hoại bảo thạch —The evil ¡is done by oneself; it ¡is self-born, it ¡s self- 
nursed. Evil grinds the unwise as a diamond grinds a precIous stone (Dharmapada 161). 

11) Việc hung ác thì dễ làm nhưng chẳắng lợi gì cho ta, trái lại việc từ thiện có lợi cho ta thì 
lại rất khó làm —Bad deeds are easy to do, but they are harmful, not beneficial to 
oneself. On the contrary, 1t is very difficult to do that which 1s beneficial and good for 
oneself (Dharmapada 163). 

12) Những người ác tuệ ngu sĩ, vì tâm tà kiến mà vu miệt giáo pháp A-la-hán, vu miệt người 
lành Chánh đạo và giáo pháp đức Như Lai để tự mang lấy bại hoại, như giống cỏ cách- 
tha hễ sinh hoa quả xong liền tiêu diệt —The foolish man who slanders the teachings of 
the Arhats, of the righteous and the Noble Ones. He follows false doctrine, ripens like the 
kashta reed, only for Its own destruction (Dharmapada 164). 

13) Làm dữ bởi ta mà nhiễm ô cũng bởi ta, làm lành bởi ta mà thanh tịnh cũng bởi ta. Tịnh 
hay bất tịnh đều bởi ta, chứ không ai có thể làm cho ai thanh tịnh được—By oneself the 
evil 1s done, by oneself one 1s defiled or purified. Purity or Impurity depend on oneself. 
No one can purIfy another (Dharmapada 165). 

14) Chớ nên phỉ báng, đừng làm não hại, giữ giới luật tinh nghiêm, uống ăn có chừng mực, 
riêng ở chỗ tịch tịnh, siêng tu tập thiền định; ấy lời chư Phật dạy——“Not to slander, not to 
harm, but to restrain oneself in accordance with the fundamental moral codes, to be 
moderate In eating, to dwell in secluded abode, to meditate on higher thoughts, this 1s the 
teaching of the Buddhas (Dharmapada 185).” 

(D) Lời Đúc Phật dạy về làm ác trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương— The Buddha's teachings 
øn wrong-doings in the Forty-Two Sections Sutra: 

1) Đức Phật dạy: “Người ác nghe nói ai làm điều thiện thì đến để phá hoại. Khi gặp người 
như vậy, các ông phải tự chủ, đừng có tức giận trách móc. Bởi vì kể mang điều ác đến thì 
họ sẽ lãnh thọ điều ác đó.”—The Buddha said: “When an evil person hears about virtue 
and intentionally or voluntarily comes fo cause trouble, you should restrain yourself and 
should not become angry or upbraid him. Then, the one who has come to do evil wIll do 
evil to himself.” (Chapter 6). 

2) Đức Phật dạy: “Có người nghe ta giữ đạo, thực hành tâm đại nhân từ, nên đến mắng ta; 
ta im lặng không phản ứng. Người kia mắng xong, ta liên hỏi: Ông đem lễ vật để biếu 
người khác, người kia không nhận thì lễ vật ấy trở về với ông không? Người kia đáp: “Về 
chứ.” Ta bảo: “Nay ông mắng ta, ta không nhận thì tự ông rước họa vào thân, giống như 
âm vang theo tiếng, bóng theo hình, rốt cuộc không thể tránh khỏi. Vậy hãy cẩn thận, 
đừng làm điều ác.”—The Buddha said: “There was one who, upon hearing that I protect 
the way and practice great humane compassion, Intentionally or voluntarily came to scold 
me. I was silent and did not reply. When he finished scolding me, I asked, “If you are 
courteous to people and they do not accept your courtesy, the courtesy refurns to you, 
does It not?” He replied, “It does.' [ said, “NÑow you are scolding me but I do not receIve 
1t. So, the misfortune returns fo you and must remain with you. ÏIt 1s Just as Inevitable as 


3) 


q) 
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the echo that follows a sound or as the shadow that follows a form. In the end, you cannot 
avod 1t. Therefore, be careful not to do evil.” (Chapter 7). 

Đức Phật dạy: “Kẻ ác hại người hiển giống như ngước mặt lên trời mà nhổ nước miếng, 
nhổ không tới trời, nước miếng lại rơi xuống ngay mặt mình. Ngược gió tung bụi, bụi 
chẳắng đến người khác, trở lại dơ thân mình, người hiển không thể hại được mà còn bị họa 
vào thân.”—The Buddha said: “An evil person who harms a sage 1s like one who raIses 
his head and spIts at heaven. Instead of reaching heaven, the spittle falls back on him. It 
1s the same with one who throws dust Into the wind Instead of going somewhere else, the 
dust returns to fall on the thrower”s body. The sage cannot be harmed; misdeed will 
inevifably destroy the doer.” (Chapter 8). 


(C) Thiện Ác 
Kusala and Akusala 


Tổng quan về Thiện Ác—An overview oƒ Good and Evil: Xưa nay chúng ta tạo nghiệp 
thiện ác lẫn lộn, không rõ ràng. Vì vậy mà có lúc chúng ta sanh tâm lành, lúc lại khởi 
niệm ác. Khi niệm thiện khởi lên thì tâm niệm “Không làm điều ác chỉ làm điều lành,” 
nhưng khi niệm ác khởi lên thì chúng ta hăng hái nghĩ đến việc “làm tất cả điều ác, 
không làm điều lành.” Vì từ vô lượng kiếp đến nay chúng ta đã tạo nghiệp lẫn lộn giữa 
thiện và ác như vậy cho nên hôm nay làm việc thiện song ngày mai lại khởi tâm làm ác, 
rồi ngày kia lại khởi tâm làm việc chẳng thiện chẳng ác. Người con Phật chân thuần phải 
hết sức cẩn trọng trong mọi tác động từ đi, đứng, nằm, ngồi. Lúc nào mình cũng phải có 
ý niệm thanh tịnh, quang minh, chứ không khởi niệm bất tịnh, ô nhiễm—Due to the 
confused mixture of good and bad karma that we have created, sometimes we have 
wholesome thoughts and sometimes unwholesome ones. With wholesome thoughts, we 
vow fo avoid evil and do good. With unwholesome thoughts, we are eager to do evil and 
avoid goodness. For endless eons we have been committing good and evil karmas, doIng 
a few good deeds one day, committing some bad deeds the next day, and then some 
neutral deeds the day after that. Sincere Buddhists should be very careful in each and 
every action: walking, standing, lying, and siting. We should have bright and pure 
thoughts at all times. At the same time, we should try our best to avoid dark and impure 
thoughts. 


(HI)Những lời Phật dạy về “ Thiện Ác ”— The Buddha's teachings on “Good and Evil ” 


l) 


2) 


Ở chỗ nầy ăn năn, tiếp ở chỗ khác cũng ăn năn, kẻ làm điều ác nghiệp, cả hai nơi đều ăn 
năn; vì thấy ác nghiệp mình gây ra, kể kia sanh ra ăn năn và chết mòn—The evil-doer 
grieves In this world and in the next; he grieves 1n both. He grieves and suffers when he 
perceives the evil of his own deeds (Dharmapada 15). 

Ở chỗ nầy vui, tiếp ở chỗ khác cũng vui; kẻ làm điều thiện nghiệp, cả hai nơi đều an vui; 
vì thấy thiện nghiệp mình gây ra, người kia sanh ra an lạc và cực lạc—The virtuous man 
rejoIices In this world, and in the next. He 1s happy In both worlds. He reJoices and 
delights when he perceives the purity of his own deeds (Dharmapada 16). 


3) 


4) 


3) 


t 


8) 


9) 
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Ở chỗ nây than buồn, tiếp ở chỗ khác cũng than buôn, kẻ gây điều ác nghiệp, cả hai nơi 
đều than buồn: nghĩ rằng “tôi đã tạo ác” vì vậy nên nó than buồn. Hơn nữa còn than buồn 
vì phải đọa vào cõi khổ—The evil man suffers in this world and ¡n the next. He suffers 
everywhere. He suffers whenever he thinks of the evil deeds he has done. Furthermore 
he suffers even more when he has gone to a woeful path (Dharmapada 17). 

Ở chỗ nầy hoan hỷ, tiếp ở chỗ khác cũng hoan hỷ, kẻ tu hành phước nghiệp, cả hai nơi 
đều hoan hỷ: nghĩ rằng “tôi đã tạo phước” vì vậy nên nó hoan hỷ. Hơn nữa còn hoan hỷ 
vì được sanh vào cõi lành——The virtuous man 1s happy here In this world, and he 1s happy 
there in the next. He 1s happy everywhere. He 1s happy when he thinks of the good deeds 
he has done. Furthermore, he 1s even happier when he has gone to a blissful path 
(Dharmapada 18). 

Chớ thân với bạn ác, chớ thân với kẻ tiểu nhân. Hãy thân với bạn lành, hãy thân với bậc 
thượng nhân (Pháp Cú 7§): Do not assoclate with wicked friends, do not associate with 
men of mean nature. Do associlate with good friends, do associate with men of noble 
nature. 

Chớ nên khinh điều lành nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại quả báo cho ta.” Phải biết giọt 
nước nhếu lâu ngày cũng làm đầy bình. Kẻ trí sở dĩ toàn thiện bởi chứa dồn từng khi ít 
mà nên—Do not disregard small good, saying, “it will not matter to me.” Even by the 
falling of drop by drop, a water-jar 1s filled; likewise, the wIse man, gathers his mertt little 
by litle (Dharmapada 122). 

Kẻ ngu phu tạo các ác nghiệp vẫn không tự biết có quả báo gì chăng ? Người ngu tự tạo 
ra nghiệp để chịu khổ, chẳng khác nào tự lấy lửa đốt mình—A fool does not realize when 
he commits wrong deeds; by his own deeds the stupid man 1s tormented, like one 1s 
lighting fires wherein he must be burnt one day (Dharmapada 136). 

Như xe vua lộng lẫy, cuối cùng cũng hư hoại, thân này rồi sẽ già. Chỉ có Pháp của bậc 
Thiện, khỏi bị nạn già nua. Như vậy bậc chí Thiện, nói lên cho bậc Thiện (Pháp Cú 151): 
Even the royal chariot well-decorated becomes old, the body too wIll reach old age. Only 
the Dharma of the Good Ones does not decay. Thus the good people reveal to good 
people. 


10) Ai dùng các hạnh lành, làm xóa mờ nghiệp ác, sẽ chói sáng đời này, như trăng thoát mây 


che (Pháp Cú 173): Whosoever uses good deed, to cover evil deed being done. Such 
person outshines this world, like the moon free from the clouds. 


11) Khách lâu ngày tha hương, an ổn từ xa về, bà con cùng thân hữu, hân hoan đón chào 


mừng. Cũng vậy các phước nghiệp, đón chào người làm lành, đời này đến đời kia, như 
thân nhân đón chào (Pháp Cú 219 & 220): Being absent a long time, a man has returned 
home safe and sound; relatives, friends and acquaintances welcome him home. In the 
same way, øood actions wIll welcome the well doer, who has gone from this world to the 
next world, Just as relatives welcome a dear one who has come back. 


12) Người lành đầu ở xa, sáng tỏ như núi Tuyết. Kẻ ác dầu ở đây, cũng không hề được thấy, 


như tên bắn đêm đen (Pháp Cú 304): Even from afar the good ones shine, like the 
mountain of snow. The bad ones even here are not to be seen, like the arrows shot in the 
night. 
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13) Ác hạnh không nên làm, làm xong chịu khổ lụy. Thiện hạnh ắt nên làm, làm xong không 
ăn năn (Pháp Cú 314): Better not to do evil deed, afterward evil deed brings up torment. 
Better to perform good deed, having done good deed there wIll be no torment. 
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Chương Hai Mươi Bảy 
Chapter Twen(y-Seven 


Thiền và Thiện-Ác Tri Thức 
Zen and Good-Knowing Advisors and Evil Friends 


(A) Thiền và Thiện Trì Thức 
Zen and ŒGood-Knowing Advisors 


(I Tổng Quan về Thiện Hữu Trì Thức— An Overview oƒ Good-Knowing Advisors: Bất cứ ai 
(Phật, Bồ tát, người trí, người đạo đức, và ngay cả những người xấu ác) có thể giúp đở 
hành giả tiến tu giác ngộ. Thiện có nghĩa là hiển và đạo đức, Tri là sự hiểu biết chơn 
chánh, còn Thức là thức tỉnh, không mê muội và tham đắm nơi các duyên đời nữa. Thế 
nên, thiện tri thức là người hiển, hiểu đạo, và có khả năng làm lợi lạc cho mình và cho 
người. Thiện hữu tri thức là người bạn đạo hạnh, người thầy gương mẫu, sống đời đạo 
hạnh, cũng như giúp đở khuyến tấn người khác sống đời đạo hạnh. Người bạn đạo tốt, 
thực thà, chân thật, có kiến thức thâm hậu về Phật pháp và đang tu tập Phật pháp. Đức 
Phật đã nói về thiện hữu tri thức trong đạo Phật như sau: “Nói đến Thiện Hữu Tri Thức là 
nói đến Phật, Bồ Tát, Thanh Văn, Duyên Giác và Bích Chi Phật, cùng với những người 
kính tin giáo lý và kinh điển Phật giáo. Hàng thiện hữu tri thức là người có thể chỉ dạy 
cho chúng sanh xa lìa mười điều ác và tu tập mười điều lành. Lại nữa, hàng thiện hữu tri 
thức có lời nói đúng như pháp, thực hành đúng như lời nói, chính là tự mình chẳng sát 
sanh cùng bảo người khác chẳng sát sanh, nhẫn đến tự mình có sự thấy biết chơn thật 
(chánh kiến) và đem sự thấy biết đó ra mà chỉ dạy cho người. Hàng thiện hữu tri thức 
luôn có thiện pháp, tức là những việc của mình thực hành ra chẳng mong cầu tự vui cho 
mình, mà thường vì cầu vui cho tất cả chúng sanh, chẳng nói ra lỗi của người, mà luôn 
nói các việc thuần thiện. Gần gũi các bậc thiện hữu tri thức có nhiều điều lợi ích, ví như 
mặt trăng từ đêm mồng một đến rằm, ngày càng lớn, sáng và đầy đủ. Cũng vậy, thiện 
hữu tri thức làm cho những người học đạo lần lần xa ha ác pháp, và thêm lớn pháp 
lành —Anyone (Buddha, Bodhisattva, wise person, vituous friends and even an evil 
being) who can help the practitioner progress along the path to Enlightenment. Good 1s 
kímd and virtuous, Frlend 1s a person who Is worthy of giving others advice, 
Knowledgeable means having a broad and proper understanding of the truths, Awakened 
means no longer mesmerized by destines of life. Thus, Good Knowledgeable (knowing) 
Friend or Advisor 1s a good person who has certain degree of knowledge of Buddhism 
and has the ability to benefit himself and others. A Good Knowledgeable (knowing) 
Friend 1s a friend In virtue, or a teacher who exemplifies the virtuous life and helps and 
Inspires other to live a virtuous life too. A good friend who has a good and deep 
knowledge of the Buddha”s teaching and who 1s currently practicing the law. Someone 
with knowledge, wisdom and experience In Buddhaˆs teaching and practicing. À wise 
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counsel, spiritual guide, or honesf and pure friend in cultivation. The Buddha talked about 
being a Good Knowing Advisor in Buddhism as follows: “When speaking of the good 
knowledgeable advisors, this 1s referring to the Buddhas, Bodhisatvas, Sound Hearers, 
Pratyeka-Buddhas, as well as those who have faith in the doctrine and sutras of 
Buddhism. The good knowledgeable advisors are those capable of teaching sentient 
beIngs to abandon the ten evils or ten unwholesome deeds, and to cultivate the ten 
wholesome deeds. Moreover, the good knowledgeable advisors” speech 1s true to the 
dharma and theIr actions are genuine and consistent with theIr speech. Thus, not only do 
they not kIll living creatures, they also tell others not to Kkill living things; not only wIll 
they have the proper view, they also will use that proper view to teach others. The good 
knowledgeable advisors always have the dharma of goodness, meaning whatever actions 
they may undertake, they do not seek for their own happiness, but for the happiness of all 
senfient beings. They do not speak of others” mistakes, but speak of virtues and goodness. 
There are many advantages and benefits to being close to the good knowledgeable 
advisors, Just as from the first to the fifteenth lunar calendar, the moon wIll gradually 
become larger, brighter and more complete. Similarly, the good knowledgeable advisors 
are able to help and Iinfluence the learners of the Way to abandon gradually the varlous 
unwholesome dharma and to Iincrease greatly wholesome dharma. 


(II Tam Chúng Thiện Trì Thức— Three types oƒ` good spirttual advisors: Theo Hòa Thượng 


l) 


2) 


3) 


Thích Thiển Tâm trong Niệm Phật Thập Yếu, người đả thất chuyên tu (chuyên tu bẩy 
ngày trong thất), phải có ba bậc thiện tri thức—According to Most Venerable Thích 
Thiển Tâm in The Pure Land Buddhism ¡in Theory and Practice, in conducting a seven- 
day retreat, one can either pracfice alone, to attain purIty more easily, or with many other 
cultivators. There are three types of good spiritual advIsors: 

Giáo Thọ Thiện Trị Thức —Teaching Spiritual Advisor: Giáo thọ thiện tri thức là vị thông 
hiểu Phật pháp và có kinh nghiệm về đường tu để thường chỉ dạy mình; hay mình đến để 
thỉnh giáo trước và sau khi kiết thất. Trong trường hợp nhiều người đồng đả thất, nên 
thỉnh vị giáo thọ nầy làm chủ thất, mỗi ngày đều khai thị nửa giờ hoặc mười lăm phút— 
Thịs 1s someone conversant with the Dharma and experienced in cultivation. The retreat 
members can have him follow their progress, guiding them throughout the retreat, or they 
can simply seek guidance before and after the retreat. When several persons hold a 
retreat together, they should ask a spiritual advisor to lead the retreat and give a dally 
fifteen-to-thirty-minute 1nspirational talk. 

Ngoại Hộ Thiện Tri Thức —Caretaking Spiritual Advisor: Đây là một hay nhiều vị ủng 
hộ bên ngoài, lo việc cơm nước, quét dọn, cho hành giả được yên vui tu tập. Thông 
thường, vị nầy thường được gọi là người hộ thất—This refers to one or several persons 
assisting with outside dally chores such as preparing meals or cleaning up, so that on 
retreat can cultivate peacefully without distraction. Such persons are called “Retreat 
assIstant.” 

Đồng Tu Thiện Tri ThứcCommon Practice Spiritual Advisor: Đây là những người đồng 
tu một môn với mình, để nhìn ngó sách tấn lẫn nhau. Vị đồng tu nầy có thể là người đồng 
kiết thất chung tu, hoặc có một ngôi tịnh am tu ở gần bên mình. Ngoài sự trông nhìn sách 
tấn, vị đồng tu còn trao đổi ý kiến hoặc kinh nghiệm, để cùng nhau tiến bước trên đường 
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đạo. Lời tục thường nói: “Ăn cơm có canh, tu hành có bạn” là ý nghĩa nầy——These are 
persons who practice the same method as the individual(s) on retreat. They keep an eye 
on one another, encouraging and urging each other on. These cultivators can either be 
participantfs 1n the same retreat or cultivators living nearby. In addition to keeping an eye 
out and urging the practitioners on, they can exchange Ideas or experlences for the 
common good. This concept has been captured In a proverb: “Rice should be eaten with 
SOUp, practice should be conducted with friends.”. 


(IHI)Thập chúng Thiện Hữu Trì Thức: Mười loại thiện hữu tri thức— Theo lời Phật dạy 


l) 
2) 
3) 
4) 
3) 
6) 
1 
8) 


9) 


trong Kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38 (Ly Thế Gian), chư Đại Bồ tát có mười loại thiện hữu 
tri thức giúp họ trên dường đi đến đại giác —According to the Buddha ¡in The Flower 
Adornment Sutra (Chapter 38 Detachment From The World), great enlightening beings 
have ten kinds of spiritual friends who help them along the path to enlightenmernt. 

Thiện tri thức giúp chư Bồ Tát an trụ Bồ để tâm: Spiritual friends who cause them to 
persIst in the determination for enlightenmernt. 

Thiện tri thức giúp chư Bồ Tát sanh trưởng thiện căn: Spiritual friends who cause them to 
øenerate roots of soodness. 

Thiện tri thức giúp chư Bồ Tát thực hành hạnh của các môn Ba La Mật: Spiritual friends 
who cause them to practice the way of transcendence. 

Thiện tri thức khiến giải thoát tất cả pháp: Spiritual friends who enable them to to 
analyze and explann all truths. 

Thiện tri thức khiến thành thục được tất cả chúng sanh: Spiritual friends who enable them 
to develop all sentient beIngs. 

Thiện tri thức khiến được quyết định biện tài: Spiritual friends who enable them to attain 
definitve analytic and exXpOsItOry DOWeTS. 

Thiện tri thức khiến chẳng nhiễm trước tất cả thế gian: Spiritual friends who cause them 
not to be attracted to any world. 

Thiện tri thức khiến trong tất cả kiếp tu hành không nhàm mỏi: Spiritual friends who 
cause them to practice tirelessly 1n all ages. 

Thiện tri thức khiến an trụ trong Hạnh Phổ Hiển: SpIritual friends who establish them 1n 
the practice of Universal Good. 


10) Thiện tri thức khiến nhập nơi trí của chư Phật đã nhập: Spiritual friends who ¡introduce 


them to the reaches of knowledge of all Buddhas. 


(IV)Sự Lợi Ích của Thiện Hữu trí Thức trong Tu T ập Thiền Quán— Benefits oƒ “Good- 


Knowing Advisors” in Meditaion Pracfices: Thời nay muốn tu hành đúng đắn phải 
nương nơi bậc thiện tri thức thông kinh điển, đã có kinh nghiệm tu thiển nhiều năm để 
nhờ sự hướng dẫn. Đây là một trong năm điều kiện cần thiết cho bất cứ hành giả tu thiển 
nào. Nếu vị tu thiển nào không hội đủ năm điều kiện trên rất dễ bị ma chướng làm tổn 
hại. Theo Kinh Kalyana-mitra, Đức Phật dạy, “Thời nay muốn tìm minh sư, hay thiện hữu 
tri thức để. gần gũi theo học, còn có chăng trong sách vở hay gương Thánh hiển, chứ còn 
trong vòng nhân tình đời nay, quả là hiếm có vô cùng.” Các ngài còn dạy thêm năm điều 
về thiện hữu tri thức như sau—Nowadays, in order to have a right cultivation, Buddhist 
practitioners should be guided by a good advisor, who has a thorough understanding of 


l) 
2) 
3) 


4) 
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the sutras and many years experience in meditation. This 1s one of the Íive necessary 
conditions for any Zen practitioners. lf a Zen practitioner does not meet these Íive 
conditions, he 1s very easily subJect to get harm from demon. According to the Kalyana- 
mifra Sutra, the Buddha taught, “Nowadays, If one wishes to find kind friends and 
virtuous teachers to learn and to be close to them, they may find these people in the 
shining examples in old books. Otherwise, 1Ÿ one searches among the living, it would be 
extraordinary hard to find a single person.” They also reminded us five things about good- 
knowing advisor as follows: 

Đời nay trong 1.000 người mới tìm ra được một người lành: Nowadays, in 1,000 people, 
there 1s one øood person. 

Trong 1.000 người lành mới có một người biết đạo: In a thousand good people, there is 
one person who knows religion. 

Trong 1.000 người biết đạo, mới có được một người tin chịu tu hành: In one thousand 
people who know religion, there 1s one person who has enough faith to practice religion. 
Trong 1.000 người tu hành mới có được một người tu hành chân chánh: In one thousand 
people who practice religion, there 1s one person who culfivates In a genuine and honest 
mamner. 

Vậy thì trong 4.000 người mới tìm ra được bốn người tốt: Thus, out of four thousand 
people, we would find only four good people. 


(V) Những lời Phật dạy về “Thiện Hữu Trì Thúc °"— The Buddha?s teachings on “Good 


l) 


Knowing Advisors ”: Đức Phật thường khuyên chúng đệ tử của Ngài nên lắng nghe thiện 
hữu tri thức, không nên có lòng nghi ngờ. Đã gọi là thiện hữu tri thức thì khi họ khuyên 
mình tu hành cần phải có khổ công thì mình phải tin như vậy. Nếu mình có lòng tin một 
cách triệt để nhất định mình sẽ được minh tâm kiến tánh, phản bổn hoàn nguyên. Phật tử 
chân thuần phải thường nghe lời chỉ dạy của thiện hữu tri thức. Nếu vị ấy dạy mình niệm 
Phật thì mình phải tinh chuyên niệm Phật. Nếu vị ấy dạy mình đừng buông lung phóng 
đdật thì mình không được buông lung phóng dật, đây chính là sự lợi lạc mà mình hưởng 
được nơi thiện hữu tri thức vậy. Sau đây là những lời Phật dạy về “Thiện Hữu Tri Thức” 
trong Kinh Pháp Cú ——The Buddha always encouraged his disciples to listen to Good 
Knowing Advisors without any doubt. Once we call someone our Good Knowing 
Advisors, we should truly listen to their advice. If Good Knowing Advisors say that 
cultivation requires arduous effort, we should truly believe 1t. If we believe completely, 
we will surely be able to understand the mind and see the nature, return to the orIgin and 
go back to the source. Devout Buddhists should always listen to the Instructions of a Good 
Knowing Advisor. If he tells us to recite the Buddha's name, we should follow the 
1nsfructions and recite. If he tells us not to be distracted, then we should not be distracted. 
Thịs 1s the essential secret of cultivation that we can benefit from our Good Knowing 
Advisors. The followings are the Buddha”s teachings on “Good Knowing Advisors” 1n the 
Dharmapada Sutra: 

Nếu gặp được người hiển trí thường chỉ bày lầm lỗi và khiển trách mình những chỗ bất 
toàn, hãy nên kết thân cùng họ và xem như bậc trí thức đã chỉ kho tàng bảo vật. Kết thân 
với người trí thì lành mà không dữ: Should you see an Intelligent man who points out 


2) 


3) 


4) 
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t 


q) 


259 


faults and blames what 1s blame-worthy, you should associate with such a wise person. Ït 
should be better, not worse for you fo associate such a person (Dharmapada 76). 

Những người hay khuyên răn dạy dỗ, cẩn ngăn tội lỗi kẻ khác, được người lành kính yêu 
bao nhiêu thì bị người dữ ghét bỏ bấy nhiêu: Those who advise, teach or dissuade one 
from evil-doing, will be beloved and admired by the good, but they will be hated by the 
bad (Dharmapada 77). 

Chớ nên làm bạn với người ác, chớ nên làm bạn với người kém hèn, hãy nên làm bạn 
với người lành, với người chí khí cao thượng: Do not assocIate or make friends with evil 
friends; do not associlate with mean men. Associate with good friends; assoclate with 
noble men (Dharmapada 78). 

Được uống nước Chánh pháp thì tâm thanh tịnh an lạc, nên người trí thường vui mừng, ưa 
nghe Thánh nhơn thuyết pháp: Those who drink the Dharma, live in happiness with a 
pacified mind; the wise man ever rejolces 1n the Dharma expounded by the sages 
(Dharmapada 79). 

Nếu gặp bạn đồng hành hiển lương cẩn trọng, giàu trí lự, hàng phục được gian nguy, thì 
hãy vui mừng mà ởi cùng họ: If you get a prudent and good companion who 1s pure, WIse 
and overcoming all dangers to walk with, let nothing hold you back. Let find delight and 
1nstrucfion In his companion (Dharmapada 328). 

Nếu không gặp được bạn đồng hành hiển lương, giàu trí lự, thì hãy như vua tránh nước 
loạn như voi bổ về rừng: If you do not get a prudent and good companion who is pure, 
wise and overcoming all dangers to walk with; then like a king who has renounced a 
conquered kingdom, you should walk alone as an elephant does In the elephant forest 
(Dharmapada 329). 

Thà ở riêng một mình hơn cùng người ngu kết bạn. Ở một mình còn rảnh rang khỏi điều 
ác dục như voi một mình thênh thang giữa rừng sâu: It 1s better to live alone than to be 
fellowship with the Ignorant (the fool). To live alone doing no evil, Just like an elephant 
roaming In the elephant forest (Dharmapada (330). 


(B) Thiền và Ác Tri Thức 
Zen and F.yvil Friends 


Phật tử chân thuần nên tránh xa Ác tri thức và thân cận Thiện tri thức—Ùevouf 
Buddhists should avoid coarse people and make friends with refïined people: Người thô lỗ 
bị sân hận chế ngự, thiếu từ tâm, thiếu lòng tha thứ, thiếu cả tình thương. Ngược lại tốt có 
đầy đủ đức từ bi. Trên thế gian nầy nhiều người tâm đầy sân hận, không thể phân biệt 
được các hành động thiện ác, không khiêm nhường, không tôn kính các bậc đáng tôn 
kính, không học hỏi giáo pháp, cũng không tu tập. Họ dễ dàng nổi giận vì một chuyện 
bực mình nhỏ. Họ cáu kỉnh với người khác và tự hành hạ chính mình bằng sự tự trách. 
Đời sống của họ tràn đây thô bạo và không có ý nghĩa gì. Chúng ta thử tưởng tượng mà 
xem, làm bạn với những hạng nầy có lợi ích gì? Trái hẳn với hạng ác tri thức, những 
thiện tri thức là những người bạn tốt, những người có tâm đây tình thương. Họ luôn nghĩ 
đến sự an lạc và lợi ích của tha nhân. Tình thương và sự nồng ấm của họ được biểu hiện 
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qua lời nói và việc làm của họ. Họ giao tiếp với người khác bằng ái ngữ, bằng lợi hành 
và đồng sự. Họ luôn phát tâm bố thí những øì họ có thể bố thí nhằm lợi lạc tha nhân— 
Coarse people are always overwhelmed by anger and lacking loving-kindness that they 
cannot appreciate the difference between wholesome and unwholesome activitles. They 
do not know the benefit or approprlateness of paying respect to persons worthy of 
respect, nor of learning about the Dharma, nor of actually cultivating. They may be hot- 
tempered, easily victimized by by anger and aversion. TheIr lives may be filled with 
rouph and distasteful activities. What 1s the use of making friends with such people? On 
the contrary, good people have a deep considerateness and loving care for other beings. 
The warmth and love of their hearts 1s manifested in actions and speech. Refined people 
like these carry out their relationships with other people In sweet speech, beneficial 
action, and sharing a common aim. They always vow to give whatever they can gIve to 
benefit other people. 


(II) Những lời Phật dạy về “Ác Tri Thức ” trong Kinh Pháp Cú— The Buddha'°s teachings 


l) 


2) 


3) 


4) 


on “Evil friends ” m the Dharmapada Sufa: 

Không được kết bạn với kẻ hơn mình, không được kết bạn với kẻ ngang mình, thà quyết 
chí ở một mình tốt hơn kết bạn với người ngu muội—If a traveler does not meet a 
companion who 1s betfer or at least equal, let him firmly pursue his solitary career, rather 
than being In fellowship with the foolish (Dharmapada 61). 

Những người hay khuyên răn dạy dỗ, cẩn ngăn tội lỗi kẻ khác, được người lành kính yêu 
bao nhiêu thì bị người dữ ghét bỏ bấy nhiêu —Those who advise, teach or dissuade one 
from evil-doing, will be beloved and admired by the good, but they will be hated by the 
bad (Dharmapada 77). 

Chớ nên làm bạn với người ác, chớ nên làm bạn với người kém hèn, hãy nên làm bạn 
với người lành, với người chí khí cao thượng——Do not assoclate or make frlends with evil 
friends; do not assoclate with mean men. Associate with good friends; assoclate with 
noble men (Dharmapada 78). 

Đi chung với người ngu, chẳng lúc nào không lo buôn. Ở chung với kẻ ngu khác nào ở 
chung với quân địch. Ở chung với người trí khác nào hội ngộ với người thân—He who 
companies with fools grieves for a long time. To be with the foolish 1s ever painful as 
with an enemy. To assoclate with the wise 1s ever happy like meeting with kinsfolk 
(Dharmapada 207). 
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Chương Hai Mươi Tám 
Chapter Twenty-Eight 


Phương Thức Thiền Tập 
Procedures 0ƒ Meditation 


(A) Trước Khi Thiền Tập 
Bdfore Meditaiion 


(I Tổng Quan về “Trước khi Thiền Quán ”—An Overview oƒ “Before Meditafion ”: Nên 
nhớ ai trong chúng ta cũng đều có một thứ vô cùng quí giá hơn bất cứ thứ gì trên đời nầy, 
đó là cái tâm của chúng ta. Tất cả những gì mà chúng ta đang làm trong quá khứ, trong 
hiện tại, cũng như trong tương lai cũng chỉ nhằm bảo vệ cái tâm quí báu nầy, đó là tỉnh 
thức. Như vậy, tất cả những gì mà chúng ta làm từ trước khi vào thiền, trong lúc thiển, và 
ngay cả lúc xả thiển hay lúc đang đi kinh hành... đều chỉ làm với một mục đích duy nhất 
là sự tỉnh thức. Nói cách khác, tất cả những chuẩn bị của chúng ta trước khi thiển quán 
chỉ nhằm giúp cho chúng ta cảm thấy thoải mái để có thể luôn tỉnh thức và chú ý, kiểm 
soát tâm ý, xem nó đi đâu, và xem nó đang làm gì —We should always remmber that all 
Of us possess one thing which 1s far more precIous than any other possession In this world, 
that is our mind. AlI that we did in the past, doing now, or will do in the future with Jusf 
one goal of guarding the mind, that 1s being mindful. Thus, all that we have been doing 
before meditation, during meditation, releasing medifation or during walking medifation, 
and so on, 1s Just with one purpose of mindfulness. In other words, all preparatlons before 
meditation simply help us feel more comfortable so that we are always being aware and 
aftentive, watching our mind, seeing where 1t 1s øgoing, and seeing what It 1s doIng. 


(II Chúng ta nên làm gì “Trước khi Thiền Quán”?—What should we do “Bđf0re 
Medifation ”?: Thực ra, chúng ta chẳng cần phải chuẩn bị gì cả. Những thứ chúng ta cần 
là một chỗ thuận tiện để có thể ngồi, nhắm mắt lại và tập trung trên đề mục. Nhưng 
chúng ta cũng không chống lại việc dùng bổ đoàn, băng ngồi hay ngay cả ghế ngồi và 
những dụng cụ khác trong lúc hành thiền, vì lúc thiển chúng ta cũng cần có những thoải 
mái nào đó. Nếu chúng ta không muốn đau đớn khó chịu trong lúc hành thiền thì chúng 
ta cũng không nên tạo ra cho mình quá nhiều thoải mái, vì khi quá thoải mái thì sự lười 
biếng và thụ động dễ sinh ra buồn ngủ. Chúng ta chỉ cần thực sự muốn thực hành thiển 
và sẵn sàng tuân thủ theo những lời chỉ dẫn một cách chặt chẽ là được. Bởi vì nếu chúng 
ta không thực hành đúng cách thì chúng ta sẽ không có lợi ích gì hết trong việc hành 
thiển. Chúng ta cũng cần tin tưởng nơi việc hành thiền, tin tưởng nơi vị thầy, có một tâm 
hồn rộng mở để thực hành thiền và thấy được những gì mà thiển có thể đem đến cho 
chúng ta. Đức tánh kiên nhẫn cũng rất quan trọng. Khi hành thiển, chúng ta phải kiên 
nhẫn để đương đầu với nhiều thứ. Sẽ có phóng tâm, có cảm giác khó chịu trên thân thể 
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và chúng ta sẽ phải đương đầu với cái tâm của mình. Chúng ta phải kiên trì và cương 
quyết theo đuổi việc hành thiền đến cùng mỗi khi sự phóng tâm đến quấy nhiễu mình 
khiến mình không thể chú tâm vào đề mục được. Trong Phật giáo, một điều rất quan 
trọng cần nhớ là chúng ta phải giữ giới luật thật thanh sạch, vì nếu giới không thanh sạch, 
khi làm điều gì sau đó chúng ta sẽ suy tư về những điều mình đã làm nhiều lần, nhất là 
lúc chúng ta đang hành thiển. Đó là một trở ngại lớn lao khiến chúng ta khó đạt được sự 
trụ tâm—Actually, we do not need anything at all. All we need Is a place where we can 
sit down, cÏose our eyes and focus on the obJect. But we are not against using cushions, 
benches or even chairs and other things because 1n order to practice meditation, we need 
some degree of comfort. But while we do not need to innflict pain on ourselves 
unnecessarily, we should take care not to be too mụuch attached to comfort, for sloth and 
torpor wIll come to us and we wIll go to sleep. We only need a genuine desire to practice 
and a readiness to follow the Instructions closely because I1f we do not practice properly, 
we will not get any benefits of meditation. We also need to have confidence In the 
practice and the teacher and an open mind to try 1t and see what It can do for us. Patience 
1s also very Iimportant. When we meditate, we have to be patilent with many things. There 
wIll be distracftlons, sensations 1n our body, and you wIll be dealing with your mind. We 
must persevere when these distractions come and you cannot concentrate on the obJect. 
In Buddhism, purity of morals 1s emphasized because without pure moral conduct, there 
cannot be good concentration or peace of mind. Thoughts of something wrong we have 
done will come to us again and again, especially when we are In meditation, and 1t will 
be more difficult for us to get good concentrafion. 

Ăn uống—Foods and Drinks: Nên ăn đổ nhẹ hợp với cơ thể, tránh những chất có nhiều 
dầu mỡ, chất cay, kích thích thần kinh như cà phê, rượu, thuốc hút, vân vân—]Just take 
light diet, avoid browned, fried, or hot foods, especially those stimulants such as coffee, 
alcohol or cIigarettes, etfc. 

Y phục—Clothing: Y phục phải hợp với thời tiết, tránh đồ bít bùng, chật bó cứng làm 
máu huyết khó lưu thông điều hòa. Trong khi hành thiển, hành giả nên mặc quần áo rộng 
rãi—Clothes must be fitting to the weather, avoid tipht clothes that would make the 
circulatory system difficult. Clothes for meditation should be loosened. 

Nơi chốn—Place: Nơi thiển tập phải an tịnh, không bị loạn động như trong góc phòng, 
vân vân. Ngày xưa, thường thường thiển đường được xây trong khu rừng xa vắng. Đức 
Phật chỉ ra những nơi thích hợp cho hành giả trong hầu hết các kinh điển: “Tỳ Kheo đi 
đến khu rừng, đi đến gốc cây, hay đi đến nơi thanh vắng.” Điều nầy nói rõ chỗ nào thích 
hợp cho hành giả tu tập chánh niệm. Mặc dầu ngày nay chúng ta khôg đi vào rừng sâu 
hay đến cội vây, và tại trung tâm thiền có nhiều hành giả, nhưng nếu chúng ta có thể 
quên đi sự hiện diện của người khác, và dẹp bỏ tất cả những việc khác qua một bên để 
chỉ tỉnh giác trên đề mục hành thiền, thì nơi đó cũng giống như một tịnh thất lý tưởng đối 
với chúng ta. Hơn nữa, Thiền trong nhóm thực sự giúp chúng ta phát khởi năng lượng và 
tiến bộ nhanh hơn. Có hai loại nơi chốn cho thiển định, thứ nhất là không thuận và thứ 
nhì là thuận cho chánh định—Should be quiet, and without distraction such as a quliet 
corner of the house, etc. In the old days, generally Zen halls were buIlt in a remote forest 
far away from the real world. The Buddha points out suitable places for meditafors In 
most of the scriptures: “A bhikkhu goes to the forest, to the foot of a tree or to a secluded 
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place.` This makes clear what 1s an abode appropriate to the meditator for the cultivation 
of mindfulness. Although we are now neither in the forest nor at the foot of a tree, and 
the place here, the meditation center, 1s cowded with many meditators, but 1Ý we are able 
to Ipnore the presence of others, put aside all other things and Just be aware of our 
meditation obJect, this place wIll be Just like an ideal secluded place to us. Furthermore, 
group medifation does really help us arouse energy and progress faster In medifation. 
There are two kinds of place for meditation, the first are places that are not suitable, and 
the second are places that are suitable for meditation. 

Nơi chốn không thuận với phép Chánh Định—Places that are not suitable for Samadhi: 
Chỗ ở quá rộng lớn—Places that are too broad. 

Chỗ ở mới tạo lập——Nevw built places. 

Chỗ ở hư sập——Damaged or ramshackle places. 

Chỗ ở gần đường đi lớn—Places which are located near the main roads. 


Chỗ ở gần ao nước —near wells. 
Chỗ ở có nhiều bông hoa—Where there are lots of flowers. 


Chỗ ở có nhiều trái cây——Where there are lots of fruits. 
Chỗ đông người —Where there are a lot of people. 


Chỗ ở gần thị tứ—Near market places. 

Chỗ ở gần rừng củi——Near woods. 

Chỗ ở gần ruộng rẩy——Near rice field. 

Chỗ ở có nhiều người thù nghịch—Where there are a lot of hostile people. 

Chỗ ở gần bến thuyểền—Near pier. 

Chỗ ở giáp biên giới—Near border lands. 

Chỗ ở gần trong hai nước—Near the border of the two countries. 

Chỗ ở hay có điều lo sợ——Unrest places. 

Chỗ ở không có bậc thiện tri thức——Where there are no good-knowing advisors. 


Chỗ ở thuận với phép chánh định —Places that are suitable for samadhi: 

Chỗ không xa xóm 3.000 thước, nhưng không gần xóm hơn 1.000 thước—Places that are 
not far away from the hamlet over 3,000 meters and not close within 1,000 meters. 

Chỗ ngồi thiển là nơi yên tỉnh vắng vẻ và cô tịch —Sitting place must be a quiet, silent, 
and solitary place. 

Chỗ ở ban ngày không lẫn lộn với người thế tục, và ban đêm thanh vắng không nghe 
tiếng người —Where during day time there aren't lots of worldly people and not noisy at 


night. 
Chỗ ở không thú dữ và muỗi mồng nhiều —Where there aren't lots of wild beasts and 
moSQuItOes. 


Tránh chỗ có gió, nhất là gió từ sau lưng tới, vì như vậy chúng ta sẽ dễ bị cảm lạnh— 
Avoid to sit where the wind blows, especially from our back because we may catch a 
cold. 

Chỗ ở phải có ánh sáng vừa phảẩi—Light would be moderate. 

Chỗ ở dễ bể tìm bốn món vật dụng hằng ngày như thực phẩm, quân áo, giường và thuốc 
men——Where one can the four necessaries such as food, clothes, bedding, and medicine. 
Chỗ ở có bậc thiện tri thức——Where there are good-knowing advisors. 
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Chỗ ngồi thiền là một mặt phẳng như mặt nền, dùng tọa cụ, nhưng không lót gì phía sau 
lưng—Sitting place must be flat, covered by a thin mattress, but do not use a pillow to 
support the back. 

Giờ giấc thiển tập—Time for meditation: Buổi tối từ 9 đến 10 giờ hay buổi sáng sớm 
khoảng từ 5 đến 6 giờ. Đây chỉ là giờ giấc để nghị, hành giả có thể tập thiển bất cứ lúc 
nào trong ngày——At nipht from 9 to 10 p.m., or early 1n the morning from 5 to 6 a.m. This 
schedule 1s only a recommended schedule, practitioners can practice meditafion at any 
time during the day. 


(B) Trong khi Thiền Tập 
During MeditaHon 


Tư Thế Tọa Thiền— Meditation posfure: Thiền có thể được thực hành trong mọi tư thế: 
ngồi, đứng, đi, và nằm đều được. Làm bất cứ cái gì chúng ta cũng nên giữ chánh niệm là 
thiển. Tuy nhiên, tọa thiển vẫn là một trong những tư thế có nhiều lợi lạc nhất. Mặc dầu 
theo thói quen hay truyền thống, lúc tu tập thiển quán chúng ta hay ngồi trên sàn nhà; tuy 
nhiên, không nhất thiết phải ngồi trên sàn mới là thiển. Chúng ta có thể ngồi cách nào 
mà chúng ta thấy có thể giúp mình ngồi lâu và thoải mái. Điều quan trọng trong thiển là 
sự tỉnh thức chứ không phải là ở tư thế ——Meditation can and should be practiced ¡in all 
postures: sitting, standing, walking, and lying down. Whatever you do, we should be 
mindful, this 1s meditation. However, sitting meditation 1s still one of the most beneficial 
postures. Although 1t 1s customary and traditional to sit on the floor fo practice meditation; 
however, It is not essential to always sit on the floor. If we cannot sit cross-legsed, we 
may sIt any way we like as long as 1t 1s comfortable for us. What matfers in meditation 1s 
Just the awareness, not the posfure. 


(A) Thân thể—body: Thân thể phẩi sạch sẽ. Nếu có thể được nên tắm rữa 15 phút trước giờ 
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thiển tập——Body must be clean. If possible, practiioners should have a bath 15 minutes 
before medifation. 

Thân thẳắng—Straight Spine: Lưng thẳng—Straight body—Straight back—Luôn giữ cho 
lưng thẳng. Tư thế lúc ngồi cần phải ngay ngắn. Đầu phải thẳng, không cúi xuống, không 
ngửa lui, không nghiêng bên trái, không nghiêng bên phải — The body should be 
perpendicular with the floor. Always keep the back straight. The posture of meditation 1s 
fo sIt up straight and erect. Straiphten our back, hold our head up properly, do not tIp 
forward or tilt backwards. Lean neither to the left nor to the ripht. 

Chân bắt tréo hoặc chân nây chồng lên chân kia. Bắt tréo hai chân theo thế kiết già, lấy 
chân trái để lên đùi phải, sau đó lấy chân phải để lên đùi trái. Đây là tư thế ngồi tiêu 
chuẩn trong thiển quán: The legs should be crossed or one over the other. Cross our legs 
Into the full-lotus position, that 1s, put our left foot on top of our right thigh, then our right 
foot on top of our left thigh. Thịs 1s the standard posture for medifation. 

VỊ trí của hai cánh tay—Position of the two arms: Không có luật lệ gắt gao nào về việc 
để tay ở đâu trong lúc hành thiền. Chúng ta có thể để thế nào tùy thích. Tuy nhiên, 
thường thì hai bàn tay được để trong lòng, trước bụng, tay nầy để lên tay kia. Hoặc chúng 
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ta có thể để hai tay lên đầu gối cũng được. Hoặc có thể hai cánh tay vòng xuôi, để bàn 
tay mặt trên bàn tay trá —There are no strict rules as to how to put our hands In 
meditation. We may put them any way you like. However, the most usual positlon 1s on 
the lap one over the other. Ór we may put them on your knees. Ór we can Join both hands 
with the open palm of the right hand on that of the left one. 

Bàn tay này nằm trên bàn tay kia, lòng bàn tay ngữa lên, hai ngón cái chạm nhau, cả hai 
bàn tay đặt sát vào bụng với hai ngón cái ngang rún: One hand on top of the other, both 
palms upwards, the two thumbs should be touching and the hands placed close to the 
belly with the thumbs at the level of the navel. 

Đầu hơi ngã về trước tránh bị khích động tâm thần (cổ phải thẳng nhưng và đầu hơi 
nghiêng về phía trước—The head should be slightly inclined downwards to prevent 
mental excItement, the neck must be straight, but the head slightly inclined forward). 

Vai buông lơi nhưng thẳng một cách tự nhiên: Shoulders should be relaxed but straight, 
level and balanced. 

Miệng—Mouth: Miệng ngậm lại, chót lưỡi để trên chân răng hàm trên, răng để thong thả 
chứ không cắn vào nhau—Close the mouth with the tip of the tongue touching the palate; 
do not clench your teeth. 

Răng và môi khép lại một cách tự nhiên: The teeth and lips should be closed naturally. 
Not to open nor too tight closed. 

Lưỡi chạm vào bên trong thành răng trên: The tongue should touch the upper teeth which 
helps prevent dry mouth. 


10) Mắt nửa nhắm nửa mở tránh sự lôi cuốn bên ngoài hay sự buồn ngủ bên trong (đôi mắt 


hơi hé mở, vì nếu mắt mở to thì chúng ta dễ bị ánh sáng và cảnh vật bên ngoài làm nhiễu 
loạn, còn nếu mắt nhắm thì chúng ta dễ bị hôn trầm. Nhưng tốt nhất là chúng ta nên để 
mắt nửa nhắm nửa mở, nhưng chúng ta có thể mở mắt hoặc nhắm mắt tùy thích, cách nào 
làm mình ít bị phóng tâm nhất là được. Nhưng nếu chúng ta để mắt mở và bất chợt nhìn 
thấy vật gì thì chúng ta phải tỉnh giác và biết rằng mình đang nhìn thấy và ghi nhận nó. 
Điều quan trọng là chúng ta phải có được sự định tỉnh tốt—The eyes should be half-open 
(neither wide open nor completely closed) to prevent distractions and or sleepiness, both 
eyes sliphtly open; If widely open we would easily be disturbed; If closed, we could 
easily feel drowsy). But it 1s better to keep our eyes half closed, but we may leave them 
open or close them up 1f we like, whichever 1s least distracting for us. But 1f we leave our 
eyes open and happen to look at anything, then we have to be aware of the "looking” and 
note 1t. The Important thing 1s to have øgood concentration. 


11) Điều hòa hơi thở_—Normalizing the breathing: Hít không khí sâu vào bằng mũi, rồi thở từ 


từ ra bằng miệng, chỉ cần thở đều——Deeply inhale the air through the nose and exhale it 
slowly through the mouth. Just breath regularly. 


(B) Thế ngôi— Posture: Có hai cách ngồi—There are two types. 
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Bán già—Half crossed-legged: Half-lotus siting—Bán Già Phu Tọa—Thế ngồi bán 
già—Kiểu ngồi bán già, kiểu ngồi của chư Bồ Tát, bàn chân nầy để lên đùi chân kia, 
hay ngược lại (chân trái để bên trên đùi phải và chân phải bên dưới đùi trái, hai đầu gối 
chạm chiếu dưới đất, để giúp hai đầu gối chạm đất dễ dàng chúng ta có thể đặt một cái 
gối mỏng bên dưới hai đầu gối), khác với kiểu ngôi kiết già của chư Phật (hai bàn chân 
để lên hai bắp đùi)—A Bodhisattvaˆs form of sitting, one foot on the thigh of the other or 
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vice versa (left foot over right thiph and right foot under left thipgh, both knees touching 
mat, to facilitate the knees resting on the mat, it may be necessary fo use a thin suport 
cushion under the regular round one), different from the completely cross-legsed form of 
a Buddha (with right foot over left thịgh and left foot over ripht thiph). 

Hàng ma bán già: Gác bàn chân mặt lên đùi bên trái như thế ngồi của Ngài Văn Thù Sư 
Lợi Bồ Tát —Half crossed-legged posture, put the right leg on the left thigh like the 
posture of ManJusri Bodhisattva. 

Kiết tường bán già: Gác bàn chân trái lên đùi mặt như thế ngồi của Ngài Phổ Hiền Bồ 
Tát —Half crossed-legsged posture, put the left leg on the right thigh like the posture of 
Samantabhadra Bodhisattva. 

Kiết già hay Kim Cang tọa: Padmasana (skt)—Padumasana (p)—To sit cross-legged— 
Liên Hoa Tọa——Crossed-legged posture. 

Tổng quan về Kiết Già Phu Tọa——An overview of “Padmasana”: Thế ngồi hoa sen, theo 
kiểu ngồi của Phật Tổ Thích Ca, hai chân tréo nhau, bàn chân ngửa lên. Padmasana là 
thuật ngữ Bắc Phạn dùng để chỉ “Vị thế Hoa Sen.” Đây là một trong những vị thế tọa 
thiển thông thường nhất, trong đó hành giả tréo cả hai chân, để hai bàn chân lên trên hai 
đùi, lòng bàn chân ngửa lên trời. Lòng bàn tay đặt ngửa lên trong lòng, bàn tay phải nằm 
bên trên bàn tay trái, và hai đầu ngón cái chạm vào nhau. Thế ngồi hoa sen, theo kiểu 
ngôi của Phật Tổ Thích Ca, hai chân tréo nhau, bàn chân ngửa lên. Cả hai bàn chân đều 
nằm trên hai đùi đối diện nhau. Nói cách khác, để bàn chân trái lên đùi phải, gác bàn 
chân phải lên đùi trái, gót hai bàn chân đều sát vào bụng. Ngồi kiết già khó tập, lúc mới 
bắt đầu dễ bị mệt mỏi, nhưng tập dần sẽ quen, và khi quen sẽ ngồi được nhiều giờ hơn. 
Trước hết chúng ta nên tập luyện cho đôi chân mình biết lắng nghe mình mà không làm 
cho mình cảm thấy đau nữa. Làm thế nào để chân mình không còn cảm thấy đau nữa. 
Như vậy, có thể niệm thần chú cho chân hết đau chăng? Hoặc giả phải uống thuốc gì đó 
cho nó hết đau. Không phải như vậy đâu quý vị ơi! Chúng ta cần phải trải qua cơn đau 
nhức như vậy một thời gian, lâu dần chân mình mới quen và hết cảm thấy đau. Nếu 
chúng ta không nhẫn nại trước cái đau, vừa mới đau lại đổi vị thế chân, thì chẳng bao giờ 
mình mới cảm thấy hết đau, bởi vì mình đã chìu chuộng thân nầy quá đáng. Một khi 
mình đã luyện cho cái chân và cái lưng của mình biết nghe mình; để chúng không còn 
đau nhức nữa, thì mắt, tai, mũi, lưỡi, thân và ý đều nghe theo mình. Lúc đó sáu căn 
không còn chạy ra ngoài mà truy cầu nữa. Không bị sắc, thanh, hương, vị, xúc, và pháp 
làm cho xoay chuyển. Không bị lục căn, lục trần chuyển động thì đó chính là biết dụng 
công vậy. Trong tu tập Thiền Định, thế ngồi vững vàng rất ư là quan trọng vì đây chính 
là nền tảng thật sự cho sự tu tập trong tương lai vậy—The Buddha's sitting posture with 
legs crossed and soles upward. “Padmasana” 1s a Sanskrit term for “Lotus position.” This 
1S one of the most common positions for seated medifation, in which one crosses both 
legs, placing the feet on the Inside of the thighs, soles facing upward. The palms rest In 
the lap, facing upward, with right on top of left and tips of the thumbs touching. To sit 
cross-legsged or to sit in a lotus posture. The Buddha”s sitting posture with legs crossed 
and soles upward, both feet rest on top of the thigh of the opposite leg. In oother word, 
put the left foot on the right thịph, the right foot on the left thigh, both heels close to the 
abdomen. This posture 1s difficult to practice at the beginning, but with time 1t can be 
done and 1t would help us to continue sitting for many hours. First of all, we should 
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practice sitting until our legs are compliant, until they do not hurt or cause any trouble. 
How can we get our legs to stop hurting? Can we get our legs stop hurting by reciting 
mantras? ls there a mantra we can recite fo stop the pain? Is there a medicine we can take 
to keep our legs from hurting? I don't think so! We must endure the pain, and then they 
wIll become obedlient and stop hurting. If we cannot endure 1t, and we move our legs or 
change thetr positions or let them rest as soon as they start hurting, our leøs never become 
obedient because we are spoIling them. Once we already trained our legs and back to be 
compliant, so that they wIll not hurt or ache, our eyes, ears, nose, tongue, and mind wIll 
be automatically in compliant and they will not seek after siphts, sounds, smell, tastes, 
obJects of touch, or dharmas. When we are not influenced by the six sense organs and sIx 
obJects, we can turn our attention Iinwards, that Is true obedience. In practicing 
medifation, a firm sitting position 1s extremely Important because 1t 1s the real foundation 
for our future cultivation. 

Chi tiết về Kiết già phu tọa——Details of “Padmasana”: 

Hàng Ma Kiết Già —The left leg ¡is over right, the left hand ¡s over the right hand for 
being subduing of demons: Chân trái tréo lên đùi phải. Khi bạn ngồi thiển với chân trái 
đặt lên đùi phải, và chân phải được đặt trên bắp chuối trái. Đó là thế liên hoa tròn đầy, 
hay thế Kim Cang Bảo, hay thế ngồi Bồ Đề. Nếu bạn ngồi thiển trong tư thế này thì bạn 
sẽ chóng được vào định. Có những người chân còn cứng chưa thể bắt chân lên dễ dàng 
nên phải tập luyên bằng cách xoa bóp bẻ uốn trước khi ngồi thiển. Lúc mới bắt chân lên 
kiết già, thường thì hai đầu gối không chạm sát mặt phẳng, nhưng ngôi lâu thì tự nhiên sẽ 
chạm sát —When you sit down to meditate with your left leg over the right thiph, and then 
take your ripht leg and put It on top of your left calf. That's the full-lotus posture, or the 
Jeweled vajra sitting position, or the Bodhi position. If you sit in this position, 1fS easy to 
enter samadhi. Some people with hard legs need to be prepared by rubbing and bending 
before siftting. At the beginning, both knees do not touch the surface of the floor, but they 
wIll in times. 

Cát Tường Kiết Già—The right leg 1s over left for blessing, the right hand ¡s being placed 
over the left one: Chân phải tréo lên chân trái, bàn tay phải đặt trên bàn tay trái. Chân 
trái tréo lên đùi phải. Khi bạn ngồi thiển với chân phải đặt lên đùi trái, và chân trái được 
đặt trên bắp chuối phải—When you sit down to meditate with your right leg over the left 
thigh, and then take your left leg and put It on top of your ripht calf. 

Vị thế thân thể khi ngồi ở thế “Liên Hoa”—Body postures while siting in the 
“Padmasana” position: 

Khi ngồi trong tư thế “Liên Hoa” bạn nên giữ cho thân được thẳng. Không nên ngã ngữa 
về phía sau hay chúi đầu về phía trước; cũng đừng lắc lư về bên phải hay bên trái. Nếu 
ưởn ngực quá sẽ làm căng thẳng đầu, nhưng nếu để lưng chùng quá sẽ làm yếu tinh thần. 
Ngồi thắng nhưng không cứng nhắt như miếng cây hay thanh sắt: When you sit in the 
“Padmasana” position, your body should be held upright. Do not lean backwards or 
forwards; and do not swing to the right or left. If we lean backwards too much, we may 
cause the head tense, but If we lean fowards too much, we make the mind weakening. 
Try to sit straight, but not stiff as a wooden board or as an 1ron bar. 

Khi ngôi trong tư thế này, bạn nên giữ hai vai xuôi đều và ngang bằng. Mắt nửa nhắm 
nửa mở, nhìn xuống phía trước. Tuy nhiên, trong giai đoạn đầu không nên nhắm mắt để 
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tránh tình trạng hôn trầm. Sau khi tâm bạn đã tỉnh lặng, bạn có thể mở hay nhắm mắt tùy 
ý. Nếu mắt mở và nhìn xuống một chỗ ổn định, nháy mắt một cách bình thường. Dù nhìn 
vào một chỗ phía trước, nhưng tâm không để ý đến chỗ đó vì tâm mình đang dụng công 
bên trong: When you sit in this position, shoulders would be kept equal. Keep eyes half 
opened and look forward and downward. However, at the beginning, you should not close 
your eyes to avoid from being obscure and sleepiness. You can open or close your eyes 
at WIll after your mind 1s very conscIous and still. Although eyes look down at a fixed 
poInt In front, blinking normally, Zen practitioners should not pay attenfion to that point 
because your mind 1s busy to focus the Inside. 

Khi ngồi, bạn nên để đầu lưỡi chạm bên trong phần trên của miệng. Bằng cách này nước 
miếng sẽ chảy thẳng vào bao tử của bạn: When you sit, you should put the tip of your 
tongue on the roof of your mouth. That way the saliva In your mouth wIll flow directly 
1nto your stomach. 

Khi ngồi trong tư thế này, bạn nên thở đều đặn. Bạn nên thở với cùng một nhịp thở trong 
mọi lúc. Thở vào và thổ ra dài hay ngắn là tùy nơi thơi thở của bạn, chứ đừng gò ép: 
When you sit in this position, you want to make your breath even. You should always 
breathe at the speed at all tmes. Breathe and and breathe out naturally, not to force 
yourself with a long breath-in, or breath-out. 

Khi ngồi trong tư thế này, bạn đừng sợ bị đau. Có lẽ bạn sẽ không cẩm thấy đau sau khi 
đã ngồi trên nửa giờ, nhưng khi chân bắt đầu đau, bạn nên kiên nhẫn. Càng đau càng 
kiên nhẫn. Nếu bạn đủ kiên nhẫn thì chẳng bao lâu sau bạn có thể ngỗổi một giờ, hai giờ, 
hay lâu hơn nữa. Và nếu bạn tiếp tục tu tập từ ngày này qua ngày khác, bạn sẽ đạt được 
trạng thái “khinh an” và cuối cùng bạn sẽ đạt được định lực: When sitting ¡n this position, 
don't be afraid of the pain. Perhaps you can sit for half an hour before the pain starts, but 
when it does appear you should be patient. The more you feel painful, the more you 
should be patient. If you are patlent enouph, sooner or later, you'lI be able to sit for an 
hour, two hours, or even longer. And 1Ÿ you continue fo practice sitting meditation In this 
positlon day In and day out, you will experlence a “state of ease” and eventually you will 
obfain the samadhi power. 

Công dụng của tư thế Kiết Già Phu Tọa——The benefits of the full-lotus sitting posture: 
Hành giả tu thiển nên ngồi với tư thế kiết già phu tọa hơn là bán già vì tư thế nầy thân 
khóa chặt sẽ giúp giữ tâm yên ổn vững chắc nhanh hơn. Tư thế kiết già phu tọa khiến 
chúng ta dễ dàng nhập định. Từ sự an định nầy giúp chúng ta tiêu trừ nghiệp chướng 
trong vô lượng kiếp, có thể liễu sanh thoát tử và tạo vô lượng công đức. Ngay từ lúc mới 
bắt đầu tu tập tập thiển quán, chúng ta nên luyện tập trong tư thế ngồi nầy, phải điều 
chỉnh thân thể, mắt nhìn xuống, chót mũi, từ mũi nhìn xuống miệng, từ miệng nhìn xuống 
tâm. Đây là một trong những cách hay nhất nhằm chế ngự vọng tưởng. Sau đó mới điều 
hòa hơi thở, đừng mau, đừng chậm, hãy thở một cách tự nhiên—Zen practitioners should 
sit in the full lotus position, for this position wIll help us to have a firm body which helps 
stable the mind faster. The full-lotus sitting posture makes 1t easler to enter samadhi. This 
peace can help put an end to birth and death, and generate a limifless of merit and virtue. 
From the beginning, it Is necessary to practice this posture when we first begin to 
meditate. When the body has been arranged this way, let our nose contemplafte our 
mouth, and let our mouth contemplate our mind. This 1s one of the best methods for 
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controlling our idle thinking. Then, make our breath harmonious and balanced, neither 
hurried nor suppressed; let It be natural. 


(C) Bảy Tư thế của Đức Tỳ Lô Giá Na—Seven Postures oƑ Vairocana: Theo Lạt Ma 


l) 


Khenchen Thrangu, theo Kim cang Thừa, Đại Nhựt có nghĩa là “cái gì chiếu sáng, cái gì 
tạo ra sự rõ ràng.” Vì vậy, Đại Nhựt là tư thế thân hình đang ngồi, tư thế nầy giúp cho 
hành giả phát triển trạng thái thiển định và tạo cho tâm ổn định, rõ ràng. Tâm có trở nên 
ổn định hay không là dựa vào cái được gọi là luồng gió hoặc những luồng không khí vi 
tế. Có luồng gió thô, đó là hơi thở mà chúng ta hít vào và thở ra. Nhưng cũng có luồng 
gió vi tế liên quan đến sự chuyển động của thân và các tư duy. Thân và tâm liên quan 
chặt chẽ với nhau, vì vậy khi những luồng không khí vi tế nầy trở thành yên tĩnh trong 
thân thể, tâm cũng trở nên yên tĩnh. Tạo ra những luồng gió vi tế ổn định nầy, bằng cách 
tiếp tục làm tác động lên những kênh bên trong, mà ngang qua đó các luồng gió chuyển 
động. Nếu những kênh nầy thẳng và ổn định, các luông gió trở thành ổn định, và sau đó 
tâm sẽ trở nên ổn định. Để tạo cho những kênh nầy thẳng và ổn định, hành giả phải có tư 
thế đúng trong khi thiển tập——According to Lama Khenchen Thrangu in “The Practice of 
Tranguility and Insight”, Vairocana means “what 1lluminates, what makes clear.” So 
Vairocana 1s the physical posture of sitting that helps one develop a meditative state and 
makes the mind stable and clear. Whether the mind becomes unstable depends on what 
are called the airs or subtle winds. There 1s øross aIr, which 1s the breath one Inhales and 
exhales. But there 1s also a subtle air, which 1s involved with the movements of the body 
and the movement of thoughts. Body and mind are closely related, so when these subtle 
aIrs become still in the body, the mind also becomes still. One makes these subtle airs 
stable by working on the inner channels through which the airs move. If these channels 
are staight and stable, the subtle airs will become stable, and then the mind will become 
stable. To make these channels straight and stable, one must have proper posture during 
meditation. 

Giữ cho xương sống thẳng—Keeping the spine straight: Giữ cho xương sống thẳng để 
kênh trung tâm năng lực được thẳng. Năng lực gió hay không khí (vayu) được gọi là 
“năng lực sinh tổn” (prana) chẩy vào trong kênh trung tâm. Năng lực sinh tổn tạo cho 
thân thể chúng ta ổn định và vững chắc. Nó cũng được gọi năng lực đất bởi vì nó tạo ra 
sự ổn định và tính nhẫn nại đối với thân thể. Nếu thân thể bị ngã về phía trước trong khi 
thiển, hoặc có khuynh hướng nghiêng sang bên trái, bên phải, hoặc ngã ra đằng sau, bấy 
giờ kênh trung tâm nầy sẽ bị cong và năng lực sinh tổn đang chảy trong nó sẽ bị siết chặt 
lại. Vì vậy, nếu chúng ta giữ xương sống thẳng, năng lực đất sẽ chảy thẳng, và điều nầy 
sẽ dẫn đến sự ổn định và sự chịu đựng lâu dài. Luồng nước thấm qua thân thể và giữ cho 
thân thể được ẩm ướt. Nếu các luông nước nầy chảy trong kênh trung tâm, chúng sẽ tự 
nhiên được ổn định. Để cho luồng nước chảy vào kênh trung tâm, hành giả phải có đủ 
bảy tư thế của Đức Đại Nhựt Như Lai—Keeping the spine straight so that the central 
energy channel 1s straipht. The life force vayu 1s called “prana” and flows In the central 
channel. Prana makes one”s body stable and firm. It is also called the earth vayu because 
1t øIves sfability and endurance to the body. If the body 1s bent forward in meditation, or 
leaning to the left, right, or backward, then this central channel 1s going to bent and the 
prana flowing within 1t wIll be constricted. Therefore, 1f one keeps the spine straight, the 
earth vayu will flow straight, and this will result in endurance and stability. The water 
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flow permeates the body and keeps It moist. If these water flows flow In the central 
channel, they wIll naturally be stable. In order to cause the water flows to flow in the 
central channel, practitioners should have seven postures of Vairocana. 

Đặt vị trí hai bàn tay trong tư thế thiển định: Place the hands in a meditative posture. 

Hai khủy tay hơi giản ra ngoài —Two elbows slightly sticking out: Luông lửa tự nhiên đi 
lên, trong khi luồng nước và đất tự nhiên đi xuống. Để luông lửa nhập vào kênh trung 
tâm, hành giả phải có tư thế thứ tư—The fire naturally goes upward, while the earth and 
water naturally go downward. For the fire to enter the central channel, practitioner must 
have the fifth posture of Vairocana. 


4) Hạ thấp cằm—Lower the chin slightly: Điều nầy ảnh hưởng về sự ngăn cẩn luồng lửa bốc 
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lên—This has the effect of preventing the fire from rising upward. 

Hai mắt không nên ngó qua ngó lại—Eyes should be unwavering: Luồng gió được nối 
tiếp với sự chuyển động của thân thể, và hai mắt tự nhiên có sự chuyển động liên minh 
với các luồng gió nầy. Sự di động của hai mắt sẽ tạo cho tâm dao động. Vì vậy, hành giả 
nên giữ cho hai mắt yên tịnh, tập trung trong khoảng không gian vượt lên chót mũi. Điều 
nầy tạo cho tâm trở nên yên tĩnh và luồng gió nhập vào kênh trung tâm——To introduce 
the air to flow Into the central channel, one”s eyes should be unwavering. The alr flow 1s 
connected with movement of the body, and the eyes naturally have a great deal of 
movement associated with them. The moving of the eyes wIll cause the mind to move. So 
one keeps the eyes still, focused on the space beyond the tip of the nose. This will cause 
the mind to become still and the air flow to enter the central channel. 

Hai môi để hở tự nhiên—Lips are left to rest naturally: Hai môi để hở thư giãn hoàn toàn 
và tự tự nhiên, lưỡi đang dừng nghỉ chống lại vòm miệng—The lips are left to rest quite 
naturally, with the tongue resting against the palate. 

Ngồi với hai chân trong tư thế kim cương—Sit in full lotus position: Để làm cho vững 
mạnh luồng thải ra phía dưới—To stabilize the downward-eliminating flow, one sits with 
one”s legs in the vajra or full lotus position. 


(LH Thân Tâm Thanh Tịnh — Pure Body and Mimnd: 
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Tâm chúng ta luôn tỉnh giác và tự tại—(Our mỉnd should always be mindful and af ease: 
Thực tập thiển quán phải được thực hành với không có bất cứ sự dụng tâm nào để phải 
cố gắng đạt đến hoặc tự khẳng định. Như vậy tiêu trừ được những nghiệp cũ và không 
tạo ra nghiệp mới. Hành giả phải ở trạng thái vô tâm, nghĩa là tâm luôn tỉnh giác mà 
không có ý tưởng nào, và ngăn giữ tâm ý không còn lăng xăng đây đó nữa. Chỉ làm 
những việc bình thường mà không có nỗ lực đặc biệt nào, như đại tiểu tiện, mặc quần áo, 
ăn cơm, và khi mệt mỏi thì nằm nghỉ. Những kẻ tầm thường sẽ cười nhạo, nhưng người trí 
sẽ hiểu. Theo thiển sư Hải Nguyên: “Suốt ngày ăn, mà chẳng nuốt hạt cơm nào; suốt 
ngày đi mà chẳng nhích một ly; suốt thời gian đó chẳng có sự phân biệt giữa khách thể 
và chủ thể; suốt ngày không tách rời sự vật mà vẫn không bị chúng dối gạt. Đây chính là 
người tự tại” Muốn làm được những điều nầy, hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng thiển 
là giữ cái tâm trước khi suy nghĩ. Khoa học và các ngành học thì lại có sau sự suy nghĩ. 
Chúng ta phẩi quay về trước sự suy nghĩ xãy ra. Rồi thì chúng ta sẽ đạt được tự tánh— 
Practices of meditation should be carried out without any striving, self-assertion, or 
deliberate purpose, thus exhausting the old karma and creating no new karma. One must 
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be established In “no-thought”, which means “to be In thought yet devoid of thoughf” and 
to “stop the mind dashing hither and thither”. Only to do ordinary things with no special 
effort: relieve your bowels, pass water, wear your clothes, eat your food, and, when tired, 
lie down! Simple fellows  wIll laugh at you, but the wise will understand. According to 
Zen master Hai-Yun: “To not tread an inch of ground; to have no distrinction during that 
time between obJect and subJect; and to be Inseparable from things all day long, yet not 
be deluded by them, this 1s to be the man who Is at ease 1n himself.” In order to achieve 
these, Zen practitioners should always remember that Zen 1s keeping the mind which 1s 
before thinking. Sclences and academic studies are after thinking. We must return to 
before thinking. Then we will attain our true self. 

Lục Căn Thanh Tịnh—Six pure ƒaculries: Trong khi thiển tập, sáu căn luôn thanh tịnh, 
nghĩa là tiêu trừ tội cấu từ vô thủy để phát triển sức mạnh vô hạn (như trường hợp Đức 
Phật). Sự phát triển tròn đây nầy làm cho mắt có thể thấy được vạn vật trong Tam thiên 
Đại thiên thế giới, từ cảnh trời cao nhất xuống cõi địa ngục thấp nhứt, thấy tất cả chúng 
sanh trong đó từ quá khứ, hiện tại, vị lai, cũng như nghiệp lực của từng cá nhân—During 
meditation, the six organs are closed and purified in order to develop their unlimited 
power and Interchange (in the case of Buddha). This full development enables the eye to 
see everything In a great chiliocosm from 1ts hiphest heaven down to 1fs lowest hells and 
all the beIngs past, present, and future with all the karma of each. 


(HI)Nhập Định và Nhập Quán —Entering mediftation and compleing the sttllness oƒ the 
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mìnd: 

Nhập định bằng thanh tịnh thân, khẩu và ý——To meditate——To enter into meditation by 
tranquilizing the body, mouth and mind—A complete stillness of the mind—To enter 
dhyana——To enter Into samadhi (utmost concentration). 

Nhập Quán: Đi vào thiển quán để tự tâm tịch tịnh và tự quán chiếu lý (complete stillness 
of the mind and thought for enlightenment)—To enter into meditaton—Thought and 
study for enliphtenment In regard to truth. 


(IV)Điều Thân trong Thiên— Body Adjustnent in Meditation: 


1) 


Điều Thân— Body Adjustnmemi: Hành giả tu thiền nên luôn nhớ rằng mỗi lần tu tập như 
vậy phải tập ít nhất 30 phút chứ đừng ít hơn, rồi từ từ sẽ ngỗi được lâu hơn. Lý do chúng 
ta nên ngồi ít nhất ba mươi phút là để chúng ta có đủ thì giờ điều thân cho được an tịnh. 
Sau khi vào thiển, chúng ta phải biết rõ toàn thân, phải cảm thấy nhẹ nhàng từ đầu đến 
chân, nên tỉnh thức phần dưới thân hơn phần trên đầu. Trong khi biết rõ toàn thân, hành 
giả nên luôn giữ cho thân thẳng, hai vai xuôi đều, đầu không bị nghiêng, hai cánh tay hơi 
khuỳnh ra xa eo, không để hai tay ép sát vào hông. Trong khi biết rõ toàn thân, hành giả 
nên luôn giữ thân mềm mại và không lay động, không một thớ thịt nào bị gồng cứng, đầu 
óc cũng thư giản. Đồng thời hành giả nên luôn giữ không cho phần nào của cơ thể lay 
động. Hành giả nên luôn nhớ rằng sự mềm mại và bất động là hai tiêu chuẩn quan trọng 
nhất trong việc điều thân. Việc điều thân có thể kéo dài vài tháng, và việc điều thân 
càng kỷ chừng nào thì chúng ta sẽ dễ dàng nhiếp tâm vào thiền định sâu hơn. Tuy nhiên, 
trong giai đoạn nầy chúng ta không cần phải diệt trừ vọng tưởng, dầu chúng ta vẫn biết 
có sự hiện diện của vọng tưởng. Mỗi khi có vọng tưởng khởi lên, chúng ta trở về điều 
thân, giữ cho thân mềm mại và bất động là tự nhiên vọng tưởng sẽ biến mất. Hành giả tu 
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thiển nên luôn nhớ rằng khi chúng ta quên, khi bị thất niệm là vọng tưởng dẫn chúng ta 
đi, nhưng khi chúng t a sực tỉnh, thì chúng t a lại có chánh niệm, chúng ta chỉ cần điều 
thân là vọng tưởng sẽ chấm dứt —Zen practitioners should always remember that each 
time oŸ sittIng meditation 1s not less than thirty minutes. As time goes by, we will be able 
to sit longer. The reason why we should sit longer than thirty minutes so that we have 
enouph time to adjust our body to a peaceful position. After entering meditation, 
mediftators should realize the whole body, should feel softly from head to toes, should 
know the lower body more than the head. While knowing the whole body, practitioners 
also keep If in a correct position, straight backbone, equal shoulders and straight head, the 
elbows are apart from the waIst. While knowing the whole body, Zen practitioners should 
always keep the body soft and motionless, loosen all the body muscles from head to toes, 
and relax the brain. At the same time, practitioners should keep all parts of the body 
motlonless. Zen practitioners should always remember that softness and motionlessness 
are fwo Important standards of body adjustment. The body adjustment stage may last up 
to several months. Remember, the more careful we adJust the body, the deeper stillness 
we will achieve. However, in the stage of body adJustment, we do not need to eliminate 
any false thoughts, althoupgh we know the presence of false though(s. Whenever false 
thoughts appear, we return to adJust the body and correct the position with softness and 
motionlessness, then thoughts will disappear naturally. Zen practiioners should always 
remember that when we forget, unconscious, we follow thoughts; but, when we awake, 
ConscIous, we simply adjust our body, then thoughts wIll end. 

Quán Thân Vô Thường—ContemplaHon oƒ an Uneternal Body: Pháp quán niệm thần 
không phải chỉ bao gồm có pháp niệm hơi thở, như thở vào, thở ra, mà còn là những pháp 
khác nữa như niệm về bản chất ô trược của cơ thể. Đối với các bạn trẻ, không lúc nào 
mà các bạn thích quán sự bất tịnh của cơ thể này. Tuy nhiên, dầu thích hay không thích, 
nếu chúng ta chịu khó coi lại thân này một cách khách quan, chúng ta sẽ chẳng bao giờ 
tìm thấy cái gì đẹp đẽ nơi thân này cả. Sắc đẹp này chỉ là bể ngoài của lớp da. Kỳ thật 
toàn thân mình chỉ là một khối uế trược. Dâu trẻ hay già chúng ta cũng nên thấu hiểu sự 
thật của thân này, và những sự kiện mà chúng ta gặp phải như sanh, lão, bệnh và tử. Thật 
vậy, từ khi sanh ra đời, cuộc sống của chúng ta luôn đang bị lão, bệnh và tử lấn dần. 
Quan niệm này không bi quan mà cũng không lạc quan. Người Phật tử không nên nghĩ 
rằng cái nhìn vào đời sống và thế gian của đạo Phật là đen tối buồn thảm. Người Phật tử 
luôn hiểu rằng đời là khổ, nhưng họ luôn kinh qua cuộc sống bằng nụ cười—Body 
contemplation Iincludes not only breathing in and breathing out (anapanasatftI), but also 
other types such as the reflection on the defilement of the body (asubha). To the youth, at 
no time you like to regard the body as foul. However, whether we like It or not, IÝ we 
review this body obJectively we will never find anything beautiful in our own body. 
Beauty 1s only on the surface of the skin. In fact, our whole body 1s only a heap of impure 
parts. Young or old, 1t 1s good to understand the real nature of this body, and the fact that 
we all confront birth, aging, sickness and death. From the time of birth, our body keeps 
changing with old age, sickness, and death. This view of life 1s neither pessimistic nor 
optimistic. Buddhists should not regard that Buddhist outlook on life and the world 1s a 
gloomy one. Buddhists always understand that life 1s suffering, but they always smile as 
they walk through life. 
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(V) Kiểm soát Tâm—Confrol the Mind: Tự kiểm soát mình là yếu tố chính dẫn đến hạnh 
phúc. Đó chính là năng lực nằm sau tất cả mọi thành tựu chân chính. Nhất cử nhất động 
mà thiếu sự tự kiểm soát mình sẽ không đưa mình đến mục đích nào cả. Chỉ vì không tự 
kiểm được mình mà bao nhiêu xung đột xảy ra trong tâm. Và nếu những xung đột phải 
được kiểm soát, nếu không nói là phải loại trừ, người ta phải kểềm chế những tham vọng 
và sở thích của mình, và cố gắng sống đời tự chế và thanh tịnh. Ai trong chúng ta cũng 
đều biết sự lợi ích của việc luyện tập thân thể. Tuy nhiên, chúng ta phải luôn nhớ rằng 
chúng ta không chỉ có một phần thân thể mà thôi, chúng ta còn có cái tâm, và tâm cũng 
cần phải được rèn luyện. Rèn luyện tâm hay thiền tập là yếu tố chánh đưa đến sự tự chủ 
lấy mình, cũng như sự thoải mái và cuối cùng mang lại hạnh phúc. Đức Phật dạy: “Dầu 
chúng ta có chinh phục cả ngàn lần, cả ngàn người ở chiến trường, tuy vậy người chinh 
phục vĩ đại nhất là người tự chinh phục được lấy mình.” Chinh phục chính mình không gì 
khác hơn là tự chủ, tự làm chủ lấy mình hay tự kiểm soát tâm mình. Nói cách khác, chinh 
phục lấy mình có nghĩa là nắm vững phần tâm linh của mình, làm chủ những kích động, 
những tình cảm, những ưa thích và ghét bỏ, vân vân, của chính mình. Vì vậy, tự điều 
khiển mình là một vương quốc mà ai cũng ao ước đi tới, và tệ hại nhất là tự biến mình 
thành nô lệ của dục vọng. Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ 
Xưa,” kiểm soát tâm là mấu chốt đưa đến hạnh phúc. Nó là vua của mọi giới hạnh và là 
sức mạnh đằng sau mọi sự thành tựu chân chánh. Chính do thiếu kiểm soát tâm mà các 
xung đột khác nhau đã dấy lên trong tâm chúng ta. Nếu chúng ta muốn kiểm soát tâm, 
chúng ta phải học cách buông xả những khát vọng và khuynh hướng của mình và phải cố 
gắng sống biết tự chế, khắc kỷ, trong sạch và điểm tĩnh. Chỉ khi nào tâm chúng ta được 
chế ngự và hướng vào con đường tiến hóa chân chánh, lúc đó tâm của chúng ta mới trở 
nên hữu dụng cho người sở hữu nó và cho xã hội. Một cái tâm loạn động, phóng đãng là 
gánh nặng cho cả chủ nhân lẫn mọi người. Tất cả những sự tàn phá trên thế gian nầy đều 
tạo nên bởi những con người không biết chế ngự tâm mình—Control of the self or of 
one”s own mind 1s the key to happiness. It 1s the force behind all true achievemert. The 
movement of a man void of control are purposeless. lt 1s owing to lack of control that 
conflicts of diverse kinds arise in manˆs mind. And If conflicts are to be controlled, 1f not 
eliminated, man must gIve less rein to his longings and 1nclinations and endeavor to live a 
le self-governed and pure. Everyone Is aware of the benefits of physical training. 
However, we should always remember that we are not merely bodies, we also possess a 
mind which needs training. Mind training or meditation 1s the key to self-mastery and to 
that contentment which finally brings happiness. The Buddha once said: “[hough one 
conquers 1n batfle thousand times thousand men, yet he 1s the greafest conqueror who 
conquers himself.” 'This 1s nothing other than “training of your own monkey mind,” or 
“self-mastery,” or “control your own mind.” In other words, It means masfering our own 
menfal contents, our emotions, likes and dislikes, and so forth. Thus, “self-mastery” 1s the 
greatest kingdom a man can aspire unfo, and to be subJect to oue own passions 1s the most 
grievous slavery. According to Most Venerable Piyadassi in “[he Buddha's Anclent 
Path,” control of the mind 1s the key to happiness. It 1s the king of virtues and the force 
behind all true achievemernt. It 1s owing to lack of control that varlous conflicts arIse In 
man”s mind. If we want to confrol them we must learn to give free to our longings and 
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Iinclinations and should try to live self-governed, pure and calm. It is only when the mind 
1s controlled that It becomes useful for I1ts pocessor and for others. All the havoc 
happened In the world is caused by men who have not learned the way of mind control. 


(VI)Tâm Tỉnh Giác trong Thiền Định— The Awakening Mind ¡in Meditafion: Trong thiền 
định, sự tỉnh giác nơi tâm là cực kỳ quan trọng, phải đạt được trước khi đi đến “định'. 
Nếu chúng ta chưa thành tựu sự tỉnh giác, chúng ta chưa thể nào đạt được sự chánh định 
của tâm. Nên nhớ, có một số người dù chưa có tỉnh giác nhiều mà vẫn vào định, nhưng 
cái tâm không tỉnh giác sẽ không giúp cho hành giả tiến xa vào chánh định, mà ngược lại 
nó có thể khiến cho hành giả rơi vào ảo tưởng. Sự tỉnh giác thường xuyên nơi tâm giúp 
hành giả biết được vọng niệm và hóa giải vọng tưởng. Chỉ có sự tu tập lâu dài mới làm 
tăng trưởng sự tỉnh giác nơi tâm để chuẩn bị cho tâm bước vào chánh định—In 
medifaton, awakening mind 1s extremely Imporfant that must be achieved before 
stillness. Until awakening, we cannot enter stillness. Remember, some people entered 
stillness with less awakening, but a still mind with less awakening wIll not help 
practitioner advance Into deep stillness. In the contrary, It can cause the practitioner to 
easily fall into illusion. A permanent awakening help practitioners to know thoughts as 
well as to erase them. Only a long period of cultivation can help Increase the mind 
awakening for leading our mind 1nto sfillness. 


(VII)Điều Tâm trong Thiền Định— The Mind Adjustnent in Meditation: 

1) Điều Tâm— Mind Adjustmeni: Tâm hành giả từ lâu thường trụ nơi các đối tượng sắc pháp 
và dục lạc trước khi đến với thiển quán. Vị ấy không thích đi vào thiển quán do bởi cái 
tâm chưa được điều phục của mình, cái tâm không quen sống thiếu các dục lạc. Trước 
khi đến với thiển quán, tâm của mình thường tiếp xúc với đủ thứ các đối tượng dục lạc 
khác nhau như phim ảnh, âm nhạc vui thích, thức ăn ngon, và đời sống lạc thú của xã hội. 
Và tâm mình chím đắm vào những thứ đó. Nhưng bây giờ đây, vị ấy đã đến với thiển 
quán, không có phim ảnh, không có âm nhạc, không có thức ăn ngon, và không có đời 
sống đời sống lạc thú của xã hội. Nên tâm của vị ấy giống như con cá bị bắt ra khỏi 
nước, nằm trên đất khô, giẫy giụa trong khổ sở và mong muốn được về với nước. Bây giờ 
hơi thở vào và thở ra cũng giống như đất khô; quá đơn điệu và không thỏa mãn được cái 
tâm mong cầu dục lạc của mình. Trong giai đoạn điều tâm, nghĩa là sau khi có sự tỉnh 
giác, hành giả sẽ tu tập hai việc cùng lúc, đó là hơi thở và tâm. Quán Tâm chính là nhân 
cho sự giác ngộ về sau nầy. Trong khi thiển quán, hành giả nên luôn tự nhắc mình rằng 
“thân nầy vô thường, tâm nầy vô ngã”. Nghĩa là trước khi bước vào tu tập thiển định, 
hành già tu thiển phải biết rõ Phật Pháp Căn Bản về thân vô thường và tâm vô ngã. 
Chúng ta phải hiểu rằng thân nầy rồi sẽ chết, sẽ vùi sâu dưới đất lạnh. Sau khi chết, thân 
nầy sẽ sình trương, mục rã, dòi bọ sẽ đụt khoét. Lâu ngày, thịt sẽ phân hủy, xương sẽ tan 
thành đất cát. Thân không tổn tại mãi, đó là chân lý muôn đời. Vì thế khi còn sống, 
chúng ta không tôn thờ cái thân giả tạm nầy, mà chỉ xem thân nầy như một công cụ tạm 
thời để tu và giúp đở tha nhân mà thôi. Riêng về tâm, chúng ta đã hiểu rằng tâm nây chỉ 
là một mớ ý niệm hổn độn. Mớ ý niệm hổn độn thật mạnh mẽ đến độ dường như tạo ra 
được một cái bản ngã bên trong. Kỳ thật, không hề có cái gì gọi là bản ngã bên trong cả. 
Chỉ khi nào tất cả các vọng niệm dừng lại thì cái ảo giác về bản ngã cũng tan biến tức 
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thì. Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng mặc dầu chúng ta đang thấy, nghe, biết, suy 
nghĩ, vân vân, nhưng bên trong không hề có một cái thực ngã hiện hữu. Hành giả tu thiển 
phải hiểu thật rõ về thân vô thường và về tâm vô ngã; phải suy nghiệm thấu đáo về thân 
vô thường và tâm vô ngã nầy. Khi thiển định thỉnh thoảng chúng ta có tự nhủ với chính 
mình như vậy. Những lần nhắc nhở như vậy là những lần mình tự gieo nhân giác ngộ về 
sau nây. Ý niệm về thân vô thường và tâm vô ngã là trí tuệ cần thiết và đủ cho sự giác 
ngộ của mình. Hành giả tu thiển nên nhớ chỉ cần quán thân và tâm như vậy là đủ. Qua 
thiển tập liên tục chúng ta có thể thấy được tâm thanh tịnh. Chỉ có thiển tập liên tục, 
chúng ta có thể vượt qua trạng thái tâm dong ruối và xả bổ những loạn động. Cùng lúc 
chính nhờ thiển tập mà chúng ta có thể tập trung tư tưởng để quán sát những gì khởi lên 
trong tư tưởng, trong thân, trong cẩm thọ, nghe, nếm, ngửi và tưởng tượng, vân vân. Qua 
thiển tập liên tục, chúng ta có thể quán sát rằng tất cả là vô thường, từ đó chúng ta có 
khả năng buông bỏ, và Niết bàn hiển hiện ngay lúc chúng ta buông bỏ tất cả—The mind 
of the meditator has dwelt on visual obJects and other sensual obJects for a long time 
before he comes to meditate. He does not like to enter the road of meditation, because 
his mind 1s not tamed 1s not used to living without sensual pleasures. Before he comes to 
meditate, his mind constantly came Into contact with varlous kinds of sensual obJects, 
such as movies, pleasant music, delicious food, and enJoyable social le. And his mind 
took great delight there In. But now there are no movies, ha has come to meditation, no 
music, no pleasant music, no delicious food, and no enJoyable social life. And thus his 
mind 1s Just like a fish taken out from wafer and put on the dry ground, jumping about In 
distress and longing for water. Now In-and-out breath 1s Just like the dry ground; If 1s too 
monotonous and unsatisfying to his mind which 1s ever longing for sensual pleasures. In 
the stage of mind adjustment, after awakening exists, practiloners will practlce two 
things simultaneously: breath and mind. Contemplation of the mind 1s the cause for the 
result of enlightenment afterwards. While practicing meditation, Zen practitioners should 
always remind themselves that the body 1s not eternal, and the mind has no self. lt 1s to 
say before entering meditation, Zen practitioners should clearly understand the Basic 
Buddhist Doctrines of an uneternal body and no-self mind. We must understand that this 
body wIll die one day, will be buried under the cold ground. After death, this body 
distends, decays, and 1s eaten by Insects. Then the flesh rots, the bones dissolve 1nto soIl. 
The body cannot exist forever. This 1s an eternal truth. Therefore, while being alive, we 
would not worship this temporary body. We only consider this body as a convenient 
instrument to practice Buddhism and help others. For the mind, we have already 
understood that mind 1s only chaos of thoughts. Those chaotic thoughts are so fiercely 
which seems to create a “self” inside. In fact, there 1s no so called “self” inside at all. Only 
when all thoughts stop working, the illusion of a “self? disappears Immediately. Zen 
practitioners should always remember that although we are looking, listening, knowing, 
thinking, and so on, but there 1s no real “self” existed. Zen practitioners should understand 
well that the body 1s not eternal, and the mind has no self. During meditating, we 
Occasionally remind ourselves a little bịt. Sụch reminders are to help create the cause for 
enlightenment thereafter. The concept of uneternal body and no-self mind 1s the wisdom 
which 1s necessary and enough for the enlightenment. Zen practitioners need only to 
contemplate on the body and the mind that way 1s enough. Through continuous meditation 
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we can perceive our mind clearly and purely. Only through continuous meditation we can 
gradually overcome menfal wandering and abandon conceptual distractions. At the same 
time we can focus our mind within and observe whatever arises (thoughts, sensations of 
body, hearing, smelling, tasting and images). Through conftInuous meditation we are able 
to contemplate that they all are Iimpermanent, we then develop the ability to let go of 
everything. Nirvana appears right at the moment we let go of everything. 

Tâm vô sở trụ—Mind abides nowhere: Tâm không trụ vào đâu. Hãy để cho quá khứ đi 
vào quá khứTâm vô sở trụ là tâm chẳng chấp vào không gian hay thời gian. Cái tâm quá 
khứ tự nó sẽ dứt, tức gọi là vô quá khứ sự, với hiện tại và vị lai lại cũng như vậy (tâm 
hiện tại rỗi sẽ tự dứt, tức gọi là vô hiện tại sự; tâm vị lai rồi cũng sẽ tự dứt, tức gọi là vô 
vị lai sự), nhận biết chư pháp không thật nên không chấp trước. Tâm đó gọi là tâm vô sở 
trụ hay tâm giải thoát, tâm Phật, tâm Bồ Đề; tâm không vướng mắc vào ý tưởng sanh 
diệt (vô sinh tâm), đầu đuôi. Kinh Kim Cang đề nghị: “Hãy tu tập tâm và sự tỉnh thức sao 
cho nó không trụ lại nơi nào cả.”: The mind without resting place: A mind which does not 
abide anywhere——A mind which let “bygone be bygone.” The mind without resting place, 
detached from time and space, the past being past may be considered as a non-past Or 
non-exIstent, so with present and future, thus realizing their unreality. The result 1s 
detachment, or the liberated mind, which 1s the Buddha-mind, the bodhi-mind, the mind 
Íree from ideas or creation and extinction, of beginning and end, recognizing that all 
forms and natures are of the Void, or Absolute. The Diamond Sutra suggests: “Cultivate 
the mind and the awareness so that your mind abides nowhere.” 

Quán tâm theo Kinh Tứ Niệm Xứ— Contemnplation oƒ mind according to the SatipaHhana 
Sua: Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Nầy các Tỳ Kheo, 
như thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm tâm thức nơi tâm thức? Nây các Tỳ Kheo, mội 
khi nơi tâm thức có tham dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có tham dục. 
Mỗi khi tâm thức không có tham dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình không có tham 
dục. Mỗi khi trong tâm thức mình có sân hận, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
có sân hận. Mỗi khi tâm thức của mình không có sân hận, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang không có sân hận. Mỗi khi tâm thức mình có si mê, vị ấy ý thức rằng tâm thức 
của mình đang sỉ mê. Mỗi khi tâm thức của mình không có si mê, vị ấy ý thức rằng tâm 
thức của mình đang không có si mê. Mỗi khi tâm thức mình có thu nhiếp, vị ấy ý thức 
rằng tâm thức của mình đang có thu nhiếp. Mỗi khi tâm thức mình tán loạn, vị ấy ý thức 
rằng tâm thức của mình đang tán loạn. Mỗi khi tâm thức mình trở thành khoáng đạt, vị ấy 
ý thức rằng tâm thức của mình đang trở thành khoáng đạt. Mỗi khi tâm thức mình trở nên 
hạn hẹp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang trở nên hạn hẹp. Mỗi khi tâm thức 
mình đạt đến trạng thái cao nhất, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang đạt đến trạng 
thái cao nhất. Mỗi khi tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất, vị ấy ý thức rằng 
tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất. Mỗi khi tâm thức mình có định, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang có định. Mỗi khi tâm thức mình không có định, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang không có định. Mỗi khi tâm thức mình giải thoát, vị ấy 
ý thức rằng tâm thức của mình đang giải thoát. Mỗi khi tâm thức mình không có giải 
thoát, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không có giải thoát. Như vậy vị ấy sống 
quán niệm tâm thức trên nội tâm; hay sống quán niệm tâm thức trên cả nội tâm lẫn ngoại 
tâm. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên tâm thức; hay sống quán niệm tánh 
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diệt tận trên tâm thức. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên tâm thức. “Có tâm đây, vị 
ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy 
sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy 
là Tỳ Kheo sống quán niệm tâm thức trên các tâm thức.”——According to the Satipatthana 
Sutta In the Majjhima Nikaya, the Buddha taught: “Bhikkhus, doeas a Bhikhu abide 
contemplating mind as mind? Here a Bhikhu understands mind affected by lust as mind 
affected by lust, and mind unaffected by lust as mind unaffected by lust. He understands 
mind affected by hate as mind affected by hate, and mind unaffected by hate as mind 
unaffected by hate. He understands mind affected by delusion as mind affected by 
delusion, and mind unaffected by delusion as mind unaffected by delusion. He 
understands confracted mind as contracted mind, and distracted mind as distracted mind. 
He understands exalted mind as exalted mind, and unexalted mind as unexalted mind. He 
understands surpassed mind as surpassed mind, and unsurpassed mind as unsurpassed 
mind. He understands concentrated mind as concentrated mind, and unconcentrated mind 
as unconcentrated mind. He understands liberated mind as liberated mind, and 
unliberated mind as unliberated mind. In this way he abides contemplating mind as mind 
Iinternally, or he abides contemplatng mind as mind externally, or he abides 
contemplating mind as mind both internally and externally. Or else, he abides 
contemplating In mind Its arising factors, or he abides contemplating In mind 1ts vanishing 
factors, or he abides contemplating in mind both 1ts arising and vanishing factors. Or else 
mindfulness that “there 1s mind'” 1s simply established In him to the extent necessary for 
bare knowledge and mindfulness. And he abides independent, not clinging to anything In 
the world. That is how a Bhikkhu abides contemplating mind as mind.” 


(VII)Điều Phục Vọng Tâm theo Kinh Duy Ma Cật— Taming the Deluded Mind in the 
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Vimalakirti Sufra: Theo dòng thiền Phật giáo, để điều phục vọng tâm, chúng ta phải 
không bỏ gì vào trong đó (vô tâm). Theo Kinh Duy Ma Cật, lúc cư sĩ Duy Ma Cật lâm 
bệnh; vâng mệnh Phật, Văn Thù Sư Lợi Bổ Tát đến thăm cư sĩ—According to the 
Buddhist Zen, to tame the deluded mind we must not have any thing in it (take the mind 
Of non-exIstence or the empty mind). According to the Vimalakirti Sutra, when Upasaka 
Vimalakirti was sick; obeying the Buddha”s command, ManJusri Bodhisattva called on 
'Vimalakirti to enquire after his health 

Văn Thù hỏi: “Cư sĩ! Bồ Tát có bệnh phải điều phục tâm mình như thế nào?”——Manjusri 
asked: “How does a sick Bodhisattva control his mind?” 

Duy Ma Cật đáp —Vimalakirti replied: “Bồ Tát có bệnh phải nghĩ thế nầy: “Ta nay bệnh 
đây đều từ các món phiển não, điên đảo, vọng tưởng đời trước sanh ra, là pháp không 
thật có, lấy ai chịu bệnh đó. Vì sao? Vì tứ đại hòa hợp giả gọi là thân, mà tứ đại không 
chủ, thân cũng không ngã. Lại nữa, bệnh nầy khởi ra đều do chấp ngã, vì thế ở nơi ngã 
không nên sanh lòng chấp đắm.' Bây giờ đã biết gốc bệnh, trừ ngay ngã tưởng và chúng 
sanh tưởng, phải khởi pháp tưởng. Nên nghĩ rằng: “Thân nầy chỉ do các pháp hiệp thành, 
khởi chỉ là pháp khởi, diệt chỉ là pháp diệt. Lại các pháp ấy đều không biết nhau, khi 
khởi không nói nó khởi, khi diệt không nói nó diệt? Bồ Tát có bệnh muốn diệt trừ pháp 
tưởng phải nghĩ rằng: 'Pháp tưởng nầy cũng là điên đảo, điên đảo tức là bệnh lớn, ta nên 
xa lìa nó. Thế nào là xa la? Lầa ngã và ngã sở. Thế nào là la ngã và ngã sở? Là lìa hai 
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pháp. Thế nào là ha hai pháp? Là không nghĩ các pháp trong , ngoài, mà thực hành theo 
bình đẳng. Sao gọi là bình đẳng? Là ngã bình đẳng, Niết Bàn bình đẳng. Vì sao? Ngã và 
Niết Bàn hai pháp nầy đều không. Do đâu mà không? Vì do văn tự nên không. Như thế, 
hai pháp không có tánh quyết định. Nếu đặng nghĩa bình đẳng đó, thì không có bệnh chi 
khác, chỉ còn có bệnh KHÔNG, mà bệnh KHÔNG cũng không nữa.' Vị Bồ Tát có bệnh 
dùng tâm không thọ mà thọ các món thọ, nếu chưa đầy đủ Phật pháp cũng không diệt thọ 
mà thủ chứng. Dù thân có khổ, nên nghĩ đến chúng sanh trong ác thú mà khởi tâm đại bi. 
Ta đã điều phục được tâm ta, cũng nên điều phục cho tất cả chúng sanh. Chỉ trứ bệnh 
chấp mà không trừ pháp, dạy cho dứt trừ gốc bệnh. Sao gọi là gốc bệnh? Nghĩa là có 
phan duyên, do có phan duyên mà thành gốc bệnh. Phan duyên nơi đâu? Ở trong ba cõi. 
Lầm thế nào đoạn phan duyên? Dùng vô sở đắc; nếu vô sở đắc thì không có phan duyên. 
Sao gọi là vô sở đắc? Nghĩa là ly hai món chấp. Sao gọi là hai món chấp? Nghĩa là chấp 
trong và chấp ngoài; ly cả hai đó là vô sở đắc—“A sick Bodhisattva should think thus: 
“My illness comes from 1nverted thoughts and troubles (klesa) during my previous lives 
but 1t has no real nature of Ifs own. Therefore, who 1s suffering from 1t? Why 1s 1t so? 
Because when the four elements unite to form a body, the former are ownerless and 
the latter 1s egoless. Moreover, my i1llness comes from my clinging to an ego; hence ] 
should wipe out this clinging.` Now that he knows the source of his illness, he should 
forsake the concept of an ego and a living being. He should think of things (dharma) thus: 
“A body 1s created by the union of all sorts of dharmas (elements) which alone rise and 
all, without knowing one another and without announcing therr rise and fall." In order to 
wipe out the concept of things (dharmas) a sick Bodhisattva should think thus: “Fhis 
notIon of dharma 1s also an Inversion which 1s my great calamity. So I should keep from 
1t.” What 1s to be kept from? From both subJect and obJect. What does this keeping from 
subJect and obJect mean? It means keeping from dualitles. What does this keeping from 
dualitiles mean? It means not thinking of inner and outer dharmas (I.e. contraries) by the 
practice of Iimpartiality. What 1s Iimpartiality? It means equality (of all contraries e.g.) 
ego and nirvana. Why 1s It so? Because both ego and nirvana are void. Why are both 
void? Because they exIst only by names which have no independent nature of their own. 
“When you achieve this equality you are free from all illnesses but there remains the 
conception of voidness which also 1s an 1llusion and should be wiped out as well.” A sick 
Bodhisattva should free himself from the conception of sensatlon (vedana) when 
experiencing any one of Its three states (which are painful, pleasurable and neither 
paInful nor pleasurable feeling). Before his full development Into Buddhahood (that 1s 
before delivering all living beings in his own mind) he should not wIipe out vedana for his 
own benefit with a view to attaining nirvana for himself only. Knowing that the body 1s 
subJect to suffering he should think of living beings in the lower realms of existence and 
ØIve rIse to compassion (for them). Since he has succeeded in confrolling his false 
views,, he should guide all living beings to bring thetrs under control as well. He should 
uproot theirs (inherent) illnesses without (trying to) wipe out non-existence dharmas 
(externals for sense data). For he should teach them how to cut off the origin of 1llness. 
What is the origin of illness? It is their clinging which causes therr illness What are the 
obJects of their clinging? They are the three realms (of desire, form and beyond form). 
By what means should they cut off their clinging? By means (of the doctrine that) nothing 
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whatsoever can be found, and (that) 1f nothing can be found there will be no clinging. 
What 1s meant by “nothing can be found? It means (that) apart from dual views (There 1s 
nothing else that can be had). What are dual views? They are Inner and outer views 
beyond which there 1s nothing. 

Ngài Văn Thù Sư Lợi! Đó là Bồ Tát có bệnh, điều phục tâm mình để đoạn các khổ như 
già, bệnh, chết là Bồ Đề của Bồ Tát. Nếu không như thế thì chỗ tu hành của mình không 
được trí tuệ thiện lợi. Ví như người chiến thắng kẻ oán tặc mới là dõng, còn vị nào trừ cả 
già, bệnh, chết như thế mới gọi là Bồ Tát —Manjusri, this ¡s how a sick Bodhissattva 
should control his mind. Top wipe out suffering from old age, i1llness and death 1s the 
Bodhisattva”s bodhi (enlightened practice). If he fails to do so his practice lacks wisdom 
and 1s unprofitable. For Instance, a Bodhisattva 1s (called) courageous I1f he overcomes 
hatred; 1f in addition he wipes out (the concept of) old age, illness and death he 1s a true 
Bodhisattva. 

Bồ Tát có bệnh nên nghĩ thêm thế nầy: “Như bệnh của ta đây, không phải là thật, không 
phải có; bệnh của chúng sanh cũng không phải thật, không phải có.` Khi quán sát như 
thế, đối với chúng sanh nếu có khởi lòng đại bi ái kiến thì phẩi bỏ ngay. Vì sao? Bồ Tát 
phải dứt trừ khách trần phiển não mà khởi đại bi, chớ đại bi ái kiến đối với sanh tử có 
tâm nhàm chán, nếu lìa được ái kiến thì không có tâm nhàm chán, sanh ra nơi nào không 
bị ái kiến che đậy, không còn bị sự ràng buộc, lại nói pháp cởi mở sự ràng buộc cho 
chúng sanh nữa. Như Phật nói: “Nếu mình bị trói mà lại đi mở trói cho người khác, không 
thể được; nếu mình không bị trói mới mở trói cho người khác được.'—A sick Bodhisattva 
should again reflcect: Since my Illness 1s neither real nor existing, the illnesses of all 
living beings are also unreal and non-existent. But while so thinking 1f he develops a 
øreat compassion derived from his love for living beings and from his attachment to this 
false view, he should (mmediately) keep from these feelings. Why 1s it so? Because a 
Bodhisattva should wipe out all external causes of troubles (klesa) while developing 
øreat compasslon. For (this) love and (these) wrong views result from hate of birth and 
death. If he can keep from this love and these wrong views he wIll be free from hatred, 
and wherever he may be reborn he will not be hindered by love and wrong views. His 
next life will be free from obstructions and he wIll be able to expound the Dharma to all 
living beings and free them from bondaøge. As the Buddha has said, there 1s no such thing 
as unfying others when one 1s still held in bondage for 1t 1s possible to untie others only 
after one 1s free from bonds. 

Ngài Văn Thù Sư Lợi! Bồ Tát có bệnh nên điều phục tâm mình như thế, mà không trụ 
trong đó, cũng không trụ nơi tâm không điều phục. Vì sao? Nếu trụ nơi tâm không điều 
phục là pháp của phàm phu, nếu trụ nơi tâm điều phục là pháp của Thanh Văn, cho nên 
Bồ Tát không trụ nơi tâm điều phục hay không điều phục, lìa hai pháp ấy là hạnh Bồ 
Tát. Ở trong sanh tử mà không bị nhiễm ô, ở nơi Niết Bàn mà không diệt độ hắn là hạnh 
Bồ Tát. Không phải hạnh phàm phu, không phải hạnh Hiển Thánh là hạnh Bồ Tát. 
Không phải hạnh nhơ, không phải hạnh sạch là hạnh Bồ Tát. Tuy vượt khỏi hạnh ma mà 
hiện các việc hàng phục ma là hạnh Bồ Tát. Cầu nhứt thiết trí, không cầu sái thời là 
hạnh Bồ Tát. Dù quán sát các pháp không sanh mà không vào chánh vị (chơn như) là 
hạnh Bồ Tát. Quán mười hai duyên khởi mà vào các tà kiến là hạnh Bồ Tát. Nhiếp độ 
tất cả chúng sanh mà không mê đắm chấp trước là hạnh Bồ Tát. Ưa xa la mà không 
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nương theo sự dứt đoạn thân tâm là hạnh Bồ Tát. Tuy ở trong ba cõi mà không hoại pháp 
tánh là hạnh Bồ Tát. Tuy quán “Không” mà gieo trồng các cội công đức là hạnh Bồ Tát. 
Dù thực hành vô tướng mà cứu độ chúng sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành vô tác mà 
quyền hiện thọ thân là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành vô khởi mà khởi tất cả các hạnh là 
hạnh Bồ Tát. Dù thực hành sáu pháp Ba la mật mà biết khắp các tâm, tâm sở của chúng 
sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành sáu phép thần thông mà không dứt hết lậu hoặc phiền 
não là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ vô lượng tâm mà không tham đắm sanh về cõi 
Phạm thế (Phạm Thiên) là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành thiển định, giải thoát tam muội, 
mà không theo thiển định thọ sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ niệm xứ mà không 
hoàn toàn lìa hẳn thân, thọ, tâm, pháp là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ chánh cần mà 
không rời thân tâm tinh tấn là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ như ý túc mà đặng thần 
thông tự tại là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành ngũ căn mà phân biệt rành rẽ các căn lợi độn 
của chúng sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành ngũ lực mà ưa cầu thập lực của Phật là 
hạnh Bồ Tát. Dù thực hành bẩy pháp giác chỉ mà phân biệt rõ trí tuệ của Phật là hạnh Bồ 
Tát. Dù thực hành bát chánh đạo mà ưa tu vô lượng Phật đạo là hạnh Bồ Tát. Dù thực 
hành các pháp chỉ quán trợ đạo mà trọn không thiên hẳn nơi tịch diệt (Niết Bàn) là hạnh 
Bồ Tát. Dù thực hành các pháp bất sanh bất diệt, mà dùng tướng hảo trang nghiêm thân 
mình là hạnh Bồ Tát. Dù hiện oai nghi theo Thanh Văn, Duyên Giác mà không rời Phật 
pháp là hạnh Bồ Tát. Dù tùy theo tướng hoàn toàn thanh tịnh của các pháp mà tùy theo 
chỗ sở ứng hiện thân là hạnh Bồ Tát. Dù quán sát cõi nước của chư Phật trọn vắng lặng 
như hư không mà hiện ra rất nhiều cõi Phật thanh tịnh là hạnh Bồ Tát. Dù chứng đặng 
quả Phật, chuyển Pháp Luân, nhập Niết Bàn mà không bỏ đạo Bồ Tát là hạnh Bồ Tát 
vậy —ManJusrI, a sick Bodhisattva should thus control his mind while dwelling in neither 
the (state of) controlled mind nor 1s opposite, that of uncontrolled mind. For If he dwells 
1n (the state of) uncontrolled mind, this 1s stupidity and 1f he dwells in (that of) controlled 
mind, this 1s the sravaka stage. Hence a Bodhisattva should not dwell in either and so 
keep from both; this 1s the practice of the Bodhisattva stage. When sfaying in the realm 
of birth and death he keeps from 1ts Impurity, and when dwelling in nirvana he keeps 
from (Ifs condition of) extinction oŸ reincarnation and escape from suffering; this 1s the 
practice of the Bodhisattva stage. That which 1s neither worldly nor saintly 1s Bodhisattva 
development (nto Buddhahood). That which 1s neither Impure nor pure 1s Bodhisattva 
practice. Although he 1s beyond the demonic state he appears (in the world) to overcome 
demons; this 1s Bodhisattva conduct. In his quest of all knowledge (sarvaJna) he does not 
seek 1t at an Inappropriate moment; this 1s Bodhisattva conduct. Although he looks Into 
the uncreated he does not achieve Buddhahood; this is Bodhisattva conduct. Although 
he looks 1nto nidana (or the twelve links 1n the chain of existence) he enters all states of 
perverse views (to save living beings); this 1s Bodhisattva conduct. Although he helps all 
living beings he does not give rise to clinging; thís 1s Bodhisattva conduct. Although he 
keeps from the phenomenal he does not lean on the voidness of body and mind; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he passes through the three worlds (of desire, form and 
beyond form) he does not InJure the Dharmata; this 1s the Bodhisattva conduct. Although 
he realizes the voidness (of thing) he sows the seeds of all merits; this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he dwells in formlessness he continues delivering living beings; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he refrains from (creative) acfivitles he appears In his 
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physical body; this 1s Bodhisattva conduct. Although he keeps (all thoughts) from rising 
he performs all good deeds; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the six 
perfections (paramitas) he knows all the mental states of living beings; this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he poesses the six supernatural powers he refrains from putting an end 
to all worldy streams; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the four Infinite 
states of mind, he does not wish to be reborn in the Brahma heavens, this Bodhisattva 
conduct. Although he practices meditation, serenity (dhyana), liberation and samadhi, he 
does not avall himself of these to be reborn In dhyana heavens; this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he practice the four states of mindfulness he does not keep for ever 
from the karma of body and mind; this is Bodhisattva conduct. Although he practices the 
four right efforts he persisfs in physical and menfal zeal and devotion; this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he practices the four Hinayana steps to supernatural powers he wIll 
confinue doiïng so until he achieves all Mahayana supernatural powers; this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he practices the five spiritual faculties of the sravaka stage he 
discerns the sharp and dull potentialiies of living beings; this 1s Bodhisattva conduct. 
Although he practices the five powers of the sravaka stage he strives to achieve the ten 
powers of the Buddha; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the seven 
Hinayana degrees of enlightenment he discerns the Buddha”s all-wisdom (sarvaJna); this 
1s Bodhisattva conduct. Although he practices the eightfold noble truth (of Hinayana) he 
delights In treading the Buddhaˆs boundless path; this 1s Bodhisattva conduct. Although 
he practices samathavipasyana which contributes to the realizaton of bodhi 
(enlightenment) he keeps from slipping Into nirvana; this 1s Bodhisattva conduct. 
Although he practices the doctrine of not creating and not annihilating things (dharma) he 
still embellishes his body with the excellent physical marks of the Buddha; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he appears as a sravaka or a pratyeka-buddha, he does not 
stray from the Buddha Dharma; this 1s Bodhisattva conduct. Although he has realized 
ultimate purity he appears In bodily form to do his work of salvation; this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he sees Into all Buddha lands which are permanently still like space, 
he causes them to appear In their purity and cleanness; this 1s Bodhisattva conduct. 
Although he has reached the Buddha stage which enables him to turn the wheel of the 
Law (to preach the Dharma) and to enter the state of nirvana, he does not forsake the 
Bodhisattva path; this 1s bodhisattva conduct.” 


(C) Xả Thiền 
Releasing Meditation 


Tổng quan về Xả Thiền —An overview oƒ RÑeleasing meditaion: Khi xả thiền bạn phải 
làm ngược lại tất cả, nghĩa là trước hết phải xả tâm, xả tức, rồi xả thân. Sau mỗi lần 
thiển định mà thấy thân tâm nhẹ nhàng sáng suốt, tức là buổi thực tập đó có kết quả. Khi 
thực tập mà thấy thân tâm có gì khác thường nên hỏi chuyện với thầy hoặc thiện hữu tri 
thức để khỏi lạc vào tà pháp—You must reverse the whole process, that is, you must 
release your mind, then your breathing, and finally your body. Each time you perform the 
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medifation session, you should feel at ease; this means that 1t has produced good effect. 
On the contrary, you must ask your master or good knowing advisors why you do not feel 
good after meditation. 


(I1) Chỉ tiết về Xả Thiền— Details oƒ Releasing meditation: 


l) 


2) 


3) 


Xả Tâm——Release the mind: Phải nhớ lại coi mình đang ngồi ở đâu? Thời gian qua mình 
làm gì? Mình có bị tán loạn hay hôn trầm hay không?—You should try to remember 
where you sat, what you did, were you disturbed or drowsy? 

Xả Tức—Releasing the breathing: Mở miệng thở ra vài hơi thật dài cho khí nóng trong 
người giảm bớt và để phục hồi lại trạng thái bình thường——Open your mouth and exhale 
deeply to let out all the heat inside your body and to recover your normal state. 

Xả Thân—Releasing the body: Từ từ duỗi hai tay, xoa nhẹ lên nhau, rồi áp lên mắt. 
Nhúc nhích nhẹ cổ và lưng. Uốn lưỡi một vài lần và nuốt chút nước miếng. Sau đó lấy 
tay xoa lên hai bắp đùi, rồi tháo lần hai chân ra, xoa hai bắp chuối, hai bàn chân. Khi 
xong nên nhè nhẹ đứng dậy, đi tới đi lui vài vòng sẽ cảm thấy thân khoan khoái, tâm nhẹ 
nhàng —Slowly stretch out both arms, slightly rub both hands and press them on your 
eyes. Stir a little bit your neck and back. Curve your tongue a few times and swallow the 
saliva. Then rub thighs, calves, and feet; extend both legs. After that, slowly stand up and 
walk a few rounds; you wIll feel at ease. 


(D) Thời Gian Thực Tập Thiên 
The length oƒ từne oƒ pracftice MeditaHon 


Chúng ta nên thực tập thiển mỗi ngày. Nên nhớ, chúng ta ăn mỗi ngày để nuôi dưỡng cơ 
thể. Tại sao chúng ta lại không dành một ít thì giờ để thanh lọc tâm vì phiền não luôn sát 
cánh với ta như bóng với hình? Đề nghị chúng ta nên thực tập thiển vào giờ sáng vì buổi 
sáng thân tâm của chúng ta đã được nghỉ ngơi không phải lo lắng việc gì của ngày hôm 
trước nữa. Thiển vào buổi tối trước khi đi ngủ cũng tốt cho thân tâm. Nếu chúng ta tạo 
được thói quen hành thiền mỗi ngày, sẽ tốt và lợi lạc cho chúng ta nhiều hơn. Thời gian 
thực tập bao lâu là tùy nơi khả năng của chúng ta. Nó tùy thuộc vào khả năng của từng 
người. Không có một qui tắc bó buộc nào. Ngồi được một giờ thì tốt. Nhưng lúc đầu 
chúng ta chưa thể ngôi được một giờ, chúng ta có thể ngôi chừng 30 hay 15 phút cũng 
được, rồi từ từ kéo dài thời gian ngồi cho đến khi chúng ta có thể ngồi lâu hơn. Nếu 
chúng ta ngồi trên một tiếng đồng hồ mà vẫn thấy thoải mái thì có thể tiếp tục thêm hai 
hay ba tiếng nếu thích. Hành giả nên luôn nhớ rằng chúng ta có thể tỉnh thức trong mọi 
việc mình làm vào bất kỳ lúc nào. Bất kỳ là đang làm việc, đang đi, đang nói, hay đang 
ăn, vân vân, chúng ta đều có thể thực tập thiển quán được. Như vậy thực tập thiển quán 
là việc làm cả đời chứ không phải một ngày một bửa hay chỉ là công việc của một giờ 
hay nửa giờ. Mặc dầu mức độ tỉnh thức trong lúc hoạt động không mạnh bằng lúc đang 
tọa thiển hay lúc đang ở trong một khóa thiển tập nào đó, nhưng nói chung trong lúc sinh 
hoạt vẫn tỉnh thức được. Và khi chúng ta áp dụng sự tỉnh thức vào các vấn đề trong đời 
sống của mình, chúng ta có thể đối phó với chúng một cách hữu hiệu hơn—We should 
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practice meditation on a daily basis. Remember, we eat every day, care for our bodies 
every day. Since we almost always have mental defilements with us we need to cleanse 
our minds every day. lt is recommended that we practice In the morning hours because 
then our body and mind are rested and we are away from the worrIes of the previous day. 
It would also do us good to meditate in the evening before we go to bed. But we may 
practice any time. And If we make 1t a habit to practice every day, 1t will be better and 
more beneficial to us. The length of practice time depends on our ability. That depends 
on how much time you can spend for meditation. There 1s no fixed rule. It 1s good 1Ý we 
can sit for one hour. But If we canmnot sit for one hour at the beginning, then we may sit 
half an hour or fifteen minutes, and little by little extend the time, until we can sit longer. 
And If we can sit for more than an hour without mụuch discomfort, we may sit two or three 
hours If we like. Zen practitioners should always remember that we can have awareness 
of whatever we do at any time, whether we are working, walking, eating, etc. Therefore, 
practice of meditation 1s a lifetime task, not a task of one or two days, or a task of Just an 
hour or half an hour a day. It will not be as Intense as in meditation or during a certain 
retreat, but a more general awareness. And when we apply mindfulness to problems 1n 
our life, we will be able to deal with them more effectively. 
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Chương Hai Mươi Chín 
Chapter Twenty-Nine 


Thiền Tọa 
Siring Meditation 


(I Tổng quan về Tọa Thiền—An overview 0ƒ Siting medifafon: Thực hành thiền bằng 
cách ngôi hít thở rồi đếm từ một đến mười, rồi đếm ngược lại, vân vân. Đây chỉ là một 
trong nhiều phương pháp hành thiển. Nó chỉ có thể được thực hành khi bạn đang ngồi, 
nhưng khi bạn đang lái xe, đang nói chuyện, đang xem truyền hình, đang làm việc hoặc 
đang chơi đùa, vân vân, thì làm sao có thể đếm hơi thở được? Nên nhớ! Tọa thiển chỉ là 
một phần nhỏ trong thực tập thiển quán mà thôi. Chân thiệt nghĩa của tọa thiển là cắt đứt 
dòng suy tưởng và giữa cho tâm không còn dong ruổi nữa. Hành giả nên luôn nhớ về 
phương pháp “trước khi suy nghĩ trong mọi sinh hoạt hằng ngày —Practice has been 
siting and counting exhalations to ten. This 1s only one of many methods in Z⁄en. Ït 1s 
possIble to practice this way when we are sifting, but when we are driving, when we are 
talking, when we are watching television, when we are working and when we are 
playing, and so forth, how 1s 1t possible to count our breaths then? Remember! Sitting 1s 
only a small part of practicing Zen. The true meaning of sitting Zen 1s cut off all thinking 
and to keep not-moving mind. Zen pracftitioners should always remember the “before 
thinking” method In all other activities 1n our daily life. 

(A) Tọa thiền là phương pháp thiết yếu của Thiền tông—SiHing meditation is a key practice: 
Ngồi trong tư thế thiển định. Chữ “Thiển Na” có nghĩa là tư duy tĩnh lự. Đây là một trong 
những nghệ thuật dập tắt dòng suy tưởng của tâm, để làm sáng tổ tâm tính. Kỳ thật, thiển 
không cần đến một tư thế đặc biệt nào cả. Ở trình độ cao, thiển được thực tập ngay trong 
tất cả những sinh hoạt, từ đi, đứng, làm việc, lái xe, vân vân. Trong lịch sử nhà Thiền, có 
nhiều vị thiển sư đã đạt được giác ngộ trong lúc rửa chén, nấu nướng, gánh nước, hay 
kiếm củi. Vì vậy làm cái gì chúng ta cũng đều làm với cái tâm tập trung, ấy là thiền. 
Nếu tâm được kiểm soát và hành giả luôn tỉnh thức trong mọi hành động, thì rửa chén 
cũng trở thành cổ xe đưa chúng ta đến tự chứng được. Tuy nhiên, tọa thiển là phương 
cách tu tập tôn giáo chính yếu trong các truyền thống nhà Thiển. Thiển cũng được xem 
như là phương tiện tiên khởi mà hành giả đạt được chứng ngộ và trong hầu hết các thiển 
viện người ta thực tập mỗi ngày vài tiếng đồng hồ. Lý tưởng là thực tập tọa thiển trong 
trạng thái tâm không vướng mắc, không cố gắng, và cũng không tập trung vào một vật gì. 
Sự tu tập dựa vào khái niệm tất cả chúng sanh đều đã là Phật, nên trong lúc tu tập “tọa 
thiển” người ta cố buông bỏ tất cả những khái niệm đã được kết tập từ trước cũng như 
những suy nghĩ phân tích để cho cái Phật tánh này được hiển lộ một cách tự động. Khi 
tọa thiển hành giả phải luôn nhẫn nại, phẩi học cách chịu đau nơi lưng và nơi chân, vì khi 
mới bắt đầu tọa thiển chúng ta chưa quen với cách ngồi nên chúng ta cẩm thấy đau và 
khó chịu nơi lưng và chân. Cách duy nhất để vượt qua là chúng ta phải kiên nhẫn mà 
thôi. Ngoài ra, chúng ta không nên hy vọng bất cứ thứ gì khi tọa thiển, ngay cả việc hy 
vọng giác ngộ vì ngay cái tư tưởng về hy vọng giác ngộ tự nó đã là một tư tưởng nhiễm 
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ô. Chúng ta không thể nào thiển vài cử, hoặc thiển hôm nay rồi ngày mai thành Phật 
được. Như vậy trong khi ngồi thiển, đừng trông mong bất cứ thứ gì, đừng trông mong có 
kết quả mau mắn trong việc tọa thiển—To sit in dhyana (abstract meditation, fixed 
abstraction, contemplation). Its introduction to China 1s attributed to Bodhidharma, though 
1t came earlier, and 1s extension to T”ien-T”aI. In fact, Zen has nothing to do with any 
particular posture. At 1ts hipghest level, meditation 1s practiced In the midst of all sorts of 
activitles, walking, standing, working, driving, eíc. In the history of Zen, many masters 
aftained enlightenment while washing dishes, cooking, carrying water, and collecting 
fuel. So whatever we do, we do with concentrated mind, we are meditating. If the mind 1s 
kept under control and the adept remains mindful of what he 1s doing, even washing 
dishes can become a vehicle of self-realization. However, sitting meditation 1s the main 
religIous practice In all Zen traditions. It 1s also considered to be the primary means by 
which students attain realization and in most Zen monasteries 1t 1s practiced for several 
hours every day. Ideally, siting meditation 1s practiced In a state of mind free from 
grasping or striving, and not focused on any particular object. The practice 1s based on the 
noton that all beings are already buddhas, and so during the practice of “siting 
medifation,” one attempts to drop off accumulated conceptions and analytical thinking In 
order to allow this fundamental buddha-nature to manifest spontaneously. We must be 
patlent when practicing sitting meditation. We must learn to bear the pain In our back and 
legs because when we first pracfice to sit in meditation, we are unaccustomed to sitting 
that way and we wIll surely experience “hard to bear” pain. The only way to overcome 
the pain Is “patlence.” Besides, we should not hope for anything, even hoping for 
enlightenment because the thought of hoping for enlightenment 1s 1(self deluded. We 
cannot expect to sit in Just several sessions of meditation or to sit today and get 
enlightened tomorrow. Thus, while In sitting meditation, try not to expect anything, try not 
to do It fast. 

(B) Mọi người đều sẵn có quä chứng sẵn có—Everybody has his own original enlightenmenI: 
Hai Thiển phái lớn là tông Tào Động và Lâm Tế có chút ít khác biệt về phương pháp 
tọa thiển. Tông Tào Động dạy cứ ngồi và tập trung tâm ý vào bản chất của tâm, tông này 
còn nhấn mạnh về “quả chứng sẵn có”, đồng thời không phân biệt giữa phương tiện và 
mục đích. Thay vì luôn cố gắng để thành đạt một cái gì đó, thì tông Tào Động khuyên 
chúng ta hãy tự coi mình là cái đó và hãy ý thức về nó. Sự tĩnh lặng và tập trung tâm ý 
vào một chỗ duy nhất được phát triển qua tọa thiển trong tông Tào Động. Tông này tin 
rằng tư thế ngồi là sự biểu hiện hoàn thiện nhất của sự chứng ngộ viên mãn, nên sự tu 
tập về trí tuệ đặc biệt liên hệ tới sự ý thức hoàn toàn về thân trong tư thế ngồi trong từng 
giây phút. Tông Lâm Tế xử dụng công án để tu tập biệt quán. Mỗi thiển sư có những 
công án khác nhau, và mỗi công án có những mục đích khác nhau. Nhưng một cách căn 
bản, những nan đề ngắn như “Cái gì là bản lai diện mục của ngươi khi cha mẹ ngươi chưa 
sinh ra?” hay “Cái gì là tiếng vỗ của một bàn tay?” thách thức quan niệm thông thường 
của con người về quan hệ giữa con người với thế giới. Người ta có thể sử dụng phép lý 
luận để hiểu về công án, nhưng chân ngộ vượt ra ngoài những giải thích của ngôn từ, và 
tùy thuộc vào sức mạnh của trí tuệ liên hệ đến bản chất tối hậu của con người. Điểm 
then chốt của việc quán chiếu công án không phải là để tìm ra lời giải đáp đúng. Thật ra, 
công án nhằm chống lại những khái niệm có sẵn trong trí óc của con người. Trí óc của 
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người ta trở nên bất lực trước công án vì năng lực và cảm nhận thông thường của con 
người không thể nào hiểu được nghĩa của công án, vì thế mà công án được dùng để đánh 
thức một tâm thức đang yên ngủ. Một tâm thức hời hợt và giả tạo bên ngoài không thể 
nào trả lời được một công án, chỉ có tuệ quán sâu sắc mới làm được chuyện này mà thôi. 
Hành giả của tông Lâm Tế đạt được sự tĩnh trú bằng cách tập trung tâm ý vào một công 
án và đạt được tuệ giác đặc biệt để trả lời cho công án này —The two maJor Zen 
traditions, T”ao-TI”ung and Lin-Chi, have a slightly differnt approach to this. T”ao-T”ung 
Zen teaches “just sitting” in which one focuses on the nature of the mind. T”ao”I”ung 
emphasizes “original enlightenment”, and doesn't distinguish between the means and the 
end. Instead of constantly trying to achieve something, one 1s encouraged to Just be, and 
to be aware of that. Calm abiding 1s developed In T”ao-T”ung Zen by Just sitting, thus 
concentrating the mind single-pointedly. This sect 1s confident that sitting 1s the perfect 
expression of inherent perfection or enliphtenment, the practice of speclal Insight 
Involves fotal awareness of the body sitting in each momert. Lin-Chi Zen employs the 
koan (kung-an) to develop special insight. Different koans are used by each teacher, and 
each koan serves a different purpose. But basically, these short puzzles, such as “What 
was the appearance of your face before your ancestors were born?” or “What 1s the sound 
of one hand clapping?” challenge one”s usual way of relating to oneself and to the world. 
One may use logic to approach the koans, but real understanding transcends verbal 
explanations and depends on Insight Into one”s ultimate nature. The key point of 
contemplating a koan 1Isn't to get the right answer. Rather, 1t s to confront people with 
their preconceptions. Becoming frustrated because the usual intellect and emotions can”t 
make sense of the koan, the sleeping mind will wake up. AÁ koan can”t be answered by 
the discursive superficial mind, but only by deep Insight. Practitioners of the Lin-Chi 
tradition gain calm abiding by focusing the mind on the koan. They gain special insight by 
answering 1t. 

(C) Thiền Tâm— The Mind oƒ Meditation: Thiền là một trong những nghệ thuật dập tắt dòng 
suy tưởng của tâm, để làm sáng tỏ tâm tính. Thiển được chính thức giới thiệu vào Trung 
Quốc bởi Tổ Bồ Đề Đạt Ma, dầu trước đó người Trung Hoa đã biết đến, và kéo dài cho 
tới thời kỳ của các tông phái Thiên Thai. Hành giả phải ngồi thiển là ngồi cho tới lúc 
trong không có thân tâm, ngoài không có thế giới, xa gần đều trống rỗng, nghĩa là đạt 
đến chỗ không có ngã tướng, không có nhân tướng, không có chúng sanh tướng, không có 
thọ giả tướng. Lúc đó tâm quá khứ không có, tâm hiện tại không có, tâm vị lai cũng 
không có—To sit in dhyana (abstract meditation, fixed abstraction, contemplation). Its 
introductHon to China 1s attributed to Bodhidharma, though 1t came earlier, and 1s 
extension to T”ien-T”ai. We, Zen practitioners, should sit in meditation until our stafe 1S 
such that “inside we have no body and mind,' outside we have no word, and afar there are 
no obJects. This state 1s also described as “Thoughts of the past cannot be obtained, 
thoughts of the present cannot be obtained, and thoughts of the future cannot be 
obfained.” 


(I)Cách hay nhất để điều phục tâm mình vẫn là tọa thiền— The best way to control the 
miỉnd is by the practice 0ƒ siting medifafion: Mọi người đều nhận thấy rằng tự bắt mình 
ngồi thiển mỗi ngày là khó khăn. Chúng ta thường tìm đủ mọi cách để khỏi phải ngồi 
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thiển. Tuy nhiên, ứng dụng thiển quán trong cuộc sống hằng ngày lại càng khó khăn hơn 
nhiều. Mỗi ngày chúng ta làm việc ở sở, ở nhà, ở trường, hay tại bất cứ công việc nào, 
nếu chúng ta luôn kiểm soát được tâm mình, luôn hiểu được ý nghĩa của việc mình đang 
làm, hoặc nếu chúng ta có thể là điều ta làm, đó là chúng ta đang thiển quán vậy. Như 
vậy, chúng ta có thể thiển quán trong mọi sinh hoạt, nhưng cách hay nhất để điều phục 
tâm mình vẫn là tọa thiền. Trong truyền thống nhà Thiền, có hai cách ngồi, kiết già và 
bán già. Thế ngồi kiết già là đặt mỗi bàn chân lên trên đùi bên kia. Thế bán già là đặt 
một bàn chân lên đùi kia, còn bàn chân kia nằm trên mặt đất. Tuy nhiên, nếu thế ngồi 
bán già hãy còn quá khó, người mới tập thiển có thể hạ bàn chân xuống khỏi đùi, đặt 
xuống đất ngay phía trước chân kia, hai cổ chân sát với nhau. Hai đầu gối chạm sát 
xuống nền nhà và càng xa nhau càng tốt. Gối ngồi thiển cao sẽ giúp cho hai đầu gối đạt 
đến vị thế đúng dễ dàng hơn. Nếu hành giả không thể ngôi trên sàn, thì có thể ngồi trên 
ghế. Điểm quan trọng nhất trong khi ngôi thiển là giữ cho thân thẳng thóm, vững vàng và 
thoải mái. Hành giả không nên để cho thân mình ngã nghiêng qua bên phải hay bên trái, 
gục ra phía trước hay ngã bật ra phía sau, mà phải giữa cho thân thẳng thóm. Khi thân đã 
được vững chắc nhờ ngồi đúng thế, thì tâm cũng sẽ được an định, và nhờ tâm an định mà 
hành giả có thể thực tập tinh thần định tỉnh dễ dàng. Khi thân đã thẳng thóm, hai bàn tay 
được đặt trong lòng, bàn tay trái bên trên bàn tay phải; cà hai bàn tay đều được đặt gần 
bụng dưới. Hai ngón tay cái chạm vào nhau ở phía trên, tạo nên một vòng tròn rỗng. 
Vòng tròn rỗng nầy có ý nghĩa là lúc hành thiền, trong khi hai bàn tay đều rỗng không thì 
tâm của chúng ta cũng rỗng không. Hai bàn tay không nắm giữ thứ gì và tâm cũng không 
nắm giữ thứ gì. Tâm luôn giữ trong trạng thái rỗng. Hành giả không suy nghĩ về quá khứ 
và tương lai, cũng không lo cho hoàn cảnh bên ngoài, mà chỉ ngồi thiển với chính mình 
ngay đây và bây giờ. Khi ngồi quán tưởng một mình, mình có thể hé mắt nhìn xuống phía 
trước khoảng một thước. Nếu ngồi trong nhóm, tốt nhất là nên nhắm mắt lại để tránh bị 
lo ra. Lưỡi nên chạm vào đóc giọng (phần vòm phía trên trong miệng) để cho nước 
miếng không chảy ra quá nhiều. Điều quan trọng nhất trong thiển quán là điều tâm, 
khiến cho tâm trở về lại tánh tự nhiên của nó là yên và tĩnh. Để điều tâm, phương pháp 
đầu tiên và có hiệu quả nhất là tỉnh giác với hơi thở. Thở theo truyền thống nhà Thiển 
khác với lối thở Du Già, theo đó hành giả du già hít thật sâu và giữ hơi lại thật lâu. Trong 
khi với Thiên, thiển giả chỉ hít vào và thở ra nhẹ nhàng và tự nhiên, nhưng lúc nào cũng 
ý thức được hơi thở của mình. Hành giả không để cho tâm mình dong ruổi đó đây. Hành 
giả cột tâm vào chỗ nầy và bây giờ của hiện thực. Khi hành giả hít vào và thở ra xong 
một lần thì đếm một; khi xong vòng thứ hai thì đếm hai; cứ thế mà đếm cho tới mười. Rồi 
đếm ngược trở lại từ mười xuống một. Phương pháp nầy rất giản dị trên lý thuyết, nhưng 
không dễ thực hành. Khi thực hành, nhiều lúc chúng ta thấy tâm mình dong ruổi khỏi để 
mục hành thiển. Có thể chúng ta đang đếm “một, rồi không biết đến mấy? Hai, suy nghĩ 
không biết mình phải làm gì cho bữa ăn chiều? Ba, cảm thấy lo quá vì khi đi làm về mình 
chưa khóa cửa xe, vân vân và vân vân.” Khi tâm dong ruổi, hành giả chỉ nên buông 
những vọng niệm và chú tâm trở lại vào hơi thở, chỉ thở vào và thở ra, hoàn toàn tỉnh 
giác với việc mình làm. Chỉ đếm hơi thở và không làm gì khác—Everybody recognizes 
that to discipline ourselves In siftting meditation 1s difficult. We always make many 
©xcuses fo ourselves for not meditating. However, 1t is even more difficult to apply 
mediftation to our dally lives. Every day we are working at our office, at home, at school, 
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or at any Job sites, etc, we keep our minds under control, 1Ÿ we can realize the meaning of 
what we are doing, 1ƒ we can be what we do, that 1s meditation.Therefore, while we can 
medifate In any activity, the best way to confrol the mind 1s by the practice of sifting 
meditation. In Zen tradition, there are two ways of sitting, the full lotus and the half lotus. 
The full lotus posture Iinvolves placing each foot across the opposite thigh. The half lotus 
involves placing one foot across the opposite thiph with the other foot resting upon the 
ground. However, If the half lotus 1s still too difficult, the practitloner may move his foot 
from his thiph, placing 1t directly on the floor, 1n front of the other leg, the ankles close 
together. The knees should be spread as far apart as possible, resting on the floor. Higher 
cushions wIll help to lower the knees to the proper position easily. If the meditator cannot 
sit on the floor, a chaIr may be used. The most Important point In sitting 1s to hold the 
body erect, stable and comfortable. The meditator must not let the body lean to the right 
or left, forward or backward, but he must keep 1t straight. When the body 1s stabilized 
through the proper posture, the mind too becomes stable and calm, and with a calm mind 
the practice of mental concentration can be easily undertaken. Once the body 1s erect, the 
hands are placed on the lap, the left hand on the right palm; both hands rest near the 
lower abdomen. The two thumbs should be Joined at the top , making an empty circle. 
Thịs circle sipnifles that during meditation while the hands are empty, the mind 1s also 
empty. Nothing 1s held in the hands, nothing 1s held in the mind either. The mind 1s kept 
empty. A practitioner does not think about the past and the future, does not worry about 
the external circumstances, but Just sit In meditation, at one with himself here and now. In 
contemplation by oneself, the mind can be kept partially open, looking downwards at a 
distance of about three feet. If the contemplation 1s with a group, If 1s best to close the 
eyes fo avoid distraction. The tongue should be touching the upper part of the mouth to 
avoid excessive salivation. The most important thing in medifation 1s to keep the mind 
under control, so 1t can return to 1fs natural condition of calm and quiet. To regulate the 
mind, the first and most effective method 1s awareness of breathing. Breathing In Zen 
differs from yogic breathing where the yogi breaths deeply and retains the aIr for long 
periods of time. In Zen, everything 1s natural. The practitioner Just breathes in and out 
lighdy and naturally, but remains aware of his breathing. He does not allow his mind to 
wander here and there. He ties 1t down to the here and now of present exIstence. When 
he finishes one cycle of inhalation and exhalation, as he finishes breathing out he counts 
one; when he finishes the second cycle he counfs two; and so on, up to ten. Then he 
counts backwards from ten down to one. This method 1s very simple 1n theory, but It 1s not 
©asy fO practice. Às we practice, many times we wIll find that the mind 1s drifting away 
from 1fs obJect. We may find ourselves counting: “One, what time 1s 1f? Two, what am I 
going fo prepare for the dinner? Three, I feel so worry because I forgot to lock my car 
door when I got back from work. Etc.” When the mind drifts, the meditator should Just let 
go of all extraneous thoughts and bring his attention back to the breathing, Just breathing 
in and out, fully aware of what he 1s doing. Just counting and breathing, there 1s nothing 
more. 


(HI)Năm Giai Đoạn Tu Tập Tọa Thiền —Five stages oƒ practices 0ƒ siting meditation: 
Trong Thiền tông, thực nghiệm cần thiết hơn cả. Và muốn đạt được thực nghiệm, nghĩa 
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là đạt được giác ngộ và thực chứng Niết Bàn, thực hành là cần thiết. Chúng ta không thể 
đi đến đâu cả nếu chúng ta không chịu thực hành. Theo Hòa Thượng Thích Giác Nhiên 
trong Pháp Môn Tọa Thiền, lý thuyết và thực hành của Thiền Phật giáo quá mênh mông 
nên không cách gì thực tập hết được. Tuy nhiên, nói chung hành giả tọa thiển đều trải 
qua năm giai đoạn sau đây——In Zen experience counts for everything. And to achieve 
experience, that 1s, to attain enlightenment and realize Nirvana, practice 1s necessary. We 
cannot get anywhere without practice. According to Most Venerable Thích Giac Nhien In 
The Methods of Sitting Meditation, the theorles and practices of Buddhist medifation are 
SO Immense that in no way we are able to practice them all. However, generally 
speaking, siting-meditatlon practitioners should always undergo the following Íive 
stages: 

Trong thiển quán, chúng ta đếm, thấy và nghe hơi thở. Trong khi hơi thở được quán sát 
bằng mắt nhắm, hành giả cố lắng nghe tiếng thở mà không gây ra tiếng động, mắt hơi 
nhắm lại, nhưng mắt tâm cố nhìn vào hơi thở vào thở ra của mình. Không nhìn thấy gì 
khác ngoài hơi thở, không nghĩ đến thứ gì khác ngoài hơi thở. Hành giả phải cố nhìn thấy 
hơi thở cho thật rõ. Công phu nầy làm tăng kinh nghiệm thiền quán và giúp chúng ta cắt 
đứt tâm phân biệt. Hành giả ngồi ở tư thế bình thường, rồi thở nhẹ và tự nhiên. Hành giả 
không có thứ gì trong tâm ngoài việc đếm hơi thở, hành giả không thấy gì ngoài hơi thở, 
hành giả cũng không nghe gì ngoài hơi thở. Chăm chú vào hơi thở, tỉnh giác với hơi thở, 
cảm xúc và sống trong hơi thở, chứ không có thứ gì khác. Nói cách khác, chúng ta phải là 
cái mà chúng ta đang làm. Đếm hơi thở, tập trung đếm hơi thở vào và thở ra từ I đến 10. 
Rồi tiếp tục đếm lại. Nếu bị đứt vì ngoại cảnh chi phối, đừng lo, cứ đếm trở lại từ 1 đến 
10. Cứ đếm hơi thở cho đến khi nào không còn nhu cầu đếm nữa. Lý do tại sao chúng ta 
cần nên đếm hơi thở vì sự hô hấp đã giúp rất nhiều trong việc làm giảm bớt gánh nặng 
cho hệ thần kinh giao cảm của con người. Thường thì người ta hay lấy bộ ngực làm trọng 
tâm cho việc hô hấp, còn thiển giả thì tập thở sâu, nghĩa là dời cái trọng tâm này xuống 
tới phần bụng dưới. Tuy nhiên, việc dời trọng tâm hô hấp từ ngực xuống bụng không phải 
là việc của đôi ngày đôi bữa. Nếu không khéo, hành giả có thể mang bệnh về hô hấp. 
Nếu không dời được trọng tâm xuống phần bụng dưới, cách hay nhất là cứ thở tự nhiên 
và tiếp tục tập trung vào hơi thở. Hành giả không nên vì mong cầu có kết quả nhanh 
chóng mà tự ép mình quá đáng, ngược lại nên phải bảo trì hô hấp bình thường, nhưng cố 
gắng thực tập đều đặn là được. Sau một thời gian thực tập thường xuyên, tự nhiên hơi thở 
của bạn sẽ đài ra và chậm lại, nghĩa là bạn đã có khả năng thở thật sâu tới tận đan điển 
(bụng dưới): In meditation, we Just count, see, and hear the breaths. Just as the breaths 
are visualized with the eyes closed, so the practitioner tries to hear the breathing without 
making any sound, the eyes are closed lightly, but the mind”s eye tries to visualize the 
breath going In and out. Nothing else 1s seen but the breath, nothing else 1s thought but 
the breath. The meditator must visualize the breaths as clearly as possible. Such practice 
Intensifies the meditation experlence and helps to cut discrimination. He assumes the 
regular sitting posture, then breathes lightly and naturally. He keeps his mind on nothing 
but counting breaths, he does not see anything but breaths, he does not hear anything but 
breaths. Concenfrating on breathing, being aware of breathing, feeling and living 
breathing, nothing else Interferes with the breathing. In other words, one should Just be 
what he 1s doing. Count the breath, focusing the mind on the counting of both inhaling and 
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exhaling breaths from one to ten. Then continue to recount them. If Interrupted due to 
distractions, don”t worry, Just repeat counting them from one till the need for counting 
vanishes. The reason why we try to count the breath for breathing has a lot to do with 
relieving burden of the sympathetic nervous system. sually, a normal person would use 
the chest as the center of his breathing, a Zen practitioner, however, would try to breath 
deeper, that 1s to say he try to shift the center to his lower abdomen. However, to shift the 
center of breathing from chest to lower abdomen can not be accomplished In a couple of 
days of practice. If not be so careful, practitloner can damage his respiratory system. lf 
you cannot shift the center down to the lower abdomen, the best way 1s to follow the 
natural course breathing and to keep concentrating on your breath, no matter deep or 
shallow. Practitioner should not force yourself to a quick result. In the contrary, you 
should maintain your normal breathing, but try to practice on a regular basis. After a 
period of time of regular practice, your breath wIll naturally lengthen and slow down, 
Írequency of breath wIll reduce. That 1s to say, you are able to achieve deep breathing 
down to your lower abdomen. 

Khi không còn nhu cầu đếm hơi thở nữa, có thể nói là tâm trí bạn đã hợp nhất với hơi 
thở. Lúc này bạn sẽ cảm thấy không khí mà bạn hít vào phổi như tràn lan khắp châu 
thân, ngay cả nơi cọng lông sợi tóc của bạn. Lúc này tâm trí bạn trở nên tĩnh lặng và 
thanh thoát: When there 1s no need for counting the breath any more, It 1S fO Say yOUT 
mind merges with the breathing. You wIll feel that the air takes In spreads through your 
entire body, even to the tip of your hair. Your mind will become very calm and serene. 

Ở giai đoạn này, bạn hoàn toàn quên hết việc đếm hơi thở và đặt tâm ngay trên sóng 
mũi. Bạn sẽ cảm thấy cực kỳ tịnh lặng và quân bình. Thân tâm bạn như giảm xuống mức 
không giống như một chiếc lá đang từ từ rơi xuống đất. Đây là trạng thái tam ma địa hay 
đại định trong Thiển Na. Tuy nhiên, bạn không nên bám víu vào trạng thái này dù nó tạo 
cho bạn một cảm giác thật là tuyệt vời, nhưng hãy coi chừng: At this stage, you 
completely Ignore the breath and stop the mind on the tip of the nose. You will feel 
extremely tranguil and balanced. Your body and mind wIll reduce to nothing as a leaf 
that 1s gradually falling to the ground. This 1s the stage of samadhi. However, you should 
not cling to 1t. Althouph the experience 1s wondrous, but be careful. 

Ở giai đọan thứ tư bạn nên cảnh giác quan sát hơi thở nhẹ nhàng của bạn và phân tích 
ngũ uẩn của thân này. Sự phân tích này giúp bạn giảm thiểu vọng niệm cho đến khi đạt 
được vô niệm. Sự phân tích này cũng khiến bạn nhận chân ra rằng tất cả những thứ đó 
(ngũ uẩn) đều là giả tạm và hư ảo chứ không có tự tánh. Cứ tiếp tục nhận chân như vậy, 
tâm trí sẽ thể nghiệm được sự hư ảo của tự ngã. Rồi thì tự nhiên bạn phát giác ra rằng sự 
tồn tại của mình từ trước đến giờ chẳng qua chỉ là sự tích tụ của một chuỗi dài vọng niệm 
và phiển não, và những thứ này không phải là con người đích thực của bạn. Con người 
đích thực của bạn hay bản lai diện mục của bạn cùng với tất cả mọi sự vật khách quan 
không thể chia cắt được (nghĩa là không có một tự ngã độc lập và trường tổn): At the 
fourth stage, you should be alert to observe your suble breath, and analyze the Íive 
components of this physical body. This will help you reduce wandering thoughts until 
reaching the state of mindfulness. This will also make you realize that all of them are 
momenfary and delusive of no-self nature. By repeating scanning, your mind will be able 
to realize the very 1llusion of the ego. Then you wIll naturally realize that your existence 
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1n the past was built on an accumulated pile of perplexed and wrongful notions which are 
not your true self. Your true self 1s one that 1s Inalienable from all matters (that 1s to say, 
there 1s no such Iindepdendent and permanent ego). 

Sau khi trải qua bốn giai đoạn kể trên, tâm bạn lúc này tự nhiên được đưa trở về trạng 
thái vô nhiễm ban đầu hay bổn tâm thanh tịnh. Bạn sẽ cảm thấy rằng tất cả những gì bạn 
đã kinh qua đều có tính chất nhị nguyên vì hãy còn tâm này và vật này tương ứng nhau. 
Dứt bỏ được tánh lưỡng phân này bạn sẽ thể nghiệm được tánh “Không” ngay trên thân 
tâm của bạn. Tuy nhiên, để kết luận, tôi xin chân thành nhắc bạn về tính thực tiễn của 
Thiển Na: Những øì bạn vừa đọc được trong quyển “Pháp Môn Tọa Thiển” đều không 
phải là Thiển. Thiển là những gì mà bạn phải học hỏi và kinh qua bằng chính kinh 
nghiệm của bạn. Nếu không thì quyển “Pháp Môn Tọa Thiền” này chỉ là những trang 
giấy lộn làm cho tâm thức vốn dĩ đã tạp nhạp của bạn thêm tạp nhạp hơn, chẳng những 
không giúp gì được cho bạn mà còn cô phụ tấm lòng nhiệt thành muốn đạt thành kết quả 
từ Thiển tập của bạn: After undergoing four above mentioned stages, your mind will 
naturally be brought back to the original undefiled state. You will feel all that you have 
experienced up till now was a dualistic nature because you always think that there 1s a 
mind to practice meditation and an obJect to be practiced on. Ridding yourself of this 
dichotomy, you wIll realize that the nature of your body and mind 1s nothing but 
emptiness. However, In conclusion, I would like to sincerely remind you about the 
practical nature of Dhyana: what you have Just read In “he Method of Sitting 
Meditaton” 1s not meditaton 1tself. Meditaton requires learning, practicing, and 
realizing with your own epxrlence. If not, the Medthod of Siting Meditation 1s worth no 
more than disordered papers that makes your already confused mind more confused. It 
wIll not assIst you In any way, but It will put away your sincere wishes of learning and 
practicing medifation. 


ọa Thiền theo Đại Sư Thân Tú— Ý tưởng của “Ngôi Thiền ” từ trước thời Huệ Năng: 
(HHI)Tọa Thiền theo Đại Sư Thần T' Y “Ngồi Th hời Huệ N. 


Nói chung, cho đến thời Huệ Năng, người ta vẫn nghĩ rằng Phật tánh hiện trong tất cả 
vạn hữu thì thanh tịnh và không ô nhiễm theo cách như thế. Do đó việc làm hằng ngày 
của hành giả cốt yếu là hướng dẫn lấy tự tánh mình, tánh thanh tịnh xưa nay. Nghĩa là sự 
thiển định của hành giả có khuynh hướng làm sáng tỏ cái gương tâm trong ấy hành giả hy 
vọng thấy được tự tánh thanh tịnh của mình. Loại thiển định này gọi là tĩnh. Kiểu mặc 
chiếu hay sự chiêm nghiệm tánh thanh tịnh của Tâm. Khán tịnh hay để mắt xem cái tịnh 
không gì khác hơn là sự im lặng chiêm nghiệm về tự tánh hay tự ngã. Thần Tú đại sư rõ 
ràng đã nhiễm nặng tính cách tịch mặc khi ngài dạy kiểu phản tỉnh này qua bài kệ sau 
đây: 

Thân thị Bồ đề thọ, 

Tâm như minh cảnh đài 

Thời thời thường phất thức, 

Vật xử nhạ trần ai. 

(Thân là cây Bồ Đề, 

Tâm như đài gương sáng 

Luôn luôn siêng lau chùi 

Chớ để dính bụi bặm). 
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Siting Meditaton according to Great Master Shen-Hsiu: The Iidea of “Sitting 
Meditation up to the time of Hui-Neng was that the Buddha-nature with which all beings 
are endowed Is thoroughly pure and undefiled as to 1s self-being. The Job of a meditator 
1S to bring out his self-nature, which 1s the Buddha-nature, In 1fs original purity. Ít 1s to say 
his meditation may end In clearing up the mirror of consciousness 1n which he expecfs to 
see the Image of his orlginal pure self-being reflected. This may be called static 
mediftation, or serenely reflecting or contemplating on the purify of the Mind. Watching 
purIty or to keep an eye on Purity 1s no other than a quietistic contemplation of one”s self- 
nature or self-being. Great Master Shen-Hsiu”s teaching was evidentfly strongly colored 
with quietism or the reflection type through the following verse: 

The body 1s like the bodhi tree, 
The mind 1s like a mirror bright, 
Take heed to keep 1t always clean, 
And let no dust accumulate on It. 


(IV)Tọa Thiền theo Lục Tổ Huệ Năng— Sitting Meditation according to the Sixth Patriarch 
Hui Neng: Tọa Thiền theo Lục Tổ Huệ Năng: “Phép tọa Thiển vốn chẳng dính mắc ở 
tâm, chẳng dính mắc ở tịnh, cũng chẳắng bận bịu với sự bất động. Vậy Tọa Thiển là gì? 
Ấy là không bị chướng ngại trong tất cả việc. Đối với tất cả những hoàn cảnh tốt xấu, 
bên ngoài mà tâm chẳng khởi nghĩ gọi là tọa. Bên trong thì thấy tự tánh mình bất động 
gọi là Thiên. Ngoài không dính mắc về ý niệm về hình tướng là Thiền. Trong chẳng loạn 
là Định. Nếu ngoài dính tướng thì tâm ắt loạn. Nếu ngoài la được tướng thì tâm chẳng 
loạn. Bản tánh của mình tự nó thanh tịnh, tự nó ổn định chỉ vì thấy có cảnh, nghĩ đến 
cảnh nên loạn. Nếu thấy tất cả cảnh mà tâm chẳng loạn ấy là chơn định. Hãy tự tìm cho 
mình trong mỗi niệm cái tính thanh tịnh của tự tánh mình, rồi tu theo nghĩa ấy và tự thực 
hành, đó là chúng ta thành tựu đạo của Phật vậy.” 

Bồ đề bổn vô thọ, 

Minh cảnh diệt phi đài, 

Bản lai vô nhất vật, 

Hà xứ nhạ trần ai ? 

(Bồ đề vốn không cây, 

Gương sáng cũng chẳng đài, 

Xưa nay không một vật, 

Chỗ nào dính bụi bặm?). 
Sự xác định này hoàn toàn của Huệ Năng, dù cuối cùng đây là tư tưởng nằm trong Bát 
Nhã, nhưng Huệ Năng đã tạo ra một cuộc cách mạng về thực tập thiển quán, mang 
truyền thống đích thực Phật giáo và bảo vệ tỉnh thần đầu tiên của Tổ Bồ Đề Đạt Ma. 

“Sitting Meditation 1s not to get attached to the mind, 1s not to get attached to purIty, 

nOr 1S It tO concern 1(self with Iimmovability. What 1s Sitting Meditation? It 1s not to be 
obstructed In all things. Not to have any thought stirred up by the outside conditions of 
life, good and bad, this 1s “Sitting Meditation”. To see Iinwardly the Iimmovability of one”s 
self-nature, this is dhyana. Outwardly, to be free from the notion of form, this 1s dhyana. 
Inwardly, not to be disturbed, this 1s Dhyana. When, outwardly, a man 1s attached to form, 
his Iinner mind 1s disturbed. But when outwardly he 1s not attached to form, his mind 1s not 
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disturbed. His original nature 1s pure and quIet as If 1s In Itself. Only when 1t recognizes an 
obJective world, and thinks of 1t as something, 1t 1s disturbed. Those who recognIze an 
obJective world, and yet find their mind undisturbed, are In true Dhyana. We should 
recogn1ze In each one of the thoughts we may conceive the pureness of our original self- 
nature; to discipline ourselves In this and to practice by ourselves all 1ts implications, this 
1S by ourselves to attain Buddha”s truth.” So when Hui-Neng proclaimed: 

The Bodhi ¡s not like the tree, 

(Bodhi tree has been no tree) 

The mirror bright 1s nowhere shinning, 

(The shining mirror was actually none) 

As there 1s nothing from the first, 

(From the beginning, nothing has existed) 

'Where can the dust 1tself accumulate? 

(How would anything be dusty?) 

The statement was quite original with him, though ultimately 1t goes back to the 

PraJnaparamita. It really revolutionized the Zen practice of medifation, establishing what 
1s really Buddhist and at the same time preserving the genuine spirit of Bodhi-Dharma. 


(V) Những khác biệt về giáo pháp của Thần Tú và Huệ Năng—D[ƒferences beiween Shen- 
Hsius teaching and that oƒ Hui-Neng: Sự bất đồng giữa giáo thuyết về Thiền của Thần 
Tú và Huệ Năng ở chỗ Thần Tú chủ trương trước phải tập định rồi sau mới phát huệ (thời 
thời thường phất thức, vật xử nhạ trần ai). Nhưng theo chủ trương của Huệ Năng thì Định 
và Huệ có mặt đồng thời. Định và Huệ chỉ là một vì theo kinh Niết Bàn nếu thừa Định 
mà thiếu Huệ ấy là thêm vô minh, khi thừa Huệ mà thiếu Định ấy là thêm tà kiến. 
Nhưng khi Định Huệ bằng nhau, người ta có thể nói là thấy trong Phật Tánh. Chính vì 
vậy mà trong các bài pháp, Huệ Năng luôn chứng minh quan niệm nhất thể giữa Định và 
Huệ của mình: “Này các bạn hữu, cái căn bản trong pháp của tôi là Định và Huệ. Các 
bạn chớ để bị mê hoặc mà tin rằng có thể tách rời Định với Huệ. Chúng chỉ là một, 
không phải hai. Định là Thể của Huệ và Huệ là Dụng của Định. Khi các bạn quán Huệ 
thì thấy Định ở trong Huệ, khi các bạn quán Định thì thấy Huệ ở trong Định. Nếu hiểu 
được như thế, thì Định và Huệ luôn đi đôi trong tu tập. Này các bạn đang tu tập, chớ nói 
trước phải có Định rồi Huệ mới phát, vì nói như thế là tách đôi chúng rồi. Những người 
thấy như vậy khiến pháp có hai tướng, những người này miệng nói mà tâm không làm. 
Họ xem Định phân biệt với Huệ. Như những người miệng và lòng hợp nhau, trong ngoài 
như một, xem Định và Huệ đồng nhau hay như một, những người này miệng nói tâm làm 
cùng lúc.” Huệ Năng còn chứng minh thêm về quan niệm nhất thể này bằng cách nêu 
lên mối tương quan hiện hữu giữa ngọn đèn và ánh sáng của nó. Ngài nói: “Giống như 
cái đèn và ánh sáng của nó. Khi có đèn thì sáng. Đèn là thể của sáng và sáng là Dụng 
của đèn. Tên gọi khác nhau nhưng thể chỉ là một. Nên hiểu mối tương quan giữa Định và 
Huệ cũng theo cách như vậy.” Chúng ta thấy quan niệm của Thần Hội (một đại đệ tử của 
Huệ Năng) về nhất thể trong quyển Pháp Ngữ của sư: “Ở đâu niệm chẳng khởi, trống 
không và vô tướng ngự trị, ở đó là chân Định. Khi niệm không khởi, trống không, không 
tướng thích ứng với trần cảnh, khi ấy là chân Huệ. Ở đâu được như thế thì chúng ta thấy 
rằng Huệ, quán trong chính nó, là Dụng của Định, không có phân biệt, nó chính là Định. 


295 


Khi người ta cố quán Định thì chẳng có Định. Khi người ta cố quán Huệ, thì chẳng có 
Huệ. Tại sao vậy? Bởi vì tự tánh là chơn như, và chính đây là cái mà chúng ta nói Định 
Huệ nhất thể.”—The disagreement between Shen-Hsius teaching of Zen and that of Hui 
Neng 1s due to Shen-Hsiuˆs holding the view that Dhyana 1s to be practiced first and that 
1t 1s only after Its attainment that Prajna 1s awakened. But according to Hui-Neng”s view, 
the very moment Dhyana and PraJjna are present at the same time. Dhyana and Prajna are 
the same for according to the Nirvana Sutra, when there 1s more of Dhyana and less of 
Prajna, this helps the growth of ignorance; when there 1s more of Prajna and less of 
Dhyana, this helps the growth of false views; but when Dhyana and Prajna are the same, 
this 1s called seeing into the Buddha-nature. Therefore, In his preachings, Hui-Neng 
always tried to prove his Idea of oneness: “O good friends, in my teaching what 1s mosf 
fundamental 1s Dhyana and PraJna. And, friends, do not be deceived and let to thinking 
that Dhyana and PraJna are separable. They are one, and not two. Dhyana 1s the Body of 
Prajna, and Prajna 1s the Use of Dhyana. When Prajna 1s taken up, Dhyana 1s in PraJna; 
when Dhyana 1s taken up, Prajna 1s In 1t. When this 1s understood, Dhyana and PraJna go 
hand In hand In practice of meditation. O followers of truth, do not say that Dhyana 1s first 
aftained and then Prajna awakened, or that Prajna 1s first attained and the Dhyana 
awakened; for they are separate. Those who advocate this view make a duality of the 
Dharma; they are those who affirm with the mouth and negate in the heart. They regard 
Dhyana as distinct from Prajna. But with those whose mouth and heart are in agreemeIt, 
the Iinner and the outer are one, and Dhyana and PraJna are regarded as equal.” Hui-Neng 
further 1llustrates the Idea of this oneness by the relation between the lamp and 1(s light. 
He says: “lt 1s like the lamp and Its light. ÀAs there 1s a lamp, there 1s lipht; 1ƒ no lamp, no 
light. The lamp 1s the Body of the light, and the light 1s the se of the lamp. They are 
differently designated, but in substance they are one. The relation between Dhyana and 
Prajna 1s to be understood in like manner.” We can see Shen-Hui”s view on the oneness 
in his SayIngs as follows: “Where no thoughts are awakened, and emptiness and 
nowhereness prevails, this 1s ripght Dhyana. When this non-awakening of thought, 
emptiness, and nowhereness suffer themselves to be the object of perception, there 1s 
right PraJna. Where this mystery takes place, we say that Dhyana, taken up by Itself, 1s 
the Body of Prajna, and 1s not distinct from PraJna, and 1s Prajna Itself; and further, that 
Prajna, taken up by 1fself, 1s the Use of Dhyana, and 1s not distinct from Dhyana, and 1s 
Dhyana Itself. Indeed, when Dhyana 1s to be taken up by 1tself, there 1s no Dhyana; when 
PraJna 1s to be taken up by 1Itself, there 1s no PraJna. Why? Because Self-nature 1s 
suchness, and this 1s what 1s meant by the oneness of Dhyana and Prajna.” 


(VI)Tọa Thiền theo Kinh Duy Ma Cật—Sitting Meditation according to the Vinalakirti 
Sưira: Theo Kinh Duy Ma Cật, cư sĩ Duy Ma Cật đã nói với ông Xá Lợi Phất khi ông nầy 
ở trong rừng tọa thiển yên lặng dưới gốc cây như sau: “Thưa ngài Xá Lợi Phất! Bất tất 
ngồi sững đó mới là ngồi thiển. Ngồi Thiễển là ngay lúc chợt tỉnh liền về được bổn tâm. 
Vả chăng ngồi thiển là ở trong ba cõi mà không hiện thân ý, mới là ngồi thiển; không 
khởi diệt tận định mà hiện các oai nghi, mới là ngồi thiển; không rời đạo pháp mà hiện 
các việc phàm phu, mới là ngồi thiển; tâm không trụ trong cũng không ở ngoài mới là 
ngôi thiển; đối với các kiến chấp không động mà tu ba mươi bẩy phẩm trợ đạo mới là 
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ngồi thiển; không đoạn phiền não mà vào Niết Bàn mới là ngôi thiển. Nếu ngồi thiển 
như thế là chỗ Phật ấn khả (chứng nhận) vậy ——According to the Vimalakirti Sutra, 
Vimalakirti reminded Sariputra about medifation, saying: “Sariputra, meditation 1s not 
necessarily sitting. Sitting Medifation 1s when a man 1s Instantly awakened, he comes 
back to his original mind. For meditation means the non-appearance of body and mind In 
the three worlds (of desire, form and no form); giving no thought to Inactivity when In 
nirvana while appearing (n the world) with respect-inspiring deportment; not strayIng 
from the Truth while attending to worldly affairs; the mind abiding neither within nor 
without; being Imperturbable to wrong views during the practice of the thirty-seven 
contributory stages leading to enlightenment: and not wiping out troubles (klesa) while 
entering the state of nirvana. lf you can thus sit in meditation, you will win the Buddha'ˆs 
seal.” 


(VII)Tu tập thiền quán luôn đòi hỏi Đại tín, đại dũng và đại nghỉ—Zen practice always 


l) 


2) 


3) 


requires great fatth, greqf courage, and great quesfioning: 

Đại tín là gì? Đại tín có nghĩa là luôn luôn giữ cái quyết tâm tu hành , không còn vướng 
mắc vấn đề gì khác. Nó giống như một con gà mái đang ấp trứng. Con gà cứ ấp mãi liên 
tục, chăm nom và giữ cho những quả trứng luôn ấm áp, thì trứng sẽ nở. nếu gà mái lơ 
đễnh hoặc bất cẩn, thì những quả trứng sẽ không nở thành gà con. Vì vậy tâm thiển định 
là mọi lúc, mọi nơi luôn tin tưởng nơi chính mình. Chúng ta đã nguyện sẽ thành Phật và 
cứu độ chúng sanh: What Is great faith? Great faith means that at all times, we keep our 
mind which decided to practice, no matter what. It is like a hen sitting on her eggs. She 
sifs on them consftantly, caring for them and giving them warmith, so that they wIll hatch. 
If she becomes careless or negligent, the eggs wIll not hatch and become chicks. So Zen 
mind means always and everywhere believing In ourselves. We vow to become Buddha 
and save all people. 

Đại dũng là gì? Đại dũng là nghị lực chúng ta tập trung vào một điểm. Nó giống như 
trường hợp một con mèo đang bắt chuột. Con chuột chạy vào hang trốn, còn mèo thì đợi 
bên ngoài hang hằng nhiều giờ mà không lay chuyển. Con mèo hoàn toàn tập trung vào 
hang chuột. Đây là tâm thiền, dẹp bỏ mọi vọng tưởng, và trực chỉ vào một điểm với tất 
cả năng lực: What is great courage? This means bringing all our energy to one point. Ït is 
like a cat hunting a mouse. The mouse has retreated Into its hole, but the cat walfs outside 
the hole for hours on end without the slightest movemernt. It 1s totally concenfrated on the 
mouse-hole. This 1s Zen mind, cutting off all thinking and directing all our energy to one 
ponmt. 

Đại nghi là gì? Đại nghi giống như tình trạng một người đang chết khát chờ nước, chỉ nghĩ 
đến một thứ là nước. Cái nầy gọi là nhất tâm trong nhà thiển. Nếu bạn nghi tình với trực 
tâm, thì chỉ có cái tâm “không biết” mà thôi: What is great questioning? This is like a man 
dying of thirst who thinks only of water. It is call One Mind. If you question with great 
sincerity, there wIll only be “donˆt knowˆ mind. 
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Chương Ba Mươi 
Chapter Thirty 


Thiền Hành 
Walking Meditation 


() Tổng quan về Kinh Hành —An overview oƒ Walking medifafion: Trong các khóa thiền 
tập của chúng ta, đầu tiên chúng ta nên thực tập chánh niệm trong cả bốn tư thế. Chúng 
ta thực tập chánh niệm khi đi, khi đứng, khi ngồi và khi nằm. Chúng ta phải duy trì chánh 
niệm trong mọi thời khắc, ở mọi tư thế của mình. Tuy nhiên, tư thế chính trong thực tập 
thiển quán là tư thế ngồi với chân xếp tréo, nhưng vì cơ thể con người không thể chịu nổi 
tư thế ngồi nầy trong nhiễu giờ mà không có sự thay đổi, nên chúng ta thay đổi những 
thời ngồi thiển nầy với những thời kinh hành, vì pháp kinh hành cũng rất quan trọng. Mặc 
dầu trong kinh không có ghi lại dạy chi tiết của đức Phật về pháp thiển hành, chúng ta tin 
rằng Ngài đã dạy cho các đệ tử thực hành pháp nầy khi Ngài còn tại thế. Những lời chỉ 
dạy nầy chắc chắn đã được các môn đệ của Ngài học hỏi rồi truyền lại từ thế hệ nầy 
sang thế hệ khác. Hơn nữa các vị thiển sư thời trước chắc chắn đã thiết lập các công thức 
giảng dạy thiển hành dựa vào sự tu tập của các ngài. Ngày nay, chúng ta đang có được 
những lời chỉ dẫn chi tiết về cách tu tập thiển hành. Như vậy, ngoài thời khóa thiển tọa 
chính thức, hành giả có thể thực hiện thiển hành. Bước từng bước thật chậm, hành giả tập 
trung tâm ý vào từng cử động và cảm thọ trong các động tác nhấc chân lên, đi tới và đặt 
chân xuống. Thực ra, trong tất cả các động tác hằng ngày như ngồi, đứng, nằm, nói 
chuyện, ăn uống hay bất cứ thứ gì, hành giả phải cố gắng tỉnh thức từng hành động và 
biến cố nhỏ nhặt. Bằng cách tập trung tâm ý vào các cảm giác của hơi thở trong khi tọa 
thiển và vào từng cử động trong khi hành thiển, hành giả sẽ nhận thức rõ hơn sự phong 
phú của từng giây từng phút trong hiện tại. Hơn nữa, sự tập trung của hành giả giúp hành 
giả thoát khỏi cảnh “mộng tưởng hảo huyền” và những niệm tưởng đưa đến tâm thái 
nhiễu loạn. Nói tóm lại, dù đang đi kinh hành, chúng ta vẫn phải luôn để cho tâm mình 
được định tĩnh, nghĩa là chúng ta vẫn phải thực hành gom tâm nhắm vào một đối tượng, 
đối tượng có thể là vật chất hay tinh thần. Nghĩa là tâm luôn gắn chặt vào đối tượng, 
ngăn chặn mọi suy nghĩ phóng tâm, giao động hay trạo cử, vân vân, cũng như lúc chúng 
ta đang tọa thiển không sai khác. Tâm thức ở trạng thái tỉnh lặng, và hành giả hoàn toàn 
chứng nghiệm từng giây từng phút của đời sống——At our meditation retreats, we should 
first practise mindfulness In four different postures. We practise mindfulness when 
walking, when standing, when sitting, and when lying down. We must sustain mindfulness 
at all times In whatever posiItion we are In. However, the primary posture for mindfulness 
medifation 1s sitting with legs crossed, but because the human body cannot tolerate this 
positlon for many hours without changing, we alternate periods of sitting meditation with 
periods of walking meditation, for walking meditation 1s also very Important. Although 1t 
1S not recorded 1n this sutta that the Buddha gave detailed and specIfic Instructlons for 
walking meditation, we believe that he must have given such Instructions at some time. 
Those Instructions must have been learned by the Buddha's disciples and passed on 
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through successive generatlons. In addition, teachers of ancient times must have 
formulated Instructions based on their own practice. At the present time, we have a very 
detailed set of instructions on how to practise walking meditation. Therefore, apart from 
formail sitting meditation, one can perform walking meditation. Walking very slowly, one 
concentrate on each movement and sensation Involved In lifting, moving, and placing the 
feet. In fact, in all daily actions sitting, standing, lying down, talking, eating or whatever, 
one tries to be aware of each minute action and event. By focusing the mind on the 
sensatlon of the breath In siting meditaton and on each movement in walking 
meditation, one becomes more aware of the richness of the present moment. In addition, 
one”s concentration 1s removed from the daydreams and barrage of thoughts that feed the 
disturbing attitudes. In summary, even though we are practicing walking meditation, we 
should always focus the mind single-pointedly on a single obJect, the obJect may be 
physical or mental. That means our mind always fixes on a single obJect, the mind 1s 
totally absorbed In the obJect to the exclusion of all thoughts, distractions, wavering or 
agitation... This 1s exactly the same as sitting meditation. The mind remains tranquil, and 
one fully experiences every event 1n life. 


(II) Phương Cách Thực Tập Thiền Hành—Methods gƒ Practice oƒ Walking Meditation: 
Chúng ta hãy bàn luận một cách đặc biệt về cách thực tập thiển hành. Nếu chúng ta là 
những người sơ cơ, vị thầy sẽ dạy cho chúng ta sự chánh niệm về một chuyện duy nhất 
khi thiển hành, là phải chánh niệm về động tác bước chân, âm thầm ghi nhận trong tâm 
từng bước, từng bước, chậm rãi hơn bình thường. Phương pháp thiền hành được thực hiện 
bằng cách chú ý đến các động tác dở lên, bước tới và đạp xuống của bàn chân trong mỗi 
bước đi. Khi đi kinh hành hay tay nên giữ yên ở phía trước, sau lưng hoặc hai bên mình. 
Mắt nên nhìn về phía trước một chút, không nên nhìn xuống chân, điều nầy giúp cho 
chúng ta tránh bị lôi cuốn vào ý niệm “bước chân”. Tất cả mọi chú ý phải được tập trung 
vào kinh nghiệm của từng cử động, nhận thức được cẩm giác của mỗi động tác dở, bước, 
và đạp xuống. Đây cũng là một trong những phương cách thực tập chánh niệm hữu hiệu 
nhất. Thật vậy, điều chủ yếu của hành thiển không phải là đếm bước chân, mà là chánh 
niệm, là ý thức rõ ràng được những gì đang xảy ra trong những giây phút hiện tại nầy. 
Thoạt tiên, hành giả có thể cảm thấy khó bước chậm lại, nhưng khi được hướng dẫn phải 
để tâm theo dõi mọi cử động của chân, và khi chúng ta thực sự chú tâm theo dõi chặt 
chẽ, thì tự nhiên mình sẽ bước chậm lại. Chúng ta không cần phải cố gắng bước chậm, 
nhưng khi chú tâm thật kỹ, các cử động chậm rãi sẽ tự động đến với mình. Thật vậy, nếu 
hành giả theo dõi các cử động dở chân lên, đưa chân tới trước, để chân xuống, chạm 
chân trên mặt đất, chúng ta phải chậm lại. Chỉ khi nào chúng ta chậm lại chúng ta mới 
thật sự có chánh niệm và hoàn toàn nhận thức được những động tác nầy. Nếu chúng ta 
đã tu tập thiển quán trong một thời gian dài, thì phương cách thực tập thiển hành thật ra 
rất đơn giản. Ban đầu chúng ta chỉ cần giữ chánh niệm vào hai động tác: bước chân tới 
và đặt chân xuống đất, trong khi ghi nhận trong tâm là “bước đi, đặt xuống”. Chúng ta 
phải cố gắng chú tâm vào hai giai đoạn trong mỗi bước: “bước tới, đặt xuống: bước tới, 
đặt xuống.” Sau đó, chúng ta sẽ được chỉ dẫn phải chánh niệm vào ba giai đoạn: dở chân 
lên, đưa chân tới trước, và đặt chân xuống. Sau đó nữa, chúng ta sẽ được chỉ dẫn phải 
chánh niệm vào bốn giai đoạn: dở chân lên, đưa chân tới trước, đặt chân xuống, và chạm 
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hoặc ấn chân xuống đất. Lúc đó, chúng ta sẽ được chỉ dẫn phải chánh niệm trong tâm về 
bốn giai đoạn của động tác chân: “dở lên, bước tới, đặt xuống, ấn xuống đất.” Tuy nhiên, 
hành giả nên luôn nhớ rằng mặc dầu chúng ta theo dõi sát và bước chậm lại, có thể 
chúng ta cũng vẫn chưa thấy rõ tất cả các động tác và các giai đoạn của bước đi. Các giai 
đoạn nây có thể chưa được minh định trong tâm, và chúng ta tưởng như chúng kết tạo 
thành một động tác liên tục. Khi sự định tâm gia tăng mạnh hơn, chúng ta sẽ dần dần 
thấy rõ hơn về các giai đoạn khác nhau của một bước đi. Chúng ta sẽ nhận biết rõ ràng 
rằng cử động dở chân không trộn lẫn với cử động đưa chân ra phía trước, và chúng ta sẽ 
biết rõ là cử động đưa chân ra phía trước không có lẫn lộn với cử động đặt chân xuống 
đất, hoặc cử động ấn bàn chân xuống đất. Chúng ta sẽ nhận biết rõ ràng và phân biệt 
được cử động nầy. Những øì chúng ta quán niệm và tỉnh thức theo dõi sẽ trở nên rõ ràng 
trong tâm của mình—Let us now discuss specifically about the practice of walking 
meditation. If we are a complete beginner, the teacher may Instruct us to be mindful of 
only one thing during walking meditation: to be mindful of the act of stepping while you 
make a note silently In the mind, "stepping, stepping, stepping,” at a slower speed than 
normal during this practice. The method of walking meditation 1s done by notIcing the 
lifting, forward and placing movement of the foot in each step. In walking medifation, the 
hands should remain stationary either behind the back, at the sides, or In front. lt 1s better 
to look a little ahead, and not at our feet, in order to avoid being 1nvolved In the concept 
Of “foot” arising from the visual contact. All of the attention should be on experiencing the 
movement, feeling the sensation of the lifting, forward, and placing motlons. This 1s alsO 
one of the best methods of practicing mindfulness. In fact, the essential thing of walking 
medifation 1s not counting the steps, but to be mindful, to be aware of what 1s happening 
at this very moment. At first Zen practitioners may find it difficult to slow down, but as 
we are Instructed to pay close attention to all of the movemehnts Involved, and as they 
actually pay closer and closer attention, we will automatically slow down. We do not 
have to slow down deliberately, but as we pay closer attention, slowing down comes fO us 
automatically. In fact, 1Ý Zen practitioners want to pay closer attention to the movemenfs 
of lifting, moving forward, putting down, and pressing the ground, we have to slow down. 
Only when we slow down can we be truly mindful and fully aware of these movements. 
In fact, 1ƒ we have been practicing meditation for a long time, the methods of practicing of 
walking meditation 1s very simple. First, all we need to do 1s to maintain mindfulness of 
fwo Occurrences: stepping forward, and putting down the foot, while making the menfal 
no(e ”"stepping, putting down." We will try to be mindful of two stages in the step: 
"stepping, putting down; stepping, putting down.” Later, we may be instructed to be 
mindful of three stages: lifting the foot; moving or pushing the foot forward; and putting 
the foot down. Still later, we would be 1nstructed to be mindful of four stages 1n each step: 
liting the foot; moving 1t forward; putting 1t down; and touching or pressing the foot on 
the ground. We would be Instructed to be completely mindful and to make a menfal no(e 
of these four stages of the foots movement: “ljffing, moving ƒorward, putting down, 
pressing the ground.” However, Zen practitioners should always remember that although 
we pay close attention and slow down, we may not see all of the movements and stages 
clearly. The stages may not yet be well-defined In the mind, and we may seem to 
consfitufe only one confinuous movement. AÀs concentratlion ørows stronger, we will 
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observe more and more clearly these different stages 1n one step; the four stages at least 
wIll be easler to distinguish. We wIll know distinctly that the lifting movement 1s not 
mixed with the moving forward movement, and we wIll know that the moving forward 
movemert 1s not mixed with either the lifting movemert or the putting down movemeIt. 
We will understand all movements clearly and distinctly. Whatever we are mindful and 
aware of wIll be very clear in our minds. 


(HI)Lời Phật dạy về Thiền Hành trong kinh Đại Tú Niệm Xứ— The Buddha's teachings in 
the Great Discourse on the Foundafions 0ƒ Mindƒfulness: Thỉnh thoảng có người chỉ trích 
kinh hành, cho rằng hành giả không được lợi lạc gì qua pháp thiển nầy. Nhưng chính đức 
Phật là người đầu tiên đã dạy pháp kinh hành. Trong kinh Đại Tứ Niệm Xứ, đức Phật đã 
dạy về pháp đi kinh hành hai lần. Trong đoạn “Các Oai nghi”, Ngài đã giảng rằng vị Tỳ 
Kheo phải biết “Tôi đang đi” khi người ấy đi, phải biết “Tôi đang đứng" khi người ấy 
đứng, phải biết “Tôi đang ngồi khi người ấy ngồi, phải biết “Tôi đang nằm' khi người 
ấy nằm. Theo Kinh Đại Tứ Niệm Xứ, trong đoạn “Tỉnh Giác', Đức Phật dạy: “VỊ Tỳ 
Kheo phải biết áp dụng tỉnh giác khi đi tới và khi đi lui.” Tỉnh giác ở đây có nghĩa là 
thông hiểu chính xác những gì chúng ta đang quán sát. Để hiểu đúng những øì chúng ta 
đang quán sát, hành giả phải đạt được chánh định, và muốn có chánh định, hành giả phải 
biết quán niệm. Vì vậy, khi đức Phật nói, 'Nầy các Tỳ Kheo, hãy áp dụng tỉnh giác,` thì 
chúng ta phải hiểu rằng không phải chỉ áp dụng tỉnh giác, mà còn phải áp dụng quán 
niệm và chánh định nữa. Như thế, đức Phật đã dạy chúng ta áp dụng chánh niệm, chánh 
định và tỉnh giác khi bước đi, khi 'bước tới và bước lui." Do đó, kinh hành là một phần 
quan trọng trong tiến trình thực tập thiển quán—Sometimes, people criticize walking 
meditation, claiming that they cannot derive any benefits or good results from 1t. But 1t 
was the Buddha himself who first taught walking meditation. In the "Great Discourse on 
the Foundations of Mindfulness", the Buddha taught walking meditation two times. In the 
section called "Postures," he said that a monk knows "I am walking”" when he 1s walking, 
knows "I am standing” when he 1s standing, knows "[ am sitting” when he 1s sitting, and 
knows "I am lying down” when he 1s lying down. According to the Great Discourse on the 
Foundations of Mindfulness, In the section called "Clear Comprehension," the Buddha 
said, “A monk applies clear comprehension In going forward and In going back.” Clear 
comprehension means the correct understanding of what one observes. To correctly 
understand what 1s observed, a yogi must gain concentrafion, and In order to gaIn 
concentration, he must apply mindfulness. Therefore, when the Buddha said, "Monks, 
apply clear comprehension,” we must understood that not only clear comprehension must 
be applied, but also mindfulness and concentration. Thus the Buddha was Instructing 
medifators to apply mindfulness, concentration, and clear comprehension while walking, 
while "going forward and back." Walking meditation 1s thus an Important part of this 
DrOC€SsS. 


(IV)Năm lợi ích của việc đt kinh hành— Five benefits 0ƒ Walking Meditfafion: Đức Phật dạy 
về 5 lợi ích của việc đi kinh hành—The Buddha described five additional, specific 
benefits of walking meditation: 


l) 


2) 


3) 


4) 
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Người đi kinh hành sẽ có sức chịu đựng bên bỉ cho những cuộc hành trình dài. Đây là 
điều kiện quan trọng vào thời của Đức Phật vì thời bấy giờ Tỳ Kheo và Tỳ Kheo Ni 
không có phương tiện di chuyển nào khác hơn đôi chân. Là hành giả của thời buổi hôm 
nay bạn có thể tự xem mình như các vị Tỳ Kheo, và có thể nghĩ đến lợi ích nầy đơn 
thuần như là tăng cường sức mạnh về thể chất: One who does walking meditation will 
have the stamina to go long Journeys. This 1s Important in the Buddha”s time, when 
Bhiksus and Bhiksunis (monks and nuns), had no means of transportation other than theIr 
feet and legs. As a meditation practitioner today can consider yourself to be Bhiksus, and 
can think of this benefit simply as physical strengthening. 

Trong khi đi kinh hành, hành giả phải làm gấp ba lần sự cố gắng. Cố gắng về thể chất để 
nhấc chân lên và phải có sự cố gắng tinh thần để tỉnh thức vào việc kinh hành. Đây là 
yếu tố chánh tinh tấn trong Bát Thánh Đạo được Đức Phật giảng dạy. Nếu sự cố gắng 
gấp ba này tiếp tục trong suốt sự chuyển động từ nhấc chân lên, đạt chân xuống và di 
chuyển về phía trước thì chẳng những sức mạnh thể chất được tăng cường mà sức bền bỉ 
liên tục của tinh thần cũng sẽ được tăng cường. Điều này rất quan trọng cho lần hành 
thiển sắp tới: During walking meditation, practitioner must triple his effort. Mechanical 
effort is needed to lift the foot and there 1s also the menfal effort to be aware of the 
walking movement. This 1s the factor of right effort from the Eightfold Noble Path taught 
by the Buddha. If this triple effort continues through the movements of lifting the foot, 
placing 1t down and moving 1t forward, It wIll strengthen not only the physical strength, 
but also the mental strength. This 1s very Important for the next meditation session. 

Sự quân bình giữa tọa thiển và kinh hành góp phần làm tốt sức khỏe của hành giả, việc 
này lại giúp hành giả tiến nhanh trong tu tập. Dĩ nhiên là rất khó thực tập tọa thiển lúc 
bạn không có sức khỏe tốt hay lúc bệnh hoạn. Ngôi nhiều quá có thể gây ra sự khó chịu 
về thể chất và có thể đưa tới bệnh hoạn. Nhưng sự thay đổi tư thế và sự di chuyển trong 
khi đi thiển hành có thể phục hoạt các bắp thịt và kích thích sự lưu thông của máu. Điều 
này chẳng những giúp phục hoạt sức mạnh thể chất, mà còn giúp cho hành giả tránh 
được bệnh tật nữa: The balance between sitting and walking meditations contributes to 
good health, which In turn speed up the progress In cultivation. Obviously 1t 1s difficult to 
practice sitting medifation when you don't have good health or when you are sick. Too 
much sifting can cause many physIcal discomfort and can lead to 1llnesses. But the shift of 
posture and movements of walking meditation revive the muscles and stimulate 
circulation. This does not only help you revive your physical strength, but it also help you 
prevent 1llness. 

Thiển hành giúp cho việc tiêu hóa được dễ dàng. Việc tiêu hóa khó khăn sẽ đem lại 
nhiều bực bội khó chịu và có thể là một trở ngại trong việc tu tập. Kinh hành giúp cho 
việc bài tiết được dễ dàng, giảm thiểu được thụy miên và hôn trầm. Sau khi ăn và trước 
khi ngồi thiển, hành giả nên đi kinh hành để tránh buồn ngủ. Đi kinh hành ngay khi thức 
dậy vào buổi sáng là cách rất tốt để thiết lập chánh niệm và tránh được ngủ gật trong 
thời khóa tọa thiển đầu ngày: Walking meditation assists digestion. Improper digestion 
produces a lot of discomfort and thus a hindrance to practice. Walking meditation helps 
keep the bowels clear, minimizing sloth and torpor. After a meal and before sitting, 
practitioner should do a good walking meditation to prevent drowsiness. Walking as soon 


3) 


302 


as one getfs up In the morning 1s also a good way to establish mindfulness and to avoid 
nodding head In the first sitting of the day. 

Kinh hành có thể giúp tạo nên sự định tâm lâu dài. Khi tâm tập trung vào mỗi chuyển 
động trong khi đi kinh hành, thì sự định tâm sẽ trổ nên liên tục, mỗi bước đi tạo nên một 
căn bản vững chắc cho sự định tâm, và giúp cho tâm giữ được sự tập trung vào để mục từ 
lúc này qua lúc khác, cuối cùng sẽ nhận chân được thực tướng của vạn hữu ở tầng mức 
thâm sâu nhất. Một hành giả không bao giờ chịu đi kinh hành sẽ gặp khó khăn khi tọa 
thiển. Nếu hành giả nào đi kinh hành đều đặn sẽ tự động có chánh niệm và chánh định 
trong thời khóa tọa thiển: Walking meditation can help build durable concentration. As 
the mind works to focus on each movement during the walking session, concentration 
becomes continuous. Every step builds the firm foundation for concenfration, and helps 
the mind stay with the obJect from moment to moment, eventually to reveal the true 
nature of reality at the deepest level. A practitioner who never does walking meditation 
wIll have a difficult time getting anywhere when he or she sit down on the sitting 
medifation. But one who 1s diligent in walking medifation wIll automatically carry strong 
mindfulness and firm concenftration Into sitting meditation. 
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Chương Ba Mươi Mốt 
Chapter Thirty-One 


Thiền Chỉ 
Trangquirhity 0ƒ Mind 
Samatha (skt & p) 


(A) Tổng quan và Ý nghĩa của Thiên Chỉ 
@verview and Meanings oƒ Trangquihity oƒ mìnd 


(I Tổng quan về “Chỉ ”— An overview oƒ “Samatha ”: Tiếng Phạn Tam Ma Địa có nghĩa là 
trạng thái tâm vắng lặng, là một phương pháp huấn luyện tâm tập trung tư tưởng. Thiển 
Tam Ma Địa liên quan tới việc gom tâm vào một điểm. Thiền Chỉ là một trong hai 
phương pháp chính của Thiển, nó được định nghĩa bằng lắng dịu hay làm cho cái tâm 
sinh động nghỉ ngơi, hay làm cho tâm gắn vào một chỗ, một vị trí nào đó. Thiển chỉ lo 
việc dẹp bỏ vọng, hơn là quán chiếu. Khi thân thể chúng ta nghỉ ngơi thì chúng ta gọi đó 
là “chỉ”; khi tâm chúng ta quán chiếu để thấy rõ vấn để thì chúng ta gọi đó là “quán.” 
Một trong bảy tên gọi của thiển định (thu nhiếp tâm vào một duyên, xa lìa mọi tán loạn; 
trong các cảnh nhiễm tịnh mà tâm không vọng duyên). Tam Ma Địa còn là sự yên tỉnh 
lâu dài của tinh thần được thực tập trong trường phái Yogachara và bây giờ được các sư 
Tây Tạng thực tập như một hệ thống thiển định tổng thể. Sự nhất tâm, một trong yếu tố 
tỉnh thần trong thiện thức. Tuy nhiên, Samatha hàm nghĩa rút lui thụ động trong khi 
Vipassana (minh sát) hàm nghĩa thực hiện tích cực qua thiển tập, làm ngưng bặt những 
trở ngại. Những trở ngại trong khi phát triển Samatha được vượt qua trong 9 giai đoạn 
tinh thần, sáu sức mạnh và bốn hoạt động tâm thần——Samatha is a method of training the 
mind to develop concentration. Samatha meditation 1s concerned with producing a one- 
poInted mind. Samatha 1s one of the two main methods of meditation, which 1s defined as 
silencing, or putting to rest the active mind, or let the mind fixed on one place, or in one 
position. It differs from “contemplation” which observes, examines, etc. Samatha deals 
with getting rid of distractions, rather than contemplation. When our physical body 1s at 
rest, 1t 1s called “samatha”; when the mind 1s seeing clearly, 1t 1s called “contemplation.” 
One of the seven names for meditation. Samatha also means quieting, ceasing, tranquility 
or serenity comes from the literature of Yogachara school and were put Into practice In 
Tibet as a unified system of meditation. One-pointedness of mind, one of the mental 
factors in wholesome conscIousness; however, samatha (tranguility of mind) rather In the 
negative sense of withdrawal. Vipassana 1s a more positive achievement (the quietude 
achieved) through the practice of dhyana, to cause subJugation or cessation of troubles. 
The various obstacles that encounter the development of shamatha are overcome through 
nine stages of mind, six powers and four mental actIvities. 
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(I1 Nghĩa của “Chỉ ”— The meanings 0ƒ “Samatha ”: 


l) 


2) 


3) 


Thiền vắng lặng: Samatha bhavana (p)—Hành thiền theo bốn mươi để mục nhằm mục 
đích đạt được tâm vắng lặng. Sự bình an do chế ngự được một số phiền não và chướng 
ngại. Khi các cơ quan trong người nghỉ ngơi là chỉ, đối lại với “quán” là tâm trí nhìn thấu 
suốt rõ ràng—Meditation on tranguility, a method of contemplation on forty objects to 
acqure the mind of tranquility. Physical organism IS at rest, In contrast with 
contemplation 1s when the mind 1s seeing clearly. 

Quiet: Tranquility—Calm—Absence of passion—Cessation—Yên lặng hay yên tỉnh— 
Một trong bảy định nghĩa của Thiền Định, được diễn tả như là Xa-Ma-Tha hay Tam Ma 
Địa, có nghĩa là dẹp yên tâm loạn động, hay là để cho tâm yên định, dừng ở một chỗ. 
Tâm định chỉ ư nhứt xứ, khác với “quán” là xác nghiệm bằng chứng cứ. Chỉ là dẹp bỏ các 
vọng niệm, còn quán dùng để chứng nghiệm chân lý—One of the seven definitions of 
dhyana described as samatha or samadhi; 1t is defined as silencing, or putting to rest the 
active mind, or auto-hypnosIs. The mind 1s centered or the mind steadily fixed on one 
place, or in one position. It differs from “contemplation” which observes, examines, SIÍtS 
evidence. Samadhi or samatha has to do with getting rid of distraction for moral end§s; If 1s 
abstraction, rather than contemplation. 

“Samatha” là từ Bắc Phạn, có nghĩa là tâm đang dừng nghỉ một điểm trên đối tượng mà 
không có nhiều tư duy khởi lên và tâm trở nên ổn định và yên tĩnh. Nói cách khác, trong 
thiển chỉ, tâm dừng nghỉ trong sự yên tĩnh. Giữ tâm trên một điểm không phải là thiển 
chỉ, vì thiển chỉ đúng nghĩa, đối tượng mà chúng ta tập trung phải là điều gì đó tích cực. 
Thiển chỉ được áp dụng để ngăn chặn quá nhiều tư duy khởi lên. Chúng ta có thể nghĩ 
rằng thiển chỉ là một trạng thái không có tự tưởng. Không phải như vậy, trong thiền chỉ 
tâm rất yên tĩnh, rất vững chắc và trong sáng đến nỗi nó có thể phân biệt hết thắy thế 
giới hiện tượng và thấy mọi sự vật hết sức rõ ràng. Tính rõ ràng nầy được Phật giáo gọi 
là “Minh Sát” hoặc sự nhìn thấu bên trong sự vật, được phát triển qua thiển chỉ. Theo 
Kinh Bảo Vân, tâm chúng ta có nhiều tư duy, chúng ta không thể tập trung trên đối tượng 
của chú ý. Nếu tâm có thể tập trung tại một điểm mà không có sự xao lãng là chúng ta 
đang có thiển chỉ. Trong thiển chỉ, tâm được liên tục hướng vào bên trong để nó trở nên 
yên tĩnh, và tất cả những xao lãng bên ngoài đều được dẹp yên. Trở ngại chính của thiển 
chỉ là những xao lãng bên ngoài như cảnh tượng, âm thanh và vị giác. Sự phát triển của 
chỉ xãy ra khi tâm hướng vào bên trong một cách liên tục và một cách tự nhiên dừng nghỉ 
trong trạng thái đó——“Samatha” 1s a SanskrIt term for the state of mind where the mind 1s 
actually resting one-pointedly on an obJect so that not many thoughfs arise and the mind 
becomes very stable and calm. Keeping the mind one-pointed 1s not samatha meditation 
because in true samatha, the object one focuses on should be something positive. We 
might think that “Samatha” 1s a state of no thoughts. This 1s not correct because In 
“Samatha Meditation” the mind 1s very calm, stable and clear so that 1t can distinguish 
and discriminate between all phenomena and see everything as very distinct. This clarlIty 
1s called “Vipasyana”, or Insipht, and is developed through samatha. According to the 
Cloud of Jewels Sutra, our mind has many thoughts. It cannot focus on the obJect of 
aftention because of the distraction of thoughts. lf our mind can focus one-pointedly 
without this distraction, we have samatha meditation. In Samatha the mind 1s continuously 
focused Iinward so that it becomes very peaceful and all external distractions are pacified. 


q) 
l) 


2) 
3) 
4) 
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The main obstacle to samatha 1s external distractions such as sight, sound, and taste. The 
development of samatha occured when the mind 1s continuously turned inward and 
naturally rests in that sfate. 


(B) Đặc Tánh của Thiền Chỉ 
Characteristics 0ƒ Samatha 


Bốn hoạt động tâm thần của Thiền Chỉ— Four mental activities oƒ Samatha: 

Đặt liên hệ giữa tinh thần và đối tượng: Relationship between the mental state and the 
obJect. 

Phục hồi sự chú tâm: Re-establishment of attention. 

Chú tâm liên tục: Uninterrupted attention. 

Thanh thản không cố gắng: Dwelling effortlessly. 


(II) Sáu súc mạnh của Thiền Chỉ— Six powers 0ƒ Samatha: 


l) 
2) 
3) 
4) 
5) 
6) 


q) 


Nghe học thuyết: Hearing the teaching. 

Suy nghĩ: Reflection. 

Sức chú tâm: Power of attention. 

Hiểu rõ: Clear comprehension. 

Tập trung năng lượng: Concentrated energy. 
Tự tin tự nhiên: Natural confidence. 


(C) Mối quan hệ của Thiên Chỉ với đối tượng thiền 
Sarmnatha medttation in relation to the object 0ƒ medttation 


Theo Sư Khenchen Thrangu trong “Sự Thực Hành về Thiển Chỉ và Thiển Quán”, có ba 
loại căn bản của Thiển Chỉ trong mối quan hệ với đối tượng của Thiển—According to 
Master Khenchen Thrangu In “The Practice of Tranquility and Insight”, there are three 
basic kinds of samatha meditation in relation to the obJect of meditation: 


Thiên với một đối tượng bên ngoài— Meditaion with an external object: Lúc đầu chúng 
ta cần một đối tượng để thiển giống như một đứa trẻ cần học mẫu tự trước khi đọc một 
quyển sách. Chúng ta có thể đặt trước mặt mình một miếng ván hay một cục đá nhỏ và 
tập trung tư tưởng trên đó. Để cho tâm được ổn định, chúng ta bắt đầu sự chú ý của 
chúng ta trên một đối tượng, trước tiên là một đối tượng ô nhiễm, rồi sau đó giới thiệu 
một đối tượng tinh khiết giống như một hình tượng của Đức Phật hoặc dấu hiệu của một 
vị thần, hoặc một âm tiết đặc biệt. Mục đích của sự thiển định trên một đối tượng là sự 
dừng nghỉ của tâm trên đối tượng đó để phát triển sự tập trung—In the beginning we 
need an obJect to meditate on In the same way that a child needs to learn the alphabet 
before reading a book. We can place In fronf oŸ us a pIece of wood or stone that 1s small 
and focus our mind on 1t. To develop mental stability we begin with our attention on an 
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obJect, first an impure obJect, and later you introduce a pure obJect such as a statue of the 
Buddha or a deltyˆs Insignia or a special syllable. The purpose of meditation on an obJect 
1S Jusf fo rest our mind on 1t to develop concentration. 


(II) Thiền không với một đối tượng bên ngoài— Meditation without an external object: Lúc 
đầu chúng ta tu tập thiển với một đối tượng và dần dần chuyển đến thiển không có đối 
tượng bên ngoài, mà tâm hướng vào bên trong, tập trung trên hình ảnh của Đức Phật với 
hình thức của một vị thần Yidam giống như hình ảnh của Đức Quán Thế Âm trong Mật 
giáo. Chúng ta có thể hình dung hình ảnh ấy trên đầu, trước mặt, hay mường tượng chính 
thân thể của mình là vị thần ấy. Nên nhớ mục đích của thiển không phải là để đơn thuần 
nhìn trừng trừng vào một hình ảnh, mà là tập trung vào hình ảnh để tâm mình trở nên tĩnh 
mịch và ổn định—In the beginning we meditate with an object and gradually move on to 
meditate without an obJect. The mind turns Iinward and focuses on a menfal Iimage of the 
Buddha In the form of a Yidam detty such as Avalokitesvara In Tibetan Buddhism. We 
can Iimagine to place the Iimage mentally above our body, or visualize 1t in front of us, or 
visualize that our own body 1s the deity. Remember the purpose of meditation 1s not to 
simply stare at the Image, but to focus the mind on the Iimage so the mind wIll become 
still and stable. 


(HI)Thiền ở trên bản chất tự nhiên của mọi sự vật—Meditation on the essential nature 0ƒ 
things: Ngừng nghỉ trong bản chất có nghĩa là tâm không được tập trung trên bất cứ thứ 
øì, mà là ngừng nghỉ trong một trạng thái không dao động và ổn định hoàn toàn. Nghĩa là 
chúng ta không xử dụng bất cứ năm thức nào của các thức không có khái niệm mà chúng 
ta đã từng kinh nghiệm một thị giác, âm thanh, mùi hương, vị nếm, hoặc cảm giác xúc 
chạm nơi thân thể. Ngược lại, chúng ta chỉ lưu ý đến hai loại thức: ổn định và không ổn 
định. Trong các thức không ổn định, thường được gọi là ý thức, bao gồm tất cả các loại tư 
duy khởi lên, có lúc chúng ta có cảm giác bị kích động và thích thú, lúc khác chúng ta 
chúng ta lại thấy chán ghét và không hạnh phúc. Đây là loại thức bình thường của đa số 
chúng ta. Thức ổn định là loại thức hoàn toàn không bị ảnh hưởng bởi những tư duy tốt 
xấu, các kinh nghiệm vừa ý hoặc không vừa ý. Như vậy chúng ta thiển với thức thứ sáu, 
gọi là ý thức bởi vì thức nầy có quan hệ với các khái niệm. Nó liên quan với quá khứ, 
hiện tại, tương lai, tốt, xấu, cũng như tất cả các phiển não khác nhau, vân vân. Căn gốc 
của tất cả các thứ phiền não nầy là ý thức, vì chính nó là căn gốc của tất cả các tư duy và 
khái niệm. Vì vậy, trong thiển chúng ta kiểm soát ý thức vì thức nây nó kinh nghiệm hết 
thẩy các tư duy, ảo tưởng, và các cảm thọ. Chúng ta phải kiểm soát ý thức lúc nó nhận 
biết sự vật khác bên ngoài (khi tâm hướng ngoại và suy nghĩ) và ngay cả lúc nó nhận 
biết về tự ngã (sự nhận biết hết sức trực tiếp về điều gì chúng ta đang tư duy). Khi chúng 
ta tu tập thiển, ý thức của chúng ta đang được hấp thụ sang thức căn bản. Hãy để cho 
những tư duy khởi lên rồi cũng dừng nghỉ lại trong tâm vì chúng chỉ là trò chơi hoặc sự 
biểu lộ của tâm mà thôi; cũng giống như những đợt sóng trong đại dương lớn mạnh lên 
khi trời lộng gió; đến khi trời yên lặng thì những đợt sóng cũng chìm xuống và đại dương 
lại trở về trạng thái yên tĩnh. Mục tiêu tối hậu của thiền chỉ là làm sao cho ý thức được 
yên tĩnh và không có tư duy nào xuất hiện để tâm trở nên ổn định và thư giản— 
Meditation by Just resting 1n the essence means the mind 1s not focused on anything, but 


l) 


2) 


3) 


4) 
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rests in a completely stable and unwavering state. Ït is to say we do not use any of the 
five non-conceptual consciousnesses that are used to experience a sight, sound, smell, 
taste, or body sensatlon. Ôn the contrary, we only pay aftenton to two mental 
conscIlousnesses: unstable and stable mental conscilousnesses. In the unstable 
conscIousness, often called the mental consciousness, all kinds of thoughts arise and at 
times we feel attraction and happiness, other times dislike and unhappiness. Thịs 1s the 
normal consciousness of the majorlfy of us. The stable conscIousness 1s the one that 
remains completely unaffected by good or bad thoughts, pleasant or unpleasant 
experiences. Therefore, we meditate with the sixth consciousness, called the mental 
conscIousness because this conscIousness deals with concepts. It 1s Involved with the past, 
present, future; good and bad; all the different afflictions; and so on. The root of all these 
1S menfal consciousness, for 1t 1s the root of all thoughts and concepts. Therefore, In 
medifation we confrol the mental consciousness that experiences all thoughts, delusions, 
and feelings. We must control our mental conscIousness In both knowledge of others 
(occurs when the mind turns outward) and knowledge of ourselves (the very direct 
knowledge of what we are thinking). When we are meditating, the mental consciousness 
1S being absorbed Into the basic or ground conscIousness. Let thoughts come and go by 
themselves In our mind for they are Just the play or manifesfation of the mind In the same 
way that the waves are a manifestation of the sea. When If is windy, the waves In the 
Ocean Increases; when 1t 1s calm, the waves subside and the ocean becomes stable and 
calm. The ulimate goal of samatha 1s having the mental consclousness to become still 
and thoughts disappear with the mind becoming stable and very relaxed. 


(D) Có bốn loại Thiền Chỉ 
There are ƒour kinds 0ƒ Samatha 


Dục Giới Định (Chỉ trong cõi Dục Giới)—Desire realm Samatha: Chúng ta tạo cho tâm 
nghỉ ngơi ổn định và yên tĩnh hoàn toàn——One makes the mind so relaxed that it becomes 
completely stable and peaceful. 

Sắc Giới Định (Chỉ của tinh thần ổn định) —Dhyana Samatha (Samatha of mental 
stability): Chúng ta có kinh nghiệm mãnh liệt về Hỷ của loại thiển nầy One has an 
Intense experlence of Joy or bliss with this kind of meditation. 

Vô Sắc Định (Chỉ của cõi vô sắc)——Formless realm Samatha: Loại thiển chỉ mà trong đó 
mọi sự vật không xuất hiện—A kind of Samatha in which everything disappears. 

Diệt Tận Định—Cessation Samatha: A kind of Samatha which 1s not practiced very much 
today, but In previous times some sravakas used to do this practice and reach a state 
where mind ceases and menfal continuity stops. 


(E) Chín Giai Đoạn Tỉnh Thần 
Nime Stages 0ƒ Mind 


q) 


l) 


2) 
3) 
4) 
3) 
6) 
t 
8) 
9) 
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Theo trường phái Du Già —According to the Yogacara school: Những khái niệm của 
chín giai đoạn tinh thần này đến từ các văn bản của trường phái Du Già và được thực 
hành tại Tây Tạng như một hệ thống thiển định hợp nhất. Chín giai đoạn này là—The 
concepts of these nine stages come from the literature of the Yogacara school and were 
put Into practice 1n Tibet as a unified system of meditation. These nine stages are: 

Hướng tinh thần vào một đối tượng thiền định: Directedness of mind toward the object of 
meditaftion. 

Củng cố tinh thần: Stabilization of the mind. 

Luôn luôn thay đổi sự chú tâm: Continuous renewal of attention. 

Giới hạn sự chú tâm vào đối tượng thiển định: Confinement to the object of meditation. 
Làm cho tinh thần thuần thục: Taming of the mind. 

Làm cho tinh thần yên tĩnh: Calming the mind. 

Hoàn thiện sự yên tĩnh: Refined calm. 

Tập trung tinh thần vào một điểm: The mind collected into oneness. 

Tam Ma Địa: SamadhI. 


(I1) Chín Giai Đoạn Thiền Chỉ theo Kim cang Thừa—Nine States 0ƒ Samatha Meditation in 


the Vajrayana: 


(A) Tổng quan về Chín giai đoạn thiền chỉ—An overview dƒ Nine sfates dgƒ samatha 


meditaon: Theo Lạt Ma Khenchen Thrangu, theo Kim cang Thừa, có chín giai đoạn 
thiển chỉ—According to Lama Khenchen Thrangu in “The Practice of Tranquility and 
Insight”, there are nine states of samatha Truths In the VaJrayana. 


(B) Chỉ tiết về Chín giai đoạn thiền chỉ— Details oƒ Nine states oƒ samatha meditation: 
(B-1) Thiền Chỉ trong cõi dục giới—Samatha in the desire realm: 


l) 


Nhất tâm Chỉ —One-pointed samatha: Trong cõi Dục Giới, có Nhất tâm định, nghĩa là 
trong cõi nầy chúng sanh không có tâm bình ổn hoàn toàn, nhưng có một số tính toán nào 
đó về sự ổn định tinh thần để không bị kích động bởi các đối tượng bên ngoài——In the 
Desitre Realm, there 1s one-pointed samatha, which means that one does not have 
complete merntal stability, but one has a cerfain amount of mental stability so that one 1s 
not distracted by external obJects. 


(B-2)Thiền Chỉ trong cối sắc giới—Samatha in the form realm: Trong cõi sắc giới, có bốn 


2) 
3) 
4) 


mức độ thiển chỉ—lIn the form realm, there are four successive levels of samatha 
meditation: 

Thiên chỉ thẩm tra và phân tích: Samatha with examination and analysis. 

Thiền chỉ hỷ lạc: Samatha with joy and bliss. 

Thiền chỉ của sự thở vào và thở ra: Samatha with inhalation and exhalation. 

Thiên chỉ giải thoát khỏi tám khuyết điểm——Samatha that is free from the eight defects: 
Khổ về vật chất của cõi dục: The physical suffering of the desire realm. 

Khổ về tinh thần của cõi dục: The mental suffering of the desire realm. 

Sự phân tích: Analysis. 

Kiểm tra: Examination. 

Hỷ: Joy. 

Lạc: BlIss. 


8) 
h) 
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Thở vào: Inhalation. 

Thở ra—Exhalation: Sự giải thoát khỏi khuyết điểm về thở vào và thở ra có ý muốn nói 
rằng trong trạng thái đó hành giả hoàn toàn tỉnh táo mà không có hơi thở nào——Freedom 
from Inhalation and exhalation means that In that state one 1s completely stil without any 
breathing. 


(B-3)Thiền Chỉ trong cối vô sắc giới—Samatha in the formless realm: Trong cõi sắc giới, có 


6) 
l) 
8) 


9) 


bốn mức độ thiển chỉ. Trạng thái trong bốn mức độ nầy là trạng thái tánh không, nhưng 
không phải là tánh không của thuyết Trung Quán. Nó chỉ là sự trống rỗng, trong đó 
không có cái gì được nhận lấy hoặc được tập trung vào-—In the formless realm, there are 
four levels of samatha meditation. The state in these four levels 1s like that of emptiness, 
but not the emptiness of the Madhyamaka. It is Just a void or blank in which nothing 1s 
perceived or focused on. 

Thiển Chỉ về không gian vô biên: Samatha of infinite space. 

Thiển Chỉ về thức vô biên: Samatha of infinite consciousness. 

Thiển Chỉ về phi hữu phi phi hữu (không hiện hữu, cũng không không hiện hữu): 
Samatha of neither existence nor non-exIstence. 

Thiển Chỉ về vô hữu xứ: Samatha of nothing whatsoever. 


(F) Sự liên hệ giữa “Chỉ” và “Quán ” 
The relationships between “Samatha ” and “Vipasyana ” 


Thiển Chỉ là căn bản cho tất cả thiển định. Tất cả các trạng thái thiển định, bao gồm 
thiển quán (vipasyana), đều thoát thai và phụ thuộc vào thiển chỉ. Khi chúng ta đạt được 
Chỉ, chúng ta không ở trong trạng thái hôn trầm hoặc trạo cử. Khi thiển chỉ được phát 
triển, chúng ta hoàn toàn loại bỏ tâm trạo cử; ngược lại, lúc đó tâm chúng ta có năng lực 
thẩm tra hoặc phân tích sự vật hiện tại. Loại bổ tâm trạo cử dẫn đến sự nhận thức mọi sự 
vật rõ ràng và minh bạch. Nói cách khác, chúng ta đang đi vào thiển quán. Cơ sở của 
Thiền Minh Sát là trạng thái tam muội, một trạng thái thiển định không có các tư duy và 
khái niệm. Bản chất nguyên thủy của nó là cắt ngang tất cả những khái niệm sai lầm, 
không đúng, và sự hiểu lầm mà chúng ta có thể có. Căn bản của thiển minh sát là sự 
hiểu biết rõ ràng về sự vắng mặt của bản ngã. Một khi chúng ta đã phát triển được sự 
hiểu biết về vô ngã, chúng ta phải có khả năng trụ trên sự hiểu biết nầy một cách thư 
giản hoàn toàn. Sự hợp nhất về sự ổn định của tâm (thiển chỉ) và sự nhìn thấu được bên 
trong sự vật (thiển quán) xãy ra khi tâm dừng nghỉ và yên tĩnh, không phải trong trạng 
thái bình thường, mà trong trạng thái trí tuệ—Samatha 1s the basis for all meditation. All 
mediftative states, including Vipasyana, come from and depend on the development of 
samatha. When one achieves samatha, one 1s not In a state of dullness or stupor. When 
samatha 1s developed, one eliminates distracting thoughts that keep one from being able 
to examine or analyze things. Removing the distraction of thoughts leads to perceiving 
things very clearly and distinctly. In other words, one 1s approaching “Vipasyana”. The 
basis of Vipasyana meditation 1s a sfate of samadhi, a meditation state without thoughfs 
and concepts. Its primary quality 1s that it cuts through all the misconceptions, 
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Inaccuracies, and misunderstandings we might have. The basis oŸ viIpasyana meditation 1s 
the definite understanding of the absence of self Once we have developed the 
understanding of “No-self”, we must be able to rest on 1t, and completely relaxed. The 
union of the stability of mind (samatha) and of Insight (vipasyana) occurs when the mind 
1S at rest and stIll, not in the ordinary way, but in the wisdom. 


(G) Chỉ Tiết Về Thiền Chỉ 
Defails 0ƒ Samatha 


(ID Chín Loại Thiền Chỉ— The nine kinds oƒ Samatha: 

(A) Cửu Chủng Đại Thiên— The nine kinds oƒ Mahayana dhyana: Chín loại thiền Đại thừa cho 
chư Bồ tát: Thứ nhất là Tự Tánh Thiền hay thiển quán về tự tánh của chư pháp. Thứ nhì 
là Nhất Thiết Thiển hay thiển quán nhằm phát triển tự giác và giác tha đến mức tối 
thượng. Thứ ba là Nan Thiền hay thiển quán về những vấn để khó khăn. Thứ tư là Nhất 
Thiết Môn Thiền hay thiển về cửa vào tối thừa thiển định. Thứ năm là Thiện Nhân 
Thiển hay thiển về những điều thiện. Thứ sáu là Nhất Thiết Hành Thiền hay thiển về 
thực tập và hành động Đại thừa. Thứ bảy là Trừ Phiền Não Thiền. Thứ tám là Thử Thế 
Tha Thế Lạc Thiển hay thiển về cách mang lại an lạc cho mọi người trong đời nầy và đời 
sau. Thứ chín là Thanh Tịnh Tịnh Thiền hay thiển về thanh tịnh nhằm chấm dứt ảo giác 
và phiền não để đạt được đại giác—The nine kinds of Mahayana dhyana for 
bodhisattvas: First, meditation on the original nature of things, or mind as the real nature, 
from which all things derived. Second, meditation on achieving the development of self 
and all others to the utmost. Third, meditation on the difficulties of certain dhyana 
conditions. Fourth, meditation on the entrance to all the superior dhyana conditions. Fifth, 
mediftaton on the good. Sixth, meditaton on all Mahayana practices and actions. 
Seventh, meditation on ridding all suffers from the miserles of passion and delusion. 
Eighth, medifation on the way to bring Joy to all people both In this life and hereafter. 
Ninth, meditation on perfect purity 1n the termination of all delusion and distress and the 
obataining of perfect enlightenmerit. 

(B) Cửu Thứ Đệ Diệt— Nine successive cessafions: Anupubha-nirodha (p)—Theo Kinh Phúng 
Tụng trong Trường Bộ Kinh, có chín thứ đệ diệt. Thứ nhất là thành tựu Sơ Thiền, các dục 
tưởng bị đoạn diệt. Thứ nhì là thành tựu Nhị Thiễn, tầm tứ đoạn diệt. Thứ ba là thành tựu 
Tam Thiền, hỷ đoạn diệt. Thứ tư là thành tựu Tứ Thiền, hơi thở vào hơi thở ra bị đoạn 
diệt. Thứ năm là thành tựu Hư Không Vô Biên Xứ, sắc tưởng bị đoạn diệt. Thứ sáu là 
thành tựu Thức Vô Biên Xứ, tưởng hư không vô biên xứ đoạn diệt. Thứ bảy là thành tựu 
Vô Sở Hữu Xứ, thức vô biên xứ bị đoạn diệt. Thứ tám là thành tựu Phi Tưởng Phi Phi 
Tưởng Xứ, vô sở hữu xứ tưởng bị đoạn diệt. Thứ chín là thành tựu Diệt Thọ Tưởng Định, 
các tưởng và các thọ đều bị đoạn diệt —According to the Sangiti Sutta in the Long 
Discourses of the Buddha, there are nine successive cessatlons: Eirst, by the attainment of 
the first Jhana, perceptions of sensuality cease. Second, by the attainment of the second 
Jhana, thinking and pondering cease. Third, by the attainment of the third jhana, delight 
(pItl) ceases. Fourth, by the attainment of the fourth Jhana, Iin-and-out breathing ceases. 
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Fifth, by the attainment of the Sphere of Infinite Space, the perception of materlality 
ceases. Sixth, by the attainment of the Sphere of Infinite Consciousness, the perception of 
the Sphere of Infinite Space ceases. Seventh, by the attainment of the Sphere of No- 
Thingness, the perception of the Sphere of Infinite ConscIousness ceases. Eighth, by the 
attainment of the sphere of Neither-Perception-Nor-Non-Perception, the perception of the 
Sphere of No- Thingness ceases. Ninth, by the attainment of the Cessation-of-Perception- 
and-Feeling, perception and feeling cease. 

(C) Cửu Thứ Đệ Định —Nine successive cessafions: Anupubha-nirodha (p}—Chín mức độ 
thiển định—The samadhi of the nine degrees—Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh, có chín thứ đệ diệt. Thứ nhất là thành tựu Sơ Thiển, các dục tưởng bị đoạn diệt. Thứ 
nhì là thành tựu Nhị Thiền, tầm tứ đoạn diệt. Thứ ba là thành tựu Tam Thiền, hỷ đoạn 
diệt. Thứ tư là thành tựu Tứ Thiền, hơi thở vào hơi thở ra bị đoạn diệt. Thứ năm là thành 
tựu Hư Không Vô Biên Xứ, sắc tưởng bị đoạn diệt. Thứ sáu là thành tựu Thức Vô Biên 
Xứ, tưởng hư không vô biên xứ đoạn diệt. Thứ bảy là thành tựu Vô Sở Hữu Xứ, thức vô 
biên xứ bị đoạn diệt. Thứ tám là thành tựu Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ, vô sở hữu xứ 
tưởng bị đoạn diệt. Thứ chín là thành tựu Diệt Thọ Tưởng Định, các tưởng và các thọ đều 
bị đoạn diệt—According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there 
are nine successIve cessations: FIrst, by the attainment of the first jhana, perceptions of 
sensuality cease. Second, by the attainment of the second Jhana, thinking and pondering 
cease. Third, by the attainment of the third Jhana, delight (pitl) ceases. Fourth, by the 
aftainment of the fourth jhana, in-and-out breathing ceases. Fifth, by the attainment of 
the Sphere of Infinite Space, the perception of materlality ceases. Sixth, by the 
aftainment of the Sphere of Infinite Consciousness, the perception of the Sphere of 
Infinte Space ceases. Seventh, by the attainment of the Sphere of No-Thingness, the 
perception of the Sphere of Infinite Consciousness ceases. Eiphth, by the attainment of 
the sphere of Neither-Perception-Nor-Non-Perception, the perception of the Sphere of 
No-Thingness ceases. Ninth, by the attainment of the Cessation-of-Perception-and- 
Feeling, perception and feeling cease—See Tứ Thiển Thiên, Tứ Vô Biên Xứ and Tứ Vô 
Biên Xứ Định. 

(D) Cửu Thứ Đệ Trú—Nine successive abidings: Chín Thứ Đệ Trú Theo Kinh Phúng Tụng 
trong Trường Bộ Kinh, có chín thứ đệ trú: Nhất Thiển Thiên, Nhị Thiển Thiên, Tam 
Thiển Thiên, Tứ Thiền Thiên, Không Vô Biên Xứ, Thức Vô Biên Xứ, Vô Sở Hữu Xứ, Phi 
Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ, và Diệt Thọ Tưởng Định Xứ—According to the Sangiti Sutta in 
the Long Discourses of the Buddha, there are nine successive abidings: the first Jhana 
heaven, the second jhana heaven, the third Jhana heaven, the fourth Jhana heaven, the 
Sphere of Infinite Space, the Sphere of Infinite Consciousness, the Sphere of No- 
Thingness, the Sphere of Neither-Perception-Nor-Non-Perception, and the Sphere of 
Cessation of Perception and Feeling. 


(II) Cửu Thiền Thiên— The Nine Dhyana Heavens: 

(A) Tứ Thiền Sắc Giới— The ƒfour dhyana heavens øƒ form: Brahmalokas (skÙ)—Tứ Tĩnh Lự 
Thiên—Bốn cảnh giới mà người tu đạt tới —The fourth region, equal to a great 
chiliocosmos (Đại thiên giới): 
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1) Sơ Thiền Thiên— Pathamajjhanabhumi (skt): Cõi trời thứ nhất nơi không còn vị giác hay 
khứu giác, không cần thực phẩm, nhưng vẫn còn bốn giác quan còn lại (Nhãn, Nhĩ, Thân, 
Ý). Chúng sanh trong cõi sơ thiển không còn sắc dục; tuy nhiên, họ vẫn còn những ham 
muốn khác. Đây là cõi hỷ lạc xa lìa cảnh gây tội tạo nghiệp. Sơ thiển thiên gồm một thế 
giới, một vệ tinh, một núi Tu Di, và sáu cõi trời dục giới. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Chín, Đức Phật đã nói với ngài A Nan về bậc Sơ Thiền như sau: “Ông A Nan! Ba 
bực thắng lưu trong sơ thiền, tất cả khổ não không thể bức bách. Dù chẳng phải chính tu 
tam ma địa, trong tâm thanh tịnh, các mê lậu chẳng động.” Những cõi trời thuộc cõi Sơ 
Thiển Thiên bao gồm thứ nhất là cõi trời Phạm chúng Thiên. Theo Kinh Thủ Lăng 
Nghiêm, quyển Chín, người tu hành không mượn thiển na, không có trí tuệ. Chỉ giữ thân 
không dâm dục. Khi đi, khi ngôi, không có tưởng nhớ. Ái nhiễm chẳng sinh, không còn 
lưu luyến cõi dục. Họ làm bạn với Phạm Thiên. Gọi là Phạm Chúng Thiên. Thứ nhì là cõi 
trời Phạm Phụ Thiên. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, đây là những người thói 
quen dục đã trừ, tâm ly dục hiện, an vui tùy thuận các luật nghi. Năng làm Phạm đức. Gọi 
là Phạm Phụ Thiên. Thứ ba là cõi trời Đại Phạm Thiên. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Chín, những người thân tâm được diệu viên, uy nghi chẳng thiếu, cấm giới thanh 
tịnh, lại sáng suốt tổ ngộ. Thống lĩnh cả Phạm chúng, làm Đại Phạm Vương. Gọi là Đại 
Phạm Thiên —The first region, as large as the whole universe. The Inhabifants In this 
regIon are without gustatory (tasting) or olfactory (smelling) organs, not needing food, but 
possess the other four of the six organs. Heaven beings in this Heaven are free from all 
sexual desires; nevertheless, they still have other desires. This 1s the ground of Joy of 
separation from production. The first dhyana has one world with one moon, one meru, 
four continents and six devalokas. In the Surangama Sutra, book Nine, the Buddha told 
Ananda about the PathamaJjhanabhumi as follows: “Anandal 'Those who flow to these 
three superior levels in the PathamaJjhanabhumi (first dhyana) will not be oppressed by 
any suffering or affliction. Although they have not developed proper samadhi, their minds 
are pure to the point that they are not moved by outflows.” Sublevels of the First Dhyana 
Heaven: First, Brahma-purohita. According to the Surangama Sutra, book Nine, all those 
1n the world who cultivate their minds but do not avail themselves of dhyana and so have 
no wisdom, can only control theIr bodies so as to not engage in sexual desire. Whether 
walking or sitting, or in their thoughts, they are totally devoid of it. Since they do not øg1ve 
rise to defiling love, they do not remain In the realm of desire. These people can, In 
response to their thought, take on bodies of Brahma beings. They are among those 1n the 
Heaven of Multtudes of Brahma. Second, Brahma-parisadya. According to the 
Surangama Sutra, book Nine, those whose hearts of desire have already been cast aside, 
the mind apart from desire manifests. They have a fond regard for the rules of discipline 
and delight in being In accord with them. These people can practice the Brahma virtue at 
all times, and they are among those in the Heaven of the Ministers of Brahma. Thĩrd, 
Mahabrahmana. According to the Surangama Sutra, book Nine, those whose bodies and 
minds are wonderfully perfect, and whose awesome deportment (attitude) 1s not In the 
least deficlent, are pure In the prohibitive precepts and have a thorough understanding of 
them as well. At all times these people can govern the Brahma Multitudes as great 
Brahma Lords, and they are among those In the great Brahma Heaven. 


2) 


3) 
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Nhị Thiền Thiên— Dvitiya-dhyana (skr): Dutiyajjhanabhumi (p)—Cõi trời thứ nhì tương 
đương với tiểu thiên thế giới. Chư thiên trên cõi trời nầy hoàn toàn ngưng bặt năm giác 
quan đầu, chỉ còn lại “ý.” Đây là cõi hỷ lạc Tam ma địa. Nhị thiển thiên gấp một ngàn 
lần thế giới của sơ thiển thiên. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, Đức Phật đã 
nói với ngài A Nan về Nhị Thiển Thiên như sau: “Ông A Nan! Ba bực thắng lưu trong cõi 
Nhị Thiền, tất cả lo âu không thể bức bách họ. Dù chẳng phải chính tu tam ma địa, trong 
tâm thanh tịnh đã dẹp tất cả hoặc lậu thô thiển.” Những cõi trời thuộc cõi Nhị Thiển 
Thiên bao gồm: Thứ nhất là cõi trời Thiểu Quang Thiên. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Chín, từ Phạm Thiên tăng tiến lên, phạm hạnh viên mãn, tâm không động, phát 
sáng. Gọi là trời Thiểu Quang. Thứ nhì là cõi trời Vô Lượng Quang Thiên. Trong Kinh 
Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, những người mà ánh hào quang sáng chói rực rỡ vô cùng, 
chiếu cả mười phương cõi, thành như ngọc lưu ly. Gọi là trời Vô Lượng Quang. Thứ ba là 
Cực Quang Tịnh Thiên hay Quang Âm Thiên. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển 
Chín, những người hấp thụ và giữ gìn cái ánh sáng hoàn toàn, thành tựu được giáo thể, 
phát ra sự hóa đạo thanh tịnh, ứng dụng vô cùng. Gọi là trời Quang Âm hay Cực Quang 
Tịnh Thiên —The second region, equal to a small chilio cosmos. The Inhabitants In this 
region have ceased to require the five physical organs, possessing only the organ of mind. 
Thịs 1s the ground of Joy of production of samadhi. The second dhyana has one thousand 
times the worlds of the first. In the Surangama Sutra, book Nine, the Buddha told Ananda 
about the Dutiyajjhanabhumi as follows: “Ananda! Those who flow to these three 
superior levels In the second dhyana will not be oppressed by worrles or vaxaflons. 
Although they have not developed proper samadhi, their minds are pure to the point that 
they have subdued their coarser outflows.” Sublevels of the Second Dhyana Heaven. 
First, Paritabha or Minor Light Heaven. In the Surangama Sutra, book Nine, those 
beyond the Brahma Heavensgather In and govern the Brahma beings, for their Brahma 
conduct 1s perfect and fulfilled. UỦnmoving and with settled minds, they produce light In 
profound stillness, and they are among those In the Heaven of Lesser Lipht. Second, 
Apramanabha or Infimte Light Heaven. In the Surangama Sutra, book Nine, those whose 
lights illumine each other In an endless dazzling blaze shine throughout the realms of the 
ten directions so that everything becomes like crystal. They are among those in the 
Heaven of Limitless Light. Third, Abhasvara or Utmost Light Purity Heaven. In the 
Surangama Sutra, book Nine, those who take In and hold the light to perfection 
accomplish the substance of the teaching. Crating and transforming the purity into endless 
responses and funcfions, they are among those 1n the Light-Sound Heaven or the Utmost 
Light Purity Heaven. 

Tam Thiền Thiên— Tatiyajjhanabhumi (skr): Cõi trời thứ ba tương đương với trung thiên 
thế giới. Chư thiên trên cõi nầy vẫn còn giác quan “ý” nhưng chỉ thọ nhận lạc thụ và xả 
thụ mà thôi. Đây là cõi kỳ lạc và ngưng bặt mọi tư tưởng. Tam thiền thiên gấp một ngàn 
lần các thế giới ở nhị thiển thiên. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, Đức Phật 
đã nói với ngài A Nan về Tam Thiễển Thiên như sau: “Ông A Nan! Ba bực thắng lưu trong 
Tam Thiền Thiên đó, đầy đủ đại tùy thuận, thân tâm yên lành, được vô lượng vui vẻ. Dù 
chẳng phải chính được tam ma địa, trong tâm an lành, hoan hỷ gồm đủ.” Những cõi trời 
thuộc cõi Tam Thiền Thiên bao gồm: Thứ nhất là cõi trời Thiểu Tịnh Thiên. Trong Kinh 
Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, những chúng sanh có cái sáng hoàn toàn thành âm, phát 
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lộ mầu nhiêm, phát thành tịnh hạnh, thông với cái vui tịch diệt. Gọi là Thiểu Tịnh Thiên. 
Thứ nhì là Vô Lượng Tịnh Thiên. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, những 
người mà cảnh tịnh không hiện tiển, dẫn phát vô cùng, thân tâm nhẹ nhàng, yên lành, 
thành cái vui tịch diệt. Gọi là Vô Lượng Tịnh Thiên. Thứ ba là Biến Tịnh Thiên. Trong 
Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, những người mà thế giới và thân tâm, tất cả đều 
viên tịnh. Thành tựu thịnh đức, thắng cảnh hiện tiễn, về nơi tịch diệt lạc. Gọi là Biến Tịnh 
Thiên—Thhe third region, equal to a middling chỉliocosmos. The Inhabitants 1n this region 
still have the organ of mind are receptive of great Joy. Thịs 1s the ground of wonderful 
bliss and cessatlon of thought. The third has one thousand times the worlds of the second. 
In the Surangama Sutra, book Nine, the Buddha told Ananda about the third dhyana as 
follows: “Ananda! Those who flow to these three superlor levels In the third dhyana will 
be replete with great compliance. Their bodies and minds are at peace, and they obtain 
limiless bliss. Although they have not obtained proper samadhi, the Joy within the 
tranqguility of their minds 1s total” Sublevels of the Third Dhyana Heaven. First, 
Parittasubha or Minor (Lesser) Purity Heaven. In the Surangama Sutra, book Nine, 
Heavenly beings for whom the perfection of light has become sound and who further 
open out the sound to disclose I1fs wonder discover a subtler level of practice. They 
penefrate to the bliss of sHll extinction and are among those 1n the Heaven of Lesser 
Puirty. Second, Apramanasubha or Infimte (Limitless) Purity Heaven. In the Surangama 
Sutra, book Nine, those in whom the emptiness of purIty manifests are led to discOVer IS 
boundlessness. Their bodies and minds experlence light ease, and they accomplish the 
bliss of still extinction. They are among those In the Heaven of Limitless Purity. Third, 
Subhakrtsna or Universal or Pervasive Purity Heaven. In the Surangama Sutra, book 
Nine, those for whom the world, the body, and the mind are all perfectly pure have 
accomplished the virtue of purity, and a superior level emerges. They return to the bliss 
of still extinction, and they are among those 1n the Heaven of Pervasive PurIty. 

Tứ Thiền Thiên— Catutthajjhanabhumi (skt): Cõi trời thứ tư, tương đương với đại thiên thế 
giới. Chư thiên trên cõi nầy vẫn còn “ý.” Đây là cõi thanh tịnh và xả bỏ mọi tư tưởng (chỉ 
có xả thụ mà thôi). Tứ thiển thiên gấp một ngàn lần các thế giới ở tam thiển thiên. Trong 
Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, Đức Phật đã nói với ngài A Nan về Tứ Thiển Thiên 
như sau: “Ông A Nan! Bốn thắng lưu trong Tứ Thiển Thiên, tất cả trong đời các cảnh khổ 
và vui không thể lay động. Dù chẳng phải thật là chỗ vô vi bất động, có tâm sở đắc. Công 
dụng thuần thục. Trong một hoại kiếp, sơ thiển thiên sẽ bị hủy diệt 56 lần bởi lửa, nhị 
thiển thiên bảy lần bởi nước, tam thiển thiên một lần bởi gió, tứ thiển thiên không bị ảnh 
hưởng: tuy nhiên, khi thiên mệnh đến (ngày tận thế) thì tứ thiển thiên cũng sẽ bị hủy diệt, 
nhưng hãy còn lâu lắm. Những cõi trời thuộc cõi Tứ Thiền Thiên bao gồm: Thứ nhất là 
Phúc Sanh Thiên. Trong Kinh Lăng Nghiêm, quyển Chín, người tu thiển, khổ nhân đã hết, 
không bức thân tâm. Cái vui chẳng phải thường trụ, lâu ngày phải hoại. Kíp bỏ hai thứ 
khổ vui. Tướng thô trọng đều diệt. Sinh tính tịnh phúc. Gọi là Phúc Sanh Thiên. Thứ nhì 
là Phúc Ái Thiên. Trong kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, những người vì sự xả trước 
đã viên dung, thắng giải thanh tịnh, được phúc rất tùy thuận, cùng đời vị lai. Gọi là Phúc 
Ái Thiên. Thứ ba là Quảng Quả Thiên. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, từ cõi 
trời Phúc Ái Thiên tiến lên có hai đường; đường thứ nhất là Quảng Quả Thiên và đường 
thứ nhì là Vô Tưởng Thiên. Đối với tâm diệu tùy thuận trước, được tịnh quang vô lượng, 
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phúc đức viên minh, tu chứng mà an trụ. Gọi là Quảng Quả Thiên. Thứ tư là Vô Tưởng 
Thiên. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, từ cõi trời Phúc Ái Thiên tiến lên có 
hai đường, tâm nhàm chán khổ vui, cứu xét không hề gián đoạn, tròn đủ đạo xả, thân tâm 
đều dứt, tâm lự như tro lạnh. Trải qua 500 kiếp. Đã lấy sinh diệt làm nhân, không biết 
phát minh tính không sinh diệt. Trong nửa kiếp trước, ý lo nghĩ diệt trong nửa kiếp sinh. 
Gọi là Vô Tưởng Thiên—The fourth region, equal to a great chiliocosmos. The 
inhabifants In this region still have mind. Thịs 1s the ground of purity and renunciation of 
thought. The fourth dhyana has one thousand times those of the third. In the Surangama 
Sufra, book Nine, the Buddha told Ananda about the fourth dhyana as follows: “Anandal 
Those who flow to these four superior levels In the fourth dhyana wIll not be moved by 
any suffering or bliss in any world. Although this 1s not the unconditioned or the true 
ground of non-moving, because they still have the thought of obtaining something, thelr 
functioning 1s nonetheless quite advanced.” Within a kalpa of destruction, the Íirst 1s 
destroyed fifty-six times by fire, the second seven by water, the third once by wind, the 
fourth corresponding to a state of “absolute indifference” remains “untouched” by all the 
other evolutions; however, when fate comes to an end, then the fourth dhyana may come 
to an end too, but not sooner. Sublevels of the Fourth Dhyana Heaven. First, 
Punyaprasava or Felicitous Birth heaven. In the Surangama Sutra, book Nine, heavenly 
beings whose bodies and minds are not oppressed, put an end to the cause of suffering, 
and realize that bliss 1s not permanent; that sooner or later 1t wIll come to an end. 
Suddenly they simultaneously renounce both thoughts of suffering and thoughts of bliss. 
TheIr coarse and heavy thoughts are extinguished, and they gIve rise to the nature of 
purity and blessing. They are among those 1n the Heaven of the Birth of Blessing. 
Second, Anabhraka or Blessed Love Heaven. In the Surangama Sutra, book Nine, those 
whose renunciatlon of these though(s 1s in perfect fusion gain a purIty Of superior 
understanding. Within these unimpeded blessings they obtain a wonderful compliance 
that extends to the bounds of the future. They are among those in the Blessed Love 
Heaven. Third, Brhatphala or Large or Abundant Fruitage Heaven. In the Surangama 
Sutra, book Nine, from the Blessed Love Heaven there are two ways to go: the Íirst way 
1s the Abundant Fruit Heaven, and the second way 1s the No Thought Heaven. Those who 
extend the previous thought Into limitless pure light, and who perfect and clarify therr 
blessings and virtue, cultivate and are certified to one of these dwellings. They are 
among those In the Abundant Fruit Heaven. Fourth, Akanistha or the Heaven Above 
Thought or No Thought Heaven. In the Surangama Sutra, book Nine, from the Blessed 
Love Heaven there are tfwo ways to go. Those who extend the previous thought Into a 
dislike of both suffering and bliss, so that the Intensity of their thought to renounce them 
confinues without cease, wIll end up by totally renouncing the way. Thetr bodies and 
minds wIll become extinct; their thoughts will become like dead ashes. For five hundred 
aeons these beings will perpetuate the cause for production and extinction, being unable 
to discover the nature which 1s neither produced nor extinguished. During the first half of 
these aeons they wIll undergo extinction; during the second half they will experlence 
production. They are among those 1n the Heaven of No Thouglht. 

(B) Tứ Thiền Vô Sắc— Four ƒormless jhanas: Tứ Thiền Vô Sắc bao gồm: không vô biên (sự 
vô hạn của không gian), thức vô biên (sự vô hạn của nhận thức), vô sở hữu (hư vô), phi 
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tưởng phi phi tưởng xứ (bên kia hữu thức và vô thức)—Four states of formlessness: 
infinite space (the stage of limitlessness of space), Infinite consciousness (the stage of 
limitlessness of consciousness), nothingness (the stage of nothingness), and the sphere of 
neither-perception-nor-non-perception (the stage of beyond awareness and 
T0ñaWareness). 

Không Vô Biên Xứ— Realm oƒ infinie space: Akasanantyayatana (skU)—Cõi không gian 
rộng vô biên, tầng trời thứ nhất của cõi vô sắc giới (chán các thân hình sắc, mong cái 
không vô biên). Trạng thái thiển định trong đó tâm trống rỗng như hư không. Thiền định 
liên hệ tới cõi không vô biên xứ. Khi phát định trong cõi nầy thì hành giả chỉ còn cảnh 
giới là không vô biên xứ, chứ không còn biết cũng không còn hiểu. Khi cái tâm được tách 
khỏi cảnh giới hình và chất, được đặc biệt đưa thẳng đến không gian vô biên thì nó được 
gọi là đang trú trong không vô biên xứ—The state or heaven of boundless (Infinite) space 
1n the formless realm, or mmaterial world. The first of the Arupaloka heavens, one of the 
four Brahmalokas. Balance In infinite space in which the mind becomes void and vast 
like space. The dhyana, or meditation connected with the abode of the Iinfinite space (the 
formless or Iimmaterial), in which all thought of form 1s suppressed. When the mind, 
separated from the realm of form and matter, Is exclusively directed towards Infinite 
space, If 1s said to be abiding In the AKkasanantya-yatanam. 

Thức Vô Biên Xứ—Sphere oƒ the boundless oƒ the consciousness: Vinnana-cayatanama 
(p)—Sphere of limitless consciousness—Cảnh giới của vô biên thức hay cõi nhận thức vô 
biên. Sau khi đạt được trạng thái “Không Vô Biên Xứ,” hành giả tiếp tục gom tâm vào sơ 
thiển vô sắc cho đến lúc phát triển nhị thiển vô sắc, hay khi cái tâm vượt khỏi cái không 
gian vô biên mà tập trung vào sự vô biên của thức. Đây là cõi trời vô tận trí nơi mà khả 
năng hiểu biết và thẩm thấu là vô tận. Thọ mệnh trong cõi trời nây có thể kéo dài đến 
40.000 đại kiếp. Đây là loại trạng thái thiển định trong đó khả năng hiểu biết không còn 
giới hạn—Realm of Iinfiinite perception or the state of boundless knowledge (limitless 
perception). After attaining the state of the base of Infinite space, meditator confinues to 
concentrate on this state of “infinite space” until he takes as obJect the conscIousness of 
the base of Iinfinite space, and contemplafes 1t as “Infinite conscIousness” unfil the second 
Iimmaterlal absorpton arises, or when the mind going beyond Infinite space 1s 
concentrated on the Infinitude of consciousness 1t 1s said to be abiding In the 
ViJnananantya. This 1s the state or heaven of boundless knowledge. Where the powers of 
perception and understanding are unlimited. Existence in this stage may last 40,000 great 
kalpas. This 1s a kind of balance In Infinite consciousness In which the power of 
perception and understanding are unlimited. 

Vô Sở Hữu Xứ— Heaven oøƒ Formless: Akincanyayatana (skt)—Sphere of Nothingness— 
State of having nothing—Cõi của cái không, xứ thứ ba của Tứ Không Xứ. Để mục của 
tầng thiển vô sắc thứ ba là “không có gì hết,” nơi đây hành giả phải chú ý vào sự vắng 
mặt của “thức” trong nhị thiển vô sắc. Khi mà tâm của hành giả vượt khỏi cả cái cảnh giới 
của thức mà thấy không có chỗ nào riêng để trú, thì nó đạt được cái định gọi là “Không 
biết chỗ nào để hiện hữu.” Đây là cõi trời vô hữu nơi không còn sự phân biệt. Thọ mệnh 
trong cõi trời nầy có thể kéo dài đến 60.000 đại kiếp. Thiền định đi vào cõi vô sở hữu xứ 
hay trạng thái thiển định trong đó sự phân biệt của tâm bị chế ngự——Realm of nothingness 
or the state of nothing or non-existence, the third region 1n the realm of formlessness. The 
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thưd Iimmaterial attainment has 1ts obJect the present non-existence or voldness. 
Meditators must give attention to the absence of that consciousness In the second 
Immaterial-sphere consciousness. When the mind going even beyond the realm of 
conscIlousness finds no special resting abode, it acquires the concentration called 
“knowing nowhere to be.” Thịs 1s the state or heaven of nothing or non-exIstence. Where 
the discriminative powers of mind are subdued. Existence ¡In this stage may last 60,000 
great kalpas. The contemplation of the state of nothingness, or the immaterial, in which 
ecstasy gives place to seremty. Balance 1n not having anything in which the 
discriminative powers of mind are subdued. 

Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ— Realm oƒ neither perception nor non-percepfion: The realm 
of consciouness or knowledge without thought is reached—Thức tính bất động, diệt hẳn 
sự suy nghĩ hay không suy nghĩ. Đây là cõi trời Tứ Không Thiên hay trời vô sắc thứ tư 
(tầng cao nhất trong tam giới), nơi không còn suy nghĩ hay không suy nghĩ nhờ đi vào 
thiển định cực kỳ tĩnh diệu. Mức độ thiền định của Phi Tưởng Phi Phi Tưởng xứ dẫn đến 
tái sanh vào cõi Trời vô sắc, vẫn chưa hoàn toàn giải thoát khỏi bát khổ. Trạng thái siêu 
việt thiển định của tưởng và phi tưởng. Định trên “chẳng suy tưởng mà cũng chẳng không 
suy tưởng." Cõi thiển định vượt khỏi hoàn toàn Vô sở hữu xứ, chứng và trú Phi tưởng phi 
phi tưởng xứ. Nơi đây mọi luyến chấp vào hữu đối hoàn toàn bị đoạn tận bằng thiền định. 
Đây là một trong tám giải thoát, hay tám phép thiền định giải thoát khỏi sắc dục—The 
state of neither thinking nor not thinking. Thịs 1s the heaven or place where 1s neither 
thinking nor not-thinking. It 1s beyond thinking, the fourth of the four Immaterial Heavens 
(Tứ Không Thiên). The samadhi or degree of meditation of this leads to rebirth in the 
rupa heaven; which 1s not entirely free from eight forms of distress. The Intuitive wisdom 
Balance In transcendence of thinking and not thinking——Neither-thought-nor-no-thought 
concentration. By transcending the Sphere of No- Thingness, one reaches and abides In 
the Sphere of Neither-Perception-Nor-Non-Perception (neither thought nor non-thoughtf) 
where all attachments to non-existence have been completely extinguished by 
meditation. Liberation in the state of mind where there 1s neither thought nor absence of 
thought (the Sphere of Neither-Perception-Nor-Non-Perception). This 1s one of the eight 
types of meditation for removing varIous attachments to forms and desires. 


(C) Diệt Thọ Tưởng Định —Concenfration oƒ cessafion: Diệt Tận Định—Định Tam muội, 


làm cho tâm và tâm sở của Lục Thức dập tắt hoàn toàn những cẩm thọ và suy tưởng. Đây 
là một trong những phương thức thiển cao nhất dẫn tới định tâm (tâm ý không nhiễm 
không nương vào một cảnh nào, không tương ứng với một pháp nào. Đây là phép định của 
bậc Thánh. Khi vào phép nầy thì tâm trí vượt tới cõi vô sắc giới, truớc khi đi vào cõi Phi 
Tưởng Phi Phi Tưởng Định, rồi đắc quả Phật và nhập Niết Bàn). Vượt khỏi hoàn toàn Phi 
tưởng phi phi tưởng xứ, chứng và trú Diệt thọ tưởng. Đây là giai đoạn hoàn toàn tịch diệt 
hay Niết Bàn. Đây là một trong tám giải thoát, hay tám phép thiền định giải thoát khỏi 
sắc dục—A_ samadhi in which there is complete extinction of sensation and thought, one 
of the highest form of meditation (kenosIs), resulting from concentration. By transcending 
the Sphere of Neither-Perception-Nor-Non-Perception, one en(ers and abides In the 
Cessation or extinguishing all thoughts (perceptions) and feelings 1s a type of liberation 
by means oŸ a state of mind in which there 1s final or total extinction, nirvana. This 1s one 
of the eight types of meditation for removing varIous attachments to forms and desires. 
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Chương Ba Mươi Hai 
Chapter Thirty-Two 


Thiên Chỉ Hay Sự Thư Giản Cho Người Tại Gia 
Samatha or Relaxafion ƒor Laypeople 


(I Tổng quan về sự Thư Giản cho người tại Gia— An overview 0ƒ Relaxation for Laypeople: 
Thư giản có nhiều cái lợi. Nó có thể giúp cho chúng ta cảm thấy thoải mái hơn, suy nghĩ 
rõ ràng hơn, và xả bỏ đi những triệu chứng bực bội khó chịu của sự căng thẳng thần kinh, 
như là nhức đầu và sự co thắc nơi các cơ thịt. Hoặc bạn phải nghỉ ngơi sau một ngày căng 
thẳng, hoặc bạn phải chế ngự sự căng thẳng thần kinh của bạn một cách dài hạn. Một 
buổi thực tập thư giản có thể rất có hiệu quả trong việc giúp bạn lấy lại trạng thái bình 
thản hơn. Có nhiều cách thư giản. Tuy nhiên, ba bước kể sau đây là những bước đơn giản 
và lợi lạc nhất cho những người tại gia bận bịu công việc nhất: thở vào thật sâu, thư giản 
các cơ thịt, đoạn thở ra thật dài, trong trạng thái hoàn toàn thư giản. Làm như vậy khoảng 
chừng 10 lần. Khi thực tập những bước nầy, tránh bị xao lãng là việc rất quan trọng đối 
với bạn. Bạn nên cố gắng thực tập một hay hai lần trong một ngày, mỗi lần khoảng 20 
phút. Mặc dầu bạn phải mất từ 2 đến 3 tuần lễ để phát triển những kỷ thuật thư giản, 
nhưng một khi bạn đã huấn luyện tâm bạn thư giản, bạn sẽ có khả năng tạo ra những 
cảm giác thư giản đáng khích lệ—Relaxation has many benefits. It can help you feel 
better, think more clearly, and relieve unwan(ed symptoms of stress, such as headaches 
and tight muscles. Whether you want to take a break from a stressful day or better 
manage your stress for the long-term, a regular practlce of relaxatlon can be very 
effective In returning to a calmer state. There are many ways to relax. The three steps 
discussed here are among the simpliest and most beneficial for busiest laypeople: deep 
breathing-In, progressive muscle relaxation, and then long breathing-out in a completely 
relaxed manner. Repeat over and over about ten times. When learning these skIlls, 1t 1s 
1mportant to remove yourself from all outside distractions. try to pracftice once or tfWice a 
day for ten to twenty minutes per session. Although 1t may take two to three weeks to 
fully develop these skills, once you have trained your mind and body to relax, you wIll be 
able to produce the same relaxed feelings on the spur of the momernt. 


(I) Thao tác nơi cơ thịt trước khi bắt đầu thư giản—Manoeuvers in Muscles before 
relaxafion: Thân thể của bạn phản ứng lại với những tư tưởng hay tình trạng căng thẳng. 
Từ từ thư giản nơi cơ thịt có nghĩa là làm căng lên rồi buông thả mỗi cơ thịt nhằm tạo ra 
một cảm giác thư giản sâu hơn. Việc nây có thể giúp bạn giảm thiểu được sự căng thẳng 
nơi bắp thịt cũng như trạng thái lo âu. Lựa chỗ nào mà bạn có thể co duỗi thật thoải mái, 
như trên một cái đệm hay sàn nhà có lót thẩm. Bạn nên căng các nhóm cơ thịt khoảng từ 
5 đến 10 giây đồng hồ, căng cho cứng nhưng không đến độ quá câu thúc như bị chuột rút. 
Sau đó buông xả hoàn toàn và thư giản từ 10 đến 20 giây—The body responds to tense 
thoughts or situatlons with muscles tension, which can cause pain or discomfort. 
Progressive muscle relaxation means tensing and releasing each muscle øroup to create a 


l) 
2) 


3) 
4) 
3) 
6) 
l) 


8) 
9) 
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deeper sense of relaxation. It can reduce muscle tension as well as general mental 
anxIety. PIick a place where you can stretch out comfortably, sụch as on a pad or carpeted 
floor. Tense each muscle group for five to ten seconds, hard but not to the poInt of 
cramping. Then completely release the muscle and gøIve yourself ten to twenty seconds to 
relax each muscle group a little more each time you do this exercise. 

Nắm chặt bàn tay lại—Clench them. 

Duỗi thẳng cánh tay và co lại nơi cổ tay—Extend forearms and bend hands back at the 
WFTISI. 

Cơ hai đầu và phần trên cánh tay—Biceps and upper arms: Nắm chặt bàn tay lại thành 
nắm tay, rồi co giản hai tay ra vào—Clench hands into fists, bend arms at elbows. 

Nhún hai vai: Shrug the shoulders. 

Nhíu mày thật sâu: Wrinkle forehead Into a deep frown. 

Nhắm mắt lại càng nhắm chặt càng tốt (với những ai mang contact-lens, nên tháo ra 
trước khi tập)——Around the eyes and bridge of nose, close eyes as tightly as possible (for 
those who wear conftact lens, remove them before beginning this eXercIse). 

Gò má và cằm, nhăn mặt từ lổ tai nầy đến lổ tai kia: Cheeks and jaws, Grin from ear to 
©a. 

Chung quanh miệng, bậm môi thật chặt—Around the mouth, press lips together tightly. 
Phía sau phần cổ, tì đầu thật mạnh vào đệm hay sàn nhà: Back of the neck, press head 
back agaInst the pad or supporting floor. 


10) Phía trước cổ, chạm cằm vào ngực: Eront of the neck, touch the chin to the chest. 
11) Thở vào thật sâu, giữ lại một chút, rồi thở ra: Take a deep breath and hold ¡t, then exhale. 
12) Ênh lưng lên khỏi sàn: Arch the back up and away from support surface. 


(HI)Bắt đầu Thư Giản— Start to Relax: 


l) 


2) 


3) 


Ngồi thật yên lặng tại một nơi thật thoải mái, mắt nhắm lại—Sit quietly in a comfortable 
position with eyes closed. 

Sự thở sâu vào có thể mang lại cảm giác an lạc khi bạn có chủ địch như vậy. Việc nầy có 
thể giúp bạn buông xả những căng thẳng và lo âu và tập trung một cách yên lặng vào 
những giây phút hiện tạ—Deep breathing-in can bring about a feeling of calm when It IS 
purposefully done. It can help you let go of stress and worries and focus qulietly on the 
present momert. 

Bạn có thể đặt hai bàn tay trên bụng khi thở vào cho không khí vào xuống tận đơn điển 
(phần dưới rún), làm cho bụng bạn giản nở ra và làm cho bạn có cẩm giác như phần nầy 
đang đẩy nhẹ vào hai tay của bạn. Toàn phần bụng của bạn phải thư giản hoàn toàn. 
Đoạn bạn đè nhẹ hai bàn tay lên phần bụng khi bạn thở ra. Nếu thích, bạn có thể tưởng 
tượng một cái bong bóng trong phần bụng của bạn đang xẹp từ từ khi bạn thở ra. Thực 
tập như vậy vài lần. Sau đó thở bạn lại thở vào thật sâu và thật chậm, tưởng tượng cơ thể 
bạn đang buông bỏ những căng thẳng khi bạn thở ra, bạn tự nhủ: “Tôi đang từ từ thư giản 
và an lạc hơn.”—Place both hands on lower part of your stomach and breathe In so that 
the incoming air expands your belly and gently pushes against your hands. Your stomach 
muscles should be completely relaxed. Then, gently push with your hands as you exhale 
slowly. If you prefer, Iimagine a balloon In your stomach that Iinflates when you Inhale and 
deflates when you exhale. Practice this several times. Finally, breathe In deeply and 


4) 


3) 


6) 


t) 


8) 
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slowly, and then try to imagine the tension and stress leaving your body as you exhale 
while mentally saying to yourself, “[ am becoming more and more relaxed and calm.” 
Bạn nên mặc quần áo rộng, thoải mái và tìm một nơi yên lặng để thực tập—Wear loose, 
comfortable clothing and find a quiet, relaxing place to practice. 

Bắt đầu thực tập chừng khoảng một hay hai phút. Từ từ tăng dần lên 5 phút, thực tập như 
vậy năm bảy lần một ngày——Start practicing for just one to two minutes. Slowly increase 
YOUT practice time up to five minutes. practice several times a day. 

Lúc ban đầu, thay vì ngồi bạn có thể sẽ cảm thấy dễ chịu nếu nằm trên giường hay trên 
sàn nhà để tập thở. Nằm ngữa, hai chân cong lên và hai bàn chân đặt thế nào cho thoải 
mái đối với bạn là được. Khi nằm xuống, nên tránh đừng nằm trên gối, giữ cho chân 
thẳng, hơi dang ra một chút, hai tay buông thống dọc hai bên thân mình, mắt nhắm lại, 
nhưng không nên suy tư sâu xa, hãy để cho tâm thư giãn, nhưng không phóng tâm đi đâu 
cả. Hãy để cho các cơ bắp trong thân thể nghỉ ngơi, hoàn toàn nghỉ ngơi trong vài phút. 
Có lúc chúng ta ngủ quên đi một vài phút, sau khi tỉnh giấc chúng ta sẽ cảm thấy thoải 
mái dễ chịu. Chúng ta có thể nghỉ ngơi như vậy, không những chỉ trong những giờ hành 
thiển, mà trong bất cứ lúc nào chúng ta cảm thấy mệt mỏi hay cẩm thấy cần phải nghỉ 
ngơi —lIn the beginning, Instead of sitting, you might find 1t helpful to practice deep 
breathing while lying down on your bed or on the floor. Lie on your back, bend your 
knees and place your feet comfortably apart. Lie on our back on a flat surface, and try to 
avoid using a pillow or cushion under our head. Keep our legs stretched out slightly apart 
and arms loosely by our sides, keep our eyes shut, do not go to deep thinking, but allow 
your mind to relax, and not wander. Relax each muscle, be completely relaxed for a few 
minutes. At times, we may slightly fall asleep for a couple of minutes, at the end of the 
relaxation, get up feeling fit. We could do this type of relaxation, not only during the 
meditation hours, but also at any time we feel fatigued or when we have the 1nclination to 
relaX. 

Nếu bạn cắm thấy đầu bị choáng váng hay lâng lâng, hoặc cảm thấy lo lắng, có thể bạn 
đã thở vào quá dài hay quá nhanh so với hơi của bạn. Nếu vậy, bạn nên ngưng thực tập 
thì triệu chứng nầy sẽ biến mất. Bạn cũng nên nhớ rằng thở vào và thở ra bằng mũi có 
thể giúp bạn tránh được sự tăng thông khí trong phổi quá nhanh—]f you feel light- 
headed, dizzy, or anxious, you may be breathing too deeply or too quickly. If thịs 
happens, stop practicing for a moment and breathe normally untuil the symptoms pass. 
Also remember that inhaling and exhaling through your nose can help prevent 
hyperventilation. 

Khi đã có tiến triển, bạn nên thực tập thở sâu trong nhiều bối cảnh khác nhau, thí dụ như 
tại bàn viết, trong khi sắp hàng chờ đợi, hoặc ngay cả khi bạn đang xem truyền hình. Bạn 
nên kiên nhẫn và nhẹ nhàng với chính bạn—As you progress, practice deep breathing in 
a Varlety Of settings, I.e., sitting at your desk, waiting in line, or even when you are 
watching television, etc. Be patient and gentle with yourself. 

Tỉnh thức nơi hơi thở. Thở chậm và đều, tập trung vào hơi thở nơi phần bụng dưới chứ 
không phải nơi ngực (vì thở chỉ tới ngực là thở quá cạn)—Become aware of your 
breathing. Breathing slow and steady, concentrate on breathing from your abdomen and 
not from your chest. 
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10) Với từng hơi thở ra, bạn có thể niệm hồng danh Phật (hay nói bất cứ chữ gì hay từ gì mà 
bạn thích) niệm thầm hay niệm lớn tùy thích. Bạn có thể lựa chọn, thay vì tập trung vào 
việc niệm danh hiệu, bạn có thể nhìn vào một vật gì đó. Những thao tác nầy có thể giúp 
bạn làm cho tâm không xao lãng—With each exhalation, you can recite the Buddha's 
name (or any other word or phrase that you like) silently or aloud. Às an option, instead 
Of focusing on a recifation, you may choose to fix your øaze on a stationary obJect. These 
manoeuvers can help you to shift your mind away from distracting thoughts. 

11) Tiếp tục như vậy từ 10 đến 20 phút. Khi vọng tưởng đi vào tâm bạn, đừng chạy theo 
chúng. Hãy để chúng tự trôi dạt đi—Continue this from 10 to 20 minutes. As distracting 
thoughts enter your mind, do not follow them. Just allow them to drIft away. 

12) Bạn nên ngồi yên lặng và đừng lo bạn có thành công trong việc thư giản sâu hay không. 
Điểm chủ yếu ở đây là bạn phải duy trì sự thụ động, phải để cho những vọng tưởng tự 
trôi dạt đi như những lọn sóng trên bãi biển. Thực tập từ 10 đến 20 phút, một hay hai lần 
mỗi ngày, đừng nên tập sau khi ăn ít nhất là hai tiếng đồng hồ. Khi bạn đã quen thì phẩn 
ứng thư giản sẽ tự nhiên đến mà không cần dụng công nhiều cho lắm——You should sit 
quietly and do not worry whether you are successful in becoming deeply relaxed. The 
key to this eXercIse 1s to remain passive, to let distracting thoughts slip away like waves 
on the beach. Practice for 10 to 20 minutes once or twice a day, but not within two hours 
after a meal. When you have set up a routine, the relaxation response should naturally 
come with little effort. 


(IV)Kinh Hành sau khi Thư Giản— Walking qfter Relaxation: Khi ngồi thư giản một lúc lâu 
hành giả có thể cảm thấy tay chân mỏi mệt hay đau nhức, và thấy cần được thoải mái 
đôi chút. Chừng đó hành giả có thể bắt đầu đứng dậy để đi kinh hành. Hành giả đi thật 
chậm và không cần để ý đến hơi thở nữa, mà phải để ý đến từng bước chân. Nếu tâm 
chúng ta rong ruổi thì kéo nó trở về với oai nghi đi mà không cần dính mắc vào những ý 
nghĩ nào khác. Nếu hành giả ngừng lại và nhìn chung quanh, tâm lúc nào cũng phải tỉnh 
thức và nhận biết rõ ràng là mình đang làm gì. Khi chân chạm đất ta biết chân ta đang 
chạm đất. Đi bộ cũng là một cách thực tập chánh niệm. Khi chúng ta đang theo một thời 
khóa thiền chúng ta phải cố gắng luôn tỉnh giác ở mọi nơi. Khi ngồi, khi đi, khi làm việc, 
khi ăn, uống, nói, cười, mặc quần áo, hay ngay cả khi chúng ta không nói, vân vân, 
chúng ta phải luôn tỉnh thức. Nếu chân tay chúng ta bị tê trong lúc ngồi thiển, tự nhiên 
chà xát và co duỗi chúng cho thoải mái —lf we do our sitting in relaxation for a 
considerable time, we may feel fatigued, we may need to ease our aching limbs a litle 
bít. Then we can start our walking meditation. Walk slowly mindful of the movements, 
now we need not think of the breath but become aware of the walk. If our mind wanders 
ØIve attention fo our walking without getting involved In other thoughts. If we stop, turn or 
look around, be mindful and apply clear comprehension. When our foot touches the earth 
we get the sensation, become aware of It. Walking 1s also an exercise In mindfulness. 
When we are following a meditation course let us try to be mindful always everywhere. 
When sitting, standing, walking, working, eating, drinking, talking, laughing, wearing 
clothes, or even when we are silent, etc., let us be always mindful. I our limbs get 
numbed while in meditation, rub and stretch them. 
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Chương Ba Mươi Ba 
Chapter Thirty- Three 


Thiên Trong Đời Sống Hằng Ngày 
Zen In Dally LỰc 


(Tổng Quan về việc “Ứng Dụng Thiền vào Cuộc Sống Hằng Ngày”—An Overview oƒ 
the “Apphcation oƒ Meditaion in Daily LỰe”: Cuộc sống là thiền, nhưng có người cho 
rằng cuộc sống là khổ đau. Như vậy hai loại kiến giải nầy khác nhau thế nào? Nếu bạn 
tạo nên cuộc sống của bạn là cuộc sống thiển, thì cuộc sống đó là cuộc sống thiển. Nếu 
ai đó tự tạo cho mình cuộc sống khổ đau, thì cuộc sống của người đó phải là khổ đau. 
Như vậy, tất cả đều tùy vào cách bạn giữ cho tâm mình ngay bây giờ, ngay trong lúc nầy. 
Tâm hiện tiền nầy nối tiếp và sẽ trở thành cuộc sống của chính bạn, như một điểm liên 
tục để nối kết thành một đường thẳng. Nếu chúng ta thích thiển, vì đó mà cuộc sống của 
chúng trở nên cuộc sống thiển. Nếu chúng ta nghĩ rằng thế giới nầy tuyệt diệu, tâm 
chúng ta sẽ tuyệt diệu và cả vũ trụ cũng trở nên tuyệt diệu! Trong thời Đức Phật còn tại 
thế, Ngài đã nói rất nhiều về những ứng dụng của Thiền trong cuộc sống hằng ngày. Một 
số người cho rằng muốn có được nội tâm thanh tịnh thì chúng ta phải ngoảnh mặt xoay 
lưng lại với cuộc sống loạn động nầy. Một số người khác cho rằng muốn đạt được một 
cái tâm thanh tịnh, chúng ta cần phải cố gắng thực hành thật nhiều thiện nghiệp, vân vân 
và vân vân. Tuy nhiên, nếu chỉ ngoảnh mặt với cuộc sống hay thực hành nhiều thiện 
nghiệp không thôi là chúng ta chưa làm đúng lời Phật dạy. Người Phật tử chơn thuần phải 
luôn biết tự tịnh kỳ ý vì Đức Phật đã từng nhắc nhở chúng đệ tử rằng thiển định là đỉnh 
cao trong tu tập Phật giáo. Nhờ thiển mà thân tâm chúng ta được thanh tịnh, nhờ thiển mà 
giới đức của chúng ta cũng được thanh tịnh. Mà tâm ý và giới đức là hai yếu tố quan 
trọng nhất trong thiển định. Giới đức bao gồm cả lòng từ bi, đức khiêm cung, nhẫn nhục, 
chịu đựng, can đảm, và lòng biết ơn với chúng sanh mọi loài. Như vậy, muốn ứng dụng 
được thiển định vào cuộc sống hằng ngày, hành giả tu thiển phải là người có giới hạnh 
tỉnh nghiêm. Nên nhớ rằng thước đo của thiền định là cách cư xử của hành giả với những 
người chung quanh. Vì vậy, hành giả tu thiển lúc nào cũng nên nhớ rằng nếu chúng ta tạo 
ra khó khăn thì thiển khó khăn. Nếu chúng ta tạo ra dễ dàng thì thiển cũng dễ dàng. 
Nhưng nếu chúng ta không suy nghĩ hay khởi tưởng, chân lý chỉ là như thị. Vì vậy, hành 
giả tu thiển lúc nào cũng sống hòa ái và khoan dung với mọi người, chứ không phải lui 
vào rừng sâu núi thắm xa lánh mọi người. Hành giả tu thiển vẫn sống và sinh hoạt bình 
thường như mọi người, chỉ có điều là tâm của người ấy trong sáng giống như trăng tròn 
trên bầu trời. Thỉnh thoảng mây đến che nó, nhưng trăng luôn ở trên mây. Mây bay qua, 
trăng lại chiếu sáng. Vì thế. đừng lo về tâm trong sáng, nó luôn hiện hữu. Khi vọng tưởng 
đến chỉ là lớp che phủ của tâm trong sáng. Vọng tưởng đến và đi. Chúng ta không phải 
vướng mắc về sự đến hoặc đi. Nên nhớ tâm trong sáng của hành giả tu thiển trong đời 
sống hằng ngày là tâm trước khi suy nghĩ, giống như trên biển. Khi gió đến, sóng nổi lên. 
Khi gió dịu đi thì sóng yếu dần. Khi gió ngừng hẳn thì mặt nước trở thành tấm gương 
phẳng, trong đó phản ảnh mọi thứ, từ núi, cây, mây trời... Tâm của chúng ta lại cũng như 
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vậy. Sau khi suy nghĩ, chúng ta sẽ có nhiều tham muốn và ý tưởng, thì có nhiều sóng. 
Nhưng sau khi chúng ta tọa thiển được một lúc, những ham muốn và ý tưởng tan biến. 
Sóng trở nên nhỏ dần. Rồi sau đó tâm chúng ta như một tấm kiếng, mọi thứ chúng ta 
thấy, nghe, ngửi, nếm. chạm vả nghĩ tưởng đều là chân lý-——Life is Zen, but some people 
say that life 1s suffering. How are these different? If you make “my life 1s Zen”, then your 
lie becomes Z⁄en. If someone else makes “my life 1s suffering”, then that person”s life 
becomes suffering. So 1t all depends on how we are keeping our mind Just now, at this 
very momernt! This Just-now mind continues and becomes our life, as one poInt continues 
and becomes a sfraIpht line. If we like Zen, so our life has become Zen. Now we think 
that the world ¡is wonderful. Our mind 1s wonderful, so the whole world 1s wonderful. 
During the time of the Buddha, the Buddha taught His disciples a lot about applicatlons of 
medifation In daily lie. Some people think that they need to turn their backs on this 
violent life to search for a still mind. Some others say that in order to achieve a still mind, 
people should always try to do many good deeds, and so on, and so on. However, 1Ÿ we 
solely turn our backs on life or try to do many good deeds only, we have not yet obeyed 
the Buddha”s teachings. Devout Buddhists should always pur1fy the body and mind for the 
Buddha always reminded his disciples that meditaton was a peak of practice In 
Buddhism. Through meditation, our body and mind are purified; also through meditation, 
our virtues are purified. Mind and morality are two of the most Important factors In 
meditaton. Virtues ¡include compassion, modest, patient, tolerance, courage, and 
gratitude, and so on. Thus, to be able to apply Zen In dally life, zen practictioners need be 
good virtue ones. Remember, the measurement of meditation 1s valued from the 
practitioner”s behavior toward people around. Zen practitioners should always remember 
that 1Ý we make difficult, 1t 1s difficult. If we make easy, 1t 1s easy. But 1ƒ we don't think, 
the truth 1s Just as It 1s. Thus, meditators always live peacefully and tolerantly with 
people, not retreating in deep jungle to be away from people. A Zen practitioner still 
lives and has normal actItivitles like any others; however, that personˆs clear mind 1s like 
the full moon 1n the sky. Sometimes clouds come and cover 1t, but the moon 1s always 
behind them. Clouds go away, then the moon shines brightly. So don”t worry about clear 
mind, it 1s always there. When thinking comes, behind 1t 1s clear mind. When thinking 
goes, there Is only clear mind. Thinking comes and goes, comes and goes. We must not 
be attached to the coming or the going. Remember the clear mind of a Zen practitioner In 
daly life 1s the mind before thinking, 1t 1s like on the sea. When the wind comes, there are 
many waves. When the wind dies down, the waves become smaller. When the wind 
stops, the water becomes a mirror, in which everything 1s reflected, mounftains, trees, 
clouds... Qur mind 1s the same. After thinking, we have many desires and many opInIons, 
there are many big waves. But after we sit in meditation for some time, our opinions and 
desires disappear. The waves become smaller and smaller. Then our mind 1s like a clear 
mirror, and everything we see or hear or smell or taste or touch or think 1s the truth. 


(II)Thiền quán và cuộc sống hằng ngày— Meditation and Daily activities: 

(A) Hành giả tu thiền cố gắng đừng làm cho việc tu thiền của mình thêm phức tạp—Zen 
practitioners try not make our meditation more complicated: Phật tử, nhứt là những người 
tại gia, hãy cố gắng đừng làm cho việc tu thiển của mình thêm phức tạp. Hãy cố làm cho 
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việc thực hành càng đơn giản chừng nào càng tốt chừng nấy. Hãy nhớ rằng chỉ cần rút 
tâm ra khỏi những phiển toái của cuộc sống là điều tiên quyết nhằm giữ cho tâm được 
thanh sạch. Có người chủ trương phải tọa thiển và chỉ có tọa thiển mới làm cho tâm bình 
lặng được. Tuy nhiên, nếu chúng ta chờ ngồi mới tu tập thiển được trong một hai giờ, rồi 
chuyện gì xãy ra trong những giờ phút còn lại trong ngày? Vì vậy, khi chúng chỉ tập trung 
vào việc tọa thiển, thiệt tình chúng ta hủy hoại đi khái niệm chân thật của thiển. Nếu 
chúng ta biết tu tập thiền, chúng ta sẽ tu tập trong bất cứ sinh hoạt nào trong đời sống 
hằng ngày. Để làm được điều nầy, chúng ta phải chúng ta phải tận lực thiển trong lúc 
hoàn thành những công việc hằng ngày của mình. Nói như vậy không có nghĩa là chúng 
ta không nên thực tập tọa thiển. Chẳng những chúng ta nên tu tập tọa thiển hằng ngày 
nếu chúng ta có thì giờ, mà bất cứ khi nào có dịp, chúng ta nên cố gắng ra khỏi thành 
phố, tìm một nơi xa vắng nào đó để thiển quán. Chúng ta nên cố gắng tập quan sát sự 
yên lặng, vì sự yên lặng sẽ mang lại nhiều lợi lạc chúng chúng ta. Ngạn ngữ Việt Nam 
có câu: “Yên lặng là vàng”. Thật vậy, hành giả tu thiển chỉ nên nói khi cần phải nói. 
Hành giả nên luôn nhớ rằng ngay đến Đức Phật cũng không trả lời những câu hỏi về tự 
tồn, không tự tổn, thế giới vĩnh cửu, vân vân. Theo Đức Phật, người giữ im lặng là người 
khôn ngoan vì tránh được hao hơi tổn tướng cũng như những lời nói tiêu cực vô bổ. Đức 
Phật luôn khuyến cáo các người hỏi nếu là đệ tử của Ngài thì đừng nên phí mất thời gian 
về những vấn để quá sâu xa ngoài tầm lãnh hội của một người thường, có thể sau thời 
gian dài tu tập theo nhà Phật thì tự nhiên sẽ thấu hiểu. Theo đức Phật, chính trong sự im 
lặng mà những năng lực lớn nhất được un đúc rèn luyện. Giữ yên lặng cực kỳ quan trọng 
cho người Phật tử, nhất là hành giả tu thiển. Giữ yên lặng trong bất cứ hoàn cảnh nào 
cũng có nghĩa là thiển trong hoàn cảnh đó. Đức Phật dạy: “Này chư Tỳ Kheo, khi các con 
tụ hợp lại với nhau, có hai việc nên làm: hoặc thảo luận về giáo pháp, hoặc giữ sự yên 
lặng cao quí.” Hành giả tu thiển nên luôn lặng lẽ tiến bước giữa cảnh ồn ào náo nhiệt và 
nhớ rằng có trạng thái an lạc trong sự yên lặng vì yên lặng là một trong những hình thức 
an lạc nhất của kiếp sống. Chúng ta chỉ có thể đạt đến chánh định khi chúng ta có sự yên 
lặng, hoặc khi chúng ta làm cuộc hành trình đi vào nội tâm của chính mình. Khi chúng ta 
rút vào im lặng, chúng ta sẽ hoàn toàn đơn độc để nhìn thấy được thực chất của chính 
mình, chừng đó chúng ta có thể tìm được phương cách vượt qua những khuyết điểm và 
giới hạn của chính mình trong cuộc sống thường nhật —Buddhists, especially laypeople, 
try not make our meditation more complicated. Let”s make the practice the simpler the 
better. Let us bear In mind that Just simply a withdrawing of the mind from the busy lIÍe 1s 
a requIsite to menfal hygiene. Some people believe that only sittng meditation can pacIfy 
the mind. However, If we wait until we sit down and compose ourselves fo practice 
medifation for a couple of hours, then what happens to the other hours of our day? So 
when we only focus on sitting meditation, we really destroy the real concept of Zen. lf we 
know how to practice meditation, we wIll certainly make good use of our whole day. In 
order for us to do this, we should devote our day to Zen while accomplishing our daily 
tasks. To mention this does not mean that we should not practice sitting medifation. Not 
only we should practice sitting meditation on a dally basis 1Ý we have time, but whenever 
we gef an opportunity, try to be away from town and find a certain remote area to engage 
ourselves In quiet contemplation, concenfration, or meditation. Let's try to learn to 
observe the silence, for silence will do so much good to us. A Vietnamese proverb says: 
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“Silence 1s golden.” Indeed, Zen practiioners only speak when we must speak. Zen 
practitioners should always remember that even Buddha Sakyamumi also refrained from 
giving a definitive answer to many metaphysical questlons of his time (questions of self- 
©xIsts, not self-exists, If the world 1s eternal, or unending or no, etc). According to the 
Buddha, a silent person 1s very often a wise person because he or she avoids wasting 
energy or negative verbiage. The Buddha always advised the questioner to become hs 
disciple without wasting his time on problems which were too profound to be understood 
by an ordinary man, probably a long cultivation as a disciple of the Buddha he might 
come fo understand. According to the Buddha, the greatest creative energy works In 
silence. Observing silence 1s extremely Iimportant for Buddhists, especially for Zen 
practitioners. Observing silence In any situation also means meditation In that situation. 
The Buddha taught: “When, disciples, you have gathered together there are two things to 
be done: either talk about the Dharma or observe the noble silence.” Zen practitioners 
should always go placidly amid the noise and haste and remember that there 1s peace In 
silence, for silence 1s one of the most peaceful forms of existence. We can only 
concentrate when have silence, or when we make an Iinward Journey. When we withdraw 
I1nto silence, we are absolutely alone to see ourselves as we really are and then we can 
learn to overcome the weaknesses and limitafions In ordinary experlence. 

(B) Sự hội nhập thiền quán vào đời sống hằng ngày —Fusion oƑ Zen with everyday lj: 
Thường thì người ta tin rằng thiển quán là cái gì rất xa rời với những thực tại tầm thường 
của cuộc sống. Họ nghĩ rằng muốn tu tập thiển quán họ phải từ bỏ cuộc đời, rút lui khỏi 
những sinh hoạt thường nhật và tự sống ẩn dật trong những vùng rừng núi xa xăm. Ý nghĩ 
này không hoàn toàn sai, vì tâm của chúng ta như một bây khỉ hoang. Muốn cho cái tâm 
khỉ hoang này được thuần thục, chúng ta cần phải có một nơi yên tĩnh để công phu tu tập 
mà không bị quấy nhiễu. Tuy nhiên, thiển quán không chỉ nhấn mạnh vào việc tọa thiền, 
mà thiển nhấn mạnh vào mọi sinh hoạt trên đời này. Nếu chúng ta không thể hòa nhập 
thiển vào những trạng huống của cuộc sống hằng ngày thì thiển quán là vô dụng. Theo 
Tông Tào Động, sự hội nhập của Thiên với đời sống hằng ngày phải là nỗ lực chính yếu 
của mọi hành giả. Tu tập thiển quán không chỉ hạn chế trong những lúc tọa thiển. Nếu 
chúng ta tinh tấn tu đạo thì chúng ta sẽ thấy rằng ngày nào cũng là ngày tốt. Phật tử 
thuần thành nên luôn lợi dụng những sinh hoạt hằng ngày cho việc tu Đạo vì Đức Phật 
luôn nhấn mạnh rằng giác ngộ không phải chỉ đạt được trong khi ngồi thiển, mà là trong 
bất cứ hoạt động nào từ đi, đứng, nằm, ngồi. Hơn nữa, không ai có thể ngồi thiển hai 
mươi bốn tiếng đồng hồ trong một ngày cả. Nên nhớ thiển quán không khó khăn trong 
việc thực hành. Thiển nhằm kiểm soát tâm, mà tâm thì luôn vọng động. Khi hành thiển, 
chính chúng ta sẽ tự thấy tâm mình. Việc hành thiển không phải dễ vì việc kiểm soát tâm 
và giữ tâm trên một đề mục duy nhất. Tuy nhiên, về mặt khác, thì thiển quán cũng rất dễ 
thực hành vì không cần phải sửa soạn nghi lễ công phu hay phải học hỏi nhiều mới thực 
hành được. Chúng ta chỉ cần ngồi xuống, theo dõi chính mình và chú tâm vào đề mục là 
được. Đôi khi chúng ta phải làm việc, ngồi, hay nghỉ ngơi. Phật tử thuần thành nên thực 
tập thiển quán trong mọi sinh hoạt, luôn điều phục tâm mình, luôn chú ý vào việc mình 
đang làm mà thôi. Nên nhớ rằng bất cứ lúc nào cũng có thể là lúc của giác ngộ— 
Sometimes people believe that meditation 1s something very remote from the ordinary 
concerns of life. They think that in order to practice meditation they must renounce theiIr 
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ordinary life or give up their daily routines, withdraw from life and seclude themselves In 
remote forests. This Idea 1s not completely wrong because our minds are like wild 
monkeys. To discipline a wild-monkey mind, 1t is helpful to have a quiet place, where 
one can practice undisturbed. However, meditaton 1s not emphasizing only In the 
moment of sitting meditation, but 1t emphasIzes In all activitiles of life. If we can not fuse 
our medifation with the circumstances of everyday life, medifation 1s useless. According 
to the Soto Sect, the fusion of Zen with everyday life 1s the central effort of any 
practitioner. The practice of Zen should not be confined only to the periods of sitting In 
meditation, but should be applied to all the activities of daily life. If we are diligent In 
cultivating the way, we wIll find that every day 1s a good day. Sincere Buddhists must 
always try to take advanfage of dally acfivitles to practice the Way because the Buddha 
always emphasized that enlightenment can be attaned not only when siting 1n 
meditation, but when engaged In any kind of activity: walking, standing, reclining, or 
sitting. Besides, no one can sit in meditation for twenty-four hours a day. Remember that 
medifation 1s not difficult to practice. Meditation involves conftrol of mind and mind 1s 
most unruly. We come to know this personally when we practice mediftation. So If 1s not 
easy fo practice meditation and contemplation because If 1s not easy to confrol the mind, 
to keep the mind on one and the same obJect. However, in another way, meditation 1s 
easy to practice. There are no elaborate rituals to follow or much to learn before being 
able to practice. We just sit, watch ourselves and focus our mind on the obJect. Just that. 
Sometimes we must work, sit, or rest. Sincere Buddhists should always practice 
meditation in all activities, should try to keep the mind under control, concentrate and be 
mindful only on what we are doing and nothing else. Remember that any moment can be 
a moment of enlightenment. 


(C) Thiền quán thực sự đi vào cuộc sống hằng ngày—Zen really enters daily ljƒe activities: 


l) 


2) 


3) 


Càng đi tới chúng ta càng khám phá ra rằng triết lý Thiển quán trong cuộc sống hằng 
ngày quan trọng hơn tất cả những thứ khác. Trong trường hợp mà khoa học không cung 
ứng một giải đáp thỏa đáng, thì chúng ta phải trông cậy vào phương pháp tư duy của 
Thiển để soi tổ vào bất cứ vấn để nào được nêu ra—As we go on, we discover that 
philosophy of Daily Zen 1s much more Important than anything else. In case sclence and 
philosophy do not give a satisfactory result, we must resort to the meditative method of 
Zen In order to get Insighf into any given problem. 

Trước tiên, hành giả phải tìm thấy con đường rồi bắt đầu đi trên đó. Mỗi bước tiến nhờ 
vào tư duy sẽ đưa người vượt qua lớp sóng của nhân sinh, tiến lần đến cõi hư không của 
thiên giới và cuối cùng đạt đến giác ngộ viên mãn như Đức Phật: First, find out your way 
and begin to walk on 1t. The foot acquired by meditation can carry you across the wave- 
flux of human life, and over and above the air region of the heavenly world and finally 
make you perfect and enlightened like the Buddha. 

Quán là con mắt trực thị và đồng thời là bước chân trên con đường chân thực: 
Contemplation 1s the eye which gives Insipht, and, at the same time, the foot which 
procures a proper walk. 

Thiền định và quán là thấu kính trong đó những đối tượng bên ngoài bị hội tụ để rồi phân 
tán và khắc ấn tượng lên mặt của những âm bản bên trong: Zen (meditation and 


4) 


5) 


328 


concentration) 1s the lens on which diverse obJects outside wIll be concentrated and 
again dispersed and Impressed on the surface of the negative plates Inside. 

Sự tập trung vào thấu kính nầy chính là định (samadhi) và định càng sâu thì giác ngộ 
càng mau chóng: The concentration on the lens 1tself 1s concentration (samadhi) and the 
deeper the concenfration 1s, the quicker the awakening of intuitive Intellect. 

Những gì khắc đậm hơn vào lớp phim âm bản là huệ (prajna) và là căn bản của những 
hoạt động trí thức. Qua ánh sáng trí huệ rọi ra bên ngoài, hành giả nhìn và thấy lại cái 
ngoại giới sai biệt lần nữa rồi theo đó mà hành sự thích nghi vào cuộc sống thực tế: The 
further Impression on the negative film 1s wisdom (prajna) and this 1s the basis of 
Iintellectual activity. Through the light of reflection (prajna) outwardly, 1.e., Insipht, we 
see and review the outer world of diversity once again so as to fÍunction or actf 
appropriately toward actual life. 


(D) Cuộc Sống Nây Là Thiền— This Liƒe iiselƒ is Zen: Có người cho rằng cuộc sống nầy là 


Thiền, nhưng có người lại cho rằng cuộc sống nầy là đau khổ. Thật vậy, nếu chúng ta tạo 
nên cuộc sống của chúng ta là Thiển thì cuộc sống trở thành Thiền. Ngược lại nếu chúng 
ta xem cuộc sống nầy đau khổ thì cuộc sống của chúng sẽ trở thành đau khổ. Như vậy 
mọi chuyện đều tùy thuộc ở nơi tâm mình trong lúc nầy, ngay ở sát na nầy. Tâm hiện 
tiền nầy nối tiếp tâm hiện tiền khác và trở thành cuộc sống Thiển của chúng ta, như một 
điểm liên tục nối kết để rồi cuối cùng trở thành đường thẳng vậy. Tương tự, nếu chúng 
ta tạo ra khó thì Thiển khó. Nếu chúng ta tạo ra dễ thì Thiền dễ. Hành giả tu thiển nên 
nhớ rằng tâm chúng ta luôn có nhiều ham muốn, nhiều ý tưởng giống như đại dương với 
nhiều sóng vậy. Sau khi chúng ta tu tập thiển định một thời gian, ý tưởng và ham muốn 
của chúng ta tự nhiên ít dần và ít dần cho đến khi chúng biến mất. Cũng giống như trên 
biển cả, khi gió nổi lên thì có nhiều sóng; khi gió êm dần thì sóng cũng nhỏ dân và nhỏ 
dần; khi gió lặng thì mặt biển trở thành một tấm gương. Tương tự, lúc đó tâm chúng ta 
như một tấm gương trong, và mọi vật chúng ta thấy, nghe, ngửi, nếm, chạm và nghĩ đều 
là chân lý. Thiển định giúp chúng ta có khả năng ứng đối hoàn toàn trong giây phút hiện 
tại. Đây cũng chính là mục đích cho sự tu tập của chúng ta là hoàn toàn sống trong giờ 
phút hiện tại. Thiền không khiến chúng ta không phải đi tìm giải đáp bằng cách mong 
cầu một loại tri thức, hiểu biết hay kiến thức nào cả; mà thiển giúp chúng ta kinh nghiệm 
một cách trọn vẹn tiến trình xảy ra trong giờ phút hiện tại. Với thiển, không có cái gì ở 
bên ngoài để cho tâm ta tìm kiếm, nắm giữ hay đạt đến; mà thiển chỉ giúp chúng ta sống 
với những gì đang xẩy ra trong giờ phút hiện tại. Hành giả chân thuần nên công phu tu 
tập giữ chánh niệm trong từng giây phút. Cuộc sống nầy là thiển không đòi hỏi phải cố 
gắng để đạt đến một mục đích nào trong tương lai. Sự cố gắng ở đây là sống trong hiện 
tại, chú ý với một cái tâm bình thản những gì đang xảy ra trong giờ phút nầy —Some 
people believe that life is Zen, but others say that life 1s suffering. As a matter of fact, IÝ 
we make life 1s Zen, then our life becomes Zen. Ôn the contrary, 1ƒ we consider our life 
suffering, then our life becomes suffering. So everything depends on how we are keeping 
our mind Just now, at this very moment. This present mind continues and becomes our 
lie, Just as one point continues and continues and eventually becomes a straight line. 
Similarly, 1ƒ we make difficult, then Zen 1s difficult; 1Ý we make easy, then Zen 1s ©asy. 
Zen practitioners should always remember that our mind has many desires and thinkings 
as a sea with many waves. After we practice Zen for some time our desires and thinkings 
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become lesser and lesser naturally till they disappear. It is also like on the sea, when the 
wind comes, there are many waves; when the wind dies down, the waves become smaller 
and smaller; when the wind sfops, the water becomes a mirror, in which everything 1s 
reflected. Similarly, that time our mind 1s like a clear mirror, and everything we see, 
hear, smell, taste, touch or think 1s the truth. Zen helps us to have the ability to totally 
respond In the momeit. That 1s what our whole practice 1s being totally in the momernt. 
Zen does not cause us to seek for solutions by wanting a certain state or having a certain 
kínd of thought or conceptual understanding; but 1t helps us to be experlencing the 
process In the moment. In Zen, there 1s nothing outside of us that we have to reach for or 
hold onto or attain; Zen only helps us know and live with what 1s happening In the 
moment. Devout Zen practitioners should have an effort that 1s Involved in developing 
this moment to moment awareness. LIfe 1s Zen 1s not the effort to attain anything In the 
future. The effort 1s to stay 1n the present, in paying aftention with equanimity to what 1s 
happening 1n the momeii. 

(E) Hãy sống hòa hợp với thiên nhiên—Let be harmonious with nafure: Khi chúng ta cảm 
thấy quá căng thẳng trong cuộc sống hằng ngày, hãy đi ra ngoài thiên nhiên, ngắm trời 
mây cây cỏ. Thế giới của bà mẹ thiên nhiên nầy đẹp và kỳ diệu lắm. Hễ đi dạo được 
một chút là thoải mái được một chút; tuy nhiên, lúc nào cũng phải giữ chánh niệm về 
mọi việc đang xảy ra. Làm được như vậy, chỉ cần một thời gian ngắn là không gian 
chung quanh có thể làm cho tâm chúng ta êm dịu trở lại. Chính đức Phật trong thời ngài 
còn tại thế, ngài luôn nhắc nhở tứ chúng nên sống giữa thiên nhiên, vì nó có thể đem lại 
một sự an tĩnh cho tâm mình——When we feel too mụuch tension 1n our dally actIivities, let”s 
go outside and look at the sky, the trees and the grasses, and so forth. The world of the 
mother nature 1s so beautiful and wonderful. If we can go outside and walk for a little bịt, 
we wIll have a bit more of relaxed moment; however, we should always be mindful of 
everything which 1s happening. In a short time, the surrounding place will cool the mind. 
During the time of the Buddha, He always reminded the four assemblies being 1n nature 
because Of 1s tranquility for the mind. 

(F) Làm Việc Vị Tha là Thiền— Working in Altruism ¡is Zen: Nếu chúng ta không ham muốn 
cá nhân, mà làm việc kiếm tiền nhằm giúp đở người khác, thì việc làm vị tha tự nó là 
thiển. Tuy nhiên, hầu hết chúng ta chỉ mong kiếm nhiều tiền hoặc thành công cho chính 
bản thân mình. Đây chỉ là cái tôi nhỏ mà thôi. Kiếm tiền để giúp đở người khác mới là 
sự nghiệp lớn—If we have no desire for ourselves, but we are working and earning 
money In order to help other people, then the altruistic work 1tself is Zen. However, most 
Of us are only Interested in making a lot of money or becoming successful for ourselves. 
Thịs 1s a small “I”. But IfÍ we make money to help all people, then this a bịg “T”. 

(G) Sinh Hoạt hằng ngày mà không vọng tưởng là Thiền—Working with daily activities 
without any ƒalse thoughfs ¡s Zen: Khi chúng ta có khả năng ở vào trạng thái hoàn toàn 
sáng suốt, đoạn trừ mọi vọng tưởng và không rơi vào hôn trầm, trong ngoài như một, 
không có bất cứ hoàn cảnh nào có thể gây trở ngại cho chúng ta, đó là chân thiên. Khi 
hiểu được thiển, chúng ta sẽ hiểu chính mình, rằng trong tâm của chúng ta lúc nào cũng 
có thanh bảo kiếm kim cang. Nếu muốn hiểu chính mình, hãy lấy thanh bảo kiếm ấy mà 
đoạn trừ tất cả danh tướng, hư vọng, phân biệt tốt xấu, dài ngắn, đến, đi, cao thấp, vân 
vân. Trong khi tu tập thiển quán, chúng ta phải tự nhủ là mình đang đi trên lớp băng 
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mồng, nên phải tập trung hết vào từng bước chân của mình. Chỉ cần sai đi một bước là 
chúng ta sẽ bị sụp xuống vùng nước lạnh buốt nằm ngay bên dưới lớp băng mỏng nầy—— 
When we are able to stay perfectly clear by cutting off all thinking and yet not falling into 
a trance-like sleep; when Inside and outside become one, and no circumstances can 
hinder us, this 1s real Zen. When we understand Zen, we understand that In ourselves 
there 1s a điamond sword. Ïf we want to understand ourselves, we must take that sword 
and cut off good and bad, long and short, coming and going, high and low, and so forth. 
During our meditation practice, we must proceed as If we were waling on thin Ice, 
concentrating totally on each of our steps. If we make one wrong move, we will colapse 
1n the cold water under this thin layer of Ice. 


(HI)Những Ứng Dụng của Thiền vào Cuộc Sống Hằng Ngày — The Applications oƒ 
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Mecditation in Datly LỰc: 

Thiển không phải là một sự tự nguyện trục xuất mình ra khỏi cuộc sống, thiển cũng 
không phải để thực hành cho lợi ích về sau. Thiển cần phải được áp dụng trong những 
công việc của đời sống hằng ngày, và kết quả của nó phải được nhận ngay tại đây và 
bây giờ, tức là ngay trong kiếp sống nầy. Thiển không phải là cái gì tách biệt khỏi đời 
sống bình thường. Nó là một bộ phận khắn khít với cuộc sống của chúng ta. Nếu chúng ta 
không chịu hành thiển thì cuộc sống của chúng ta đã thiếu đi ý nghĩa, mục đích, và sự 
phấn chấn của chính nó—Meditation is not a voluntary exile from life, or something 
practiced for the hereafter. Meditation should be applied to the daily affairs of life, and 
1fs results are obtained here and now. It is not something separated from the daily life. It 
1S part of our lives. If we Ignore 1t, life lacks meaning, purpose and Inspirafion. 

Chúng ta phải cố gắng đầu tư ít nhất nửa giờ mỗi ngày trong việc tu tập thiển định. Khi 
tâm chúng ta lắng dịu và tĩnh lặng đó là lúc chúng ta tận dụng nó bằng cách tiến hành sự 
liên lạc thầm lặng với tâm để hiểu được bản chất thật sự của chúng ta. Người tại gia có 
thể tự hỏi: “Làm thế nào chúng tôi có thể tìm được thời gian để hành thiển trong cuộc 
sống lăng xăng lộn xộn nầy?” Hãy tự hỏi bạn rằng tại sao bạn vẫn tìm được thời gian để 
đắm chìm trong những sì bạn thích. Nếu bạn có ý chí, chắc chắn bạn có thể hy sinh một ít 
thời gian mỗi ngày để hành thiền. Có thể đó là lúc hừng sáng hay ngay trước khi đi ngủ, 
hoặc bất cứ lúc nào bạn cảm thấy sẵn sàng, dù chỉ là một thời gian ngắn bạn cũng vẫn có 
thể tập trung tư duy của mình lại và quán chiếu. Nếu bạn cố gắng thực hành một chút 
thiển quán trong tĩnh lặng như vậy từ ngày nầy sang ngày khác, bạn có thể làm những 
công việc hằng ngày của bạn tốt hơn và có kết quả hơn. Bên cạnh đó, bạn cũng có thể có 
thêm sức mạnh để đối diện với những nỗi khổ đau và lo âu trong cuộc sống—We should 
try to put in at least half an hour every day In practicing meditation. When our mind 1s 
calm and qultet, If 1s trme to take advantage of it by engaging In silent communication with 
our own mind in order to understand our true nature. Laypeople may ask: “In this 
extremely busy life with so many duties to perform, how can laypeople find time to 
meditate?” Let ask yourself, no matter how busy your life 1s, you are still able to find 
time to indulge In things that delight you. If you have the wIll, surely you can devote a 
short period of time everyday to meditation, whether it be at dawn, Just before sleep, or 
whenever you feel you have the time, even a very short period of time to collect your 
thoughts and concentrate. If you try to practice a litfle quiet contemplation day by day, 
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you wIll be able to perform your duties better and in an efficient way. Besides, you will 
have more courage to face tribulations and worrles with a brave heart. 

Tọa thiền đã là khó đối với chúng ta. Chúng ta cố gắng tìm đủ mọi cớ để không thực tập 
tọa thiển. Nhưng ứng dụng thiển quán vào cuộc sống hằng ngày còn khó khăn hơn nhiều. 
Mỗi ngày chúng ta làm việc ở nhà, ở trường, ở sở, hay ở công việc của chúng ta. Nếu 
chúng ta kiểm soát được tâm mình, nếu chúng ta hiểu được ý nghĩa của việc mình đang 
làm, nếu chúng ta có thể “là” điều mà chúng ta đang làm, đó là thiển quán. Hằng ngày 
chúng ta phải đối phó với nhiều vấn để, có thứ dễ, có thứ khó. Những vấn để khó khăn 
có thể gây ra nhiều phiền toái. Nhưng nếu chúng ta chịu ứng dụng phương pháp thiển 
quán, giữ tâm yên lặng khi phải đối phó với những vấn để, chúng ta có thể thấy nó giúp 
ích rất nhiều cho chúng ta. Dĩ nhiên, rất khó ứng dụng thiển quán khi làm việc hơn là khi 
nghỉ ngơi, nhưng chúng ta không có sự lựa chọn nào khác nếu chúng ta muốn thay đổi lối 
sống vô hồn của chính mình. Khi chúng ta nhận thức được chân lý này, thì đâu đâu cũng 
là Niết Bàn đối với chúng ta—Sitting meditation is already difficult for all of us. We try 
to make many excuses to ourselves for not practicing sitting meditation. However, If 1s 
even more difficult to apply meditation to our daily lives. Everyday we are working at 
home, at school, at the offlce, or at our Job. If we keep our minds under control, 1Ý we can 
realize the meaning of what we are doing, If we can “be” what we “do”, that 1s 
meditation. Everyday we face many problems, some are easy, some are difficult. The 
difficult problems can cause us a lot of trouble. But If we apply the method of meditation, 
keep the mind calm and quIet in facing the problems, we wIll find that 1t really helps us. 
Of course, It 1s more difficult to apply meditation In action than at rest, but we have no 
other chotce 1f we really want to change our lifeless style. When we can realize this truth, 
then everywhere 1s a Nirvana for us. 

Khi chúng ta có khả năng ứng dụng thiển vào cuộc sống hằng ngày thì đâu đâu cũng là 
Niết Bàn đối với chúng ta. Dĩ nhiên, rất khó ứng dụng thiển quán khi làm việc hơn là 
không làm øì cả, nhưng chúng ta không có sự lựa chọn nào khác nếu chúng ta muốn thay 
đổi lối sống vô hồn của chính mình. Trước khi tu tập thiền định, chúng ta không có khả 
năng sống tốt đẹp với mọi người và muốn lui vào rừng sâu núi thẳm để chỉ ẩn tu một 
mình. Tuy nhiên, sau khi tu tập thiển định, chúng ta cảm thấy nhờ sinh hoạt với cộng 
đồng nên chúng ta mới có điều kiện và cơ hội tu sửa giới hạnh của chính mình. Bên cạnh 
những lúc tu tập thiển định chúng ta phải cố gắng sống tốt đẹp và hòa ái với mọi người 
trong cuộc sống hàng ngày. Nhờ có tu tập thiển định mà khi chứng kiến sự thành công 
của người khác, chúng ta mới khởi tâm tùy hỷ; khi thấy người cố tình làm khổ mình, mình 
mới khởi tâm thương xót và cảm thông. Nhờ có thiển định mà khi thành công mình luôn 
giữ tâm khiêm cung——When we can apply zen In our dally activitiles, then everywhere 1s 
a Nirvana for us. Of course, 1t is more difficult to apply meditation In action than doIng 
nothing, but we have no other cholce If we really want to change our lifeless style. 
Before practicing zen, we do not have the ability to live together with everyone and Just 
want fo retreat Into a solitude life. However, after practicing zen we feel that while living 
in the community we have chances and conditons to improve our morality. Beside 
practicing meditation, we use the rest of our time to live nicely and kindly to people. 
Through practicing meditation, we are able to feel happy with other's success and 
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sympathy with other's miseriles. Through practicing meditation, we are able to keep 
ourselves modest when achieving success. 

Nếu chúng ta quăng bỏ mọi ý tưởng về chứng đắc, chúng ta sẽ thấy mục đích thật sự của 
sự tu hành của chính mình. Một vài người trong chúng ta muốn đạt được giác ngộ để trở 
thành thiển sư hay thiển bà càng sớm càng tốt. Nhưng cho đến chừng nào chúng ta còn 
mang ý tưởng nây, chúng ta sẽ chẳng đạt được thứ gì cả. Người tu thiển chân chánh chỉ 
cần đoạn trừ mọi vọng tưởng và khái niệm. Một kết quả thực tiễn của thiển định là sự an 
lạc và hạnh phúc. Trong Phật giáo, niềm an lạc và hạnh phúc của chính mình cũng có 
nghĩa là hạnh phúc mà chúng ta làm được cho người khác. Chính vì vậy mà hành già tu 
thiển phải luôn luôn là người đem lại hạnh phúc, an lạc và tỉnh thức cho người khác. Nói 
cách khác, bên cạnh các nỗ lực tu tập thiển định, hành giả phải cố gắng thực hành thật 
nhiều thiện nghiệp vì những thiện nghiệp ấy sẽ hỗ trợ đắc lực cho kết quả của thiển 
định —If we throw away all thoughts of attainment, we will then come to see the real 
purpose of our quest. Some of us want to reach enlightenment and become Zen masfers 
or Zen mistresses as quickly as possible. But as long as we have a thought like this, we 
wIll never attain anything. Devout Zen pracfitioners Just need to cut off all thoughts and 
conceptions. Another practical result of practicing meditation 1s “peace and happiness'. 
In Buddhism, our own “peace and happiness” also means “peace and happiness” that we 
dịd for others. Therefore, a zen practiioner must be the one who always gives the 
happiness, peace and mindfulness to others all his or her life. In other words, beside the 
effort for meditation, practitioners should always try to do many good deeds because 
these good deeds will support meditation result very well. 


(IV)Khi định tâm vào tư duy tịnh mặc, những sinh hoạt hằng ngày đều được giữ có chừng 
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mực— To concentrate one) mìnd in silent medifaHon, all daily acfiviies should be 
regulated properÌy: 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, có một quá trình 
riêng biệt nơi Thiển tông. Khi định tâm vào tư duy tịnh mặc, một “công án' được đặt ra 
cho hành giả để trắc nghiệm khả năng tiến bộ đến tỏ ngộ. Khi nhận một công án, hành 
giả bắt đầu tĩnh tọa nơi thiển đường. Ngồi thoải mái, chân kiết già, thân ngay ngắn và 
thẳng lưng, tay kiết thiền ấn, mắt mở nửa chừng. Đây gọi là tọa thiển, có thể kéo dài 
trong nhiều ngày đêm. Những sinh hoạt hằng ngày như ở, ăn, ngủ, tăm, vân vân đều 
được giữ có chừng mực. Im lặng được tuyệt đối tuân giữ; tức là khi tọa thiển, thọ thực 
hay tẩy trần, không ai được nói lời nào cũng như không gây ra tiếng động nào. Thỉnh 
thoảng có xãy ra cuộc đối thoại gọi là 'vấn đáp' giữa hành giả và thiển sư được mệnh 
danh là tu học thiển hay “vân thủy,` hành giả nêu những thắc mắc và vị thiển sư trả lời 
hoặc bằng ẩn dụ hay quát mắng. Khi hành giả đã sẵn sàng để giải quyết vấn đề, ông ta 
đến viếng sư phụ nơi phương trượng, trình bày những gì đã thấu hiểu và xin được giải 
quyết công án. Nếu thiển sư đắc ý, ngài sẽ nhận cho là đắc đạo; nếu không, hành giả lại 
tiếp tục thiển quán thêm nữa: According to Prof. Junjiro Takakusu in The Essentials of 
Buddhist Philosophy, there 1s a peculiar process In Zen. To concentrate one”s mind In 
silent meditation, a koan (public theme) 1s øiven to an aspirant to test his qualification for 
progress towards enlightenment. Ôn receiving a theme, one sifs in silence 1n the Zen hall. 
One must sIt at ease, cross-legsed and well-posed with upright body, with his hands In the 
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meditating sign, and with his eyes neither open nor quite closed. Thịs 1s called sitting and 
meditating, which may go on for several days and niphts. So the dally life, lodging, 
eating, sleeping, and bathing should be regulated properly. Silence 1s strictly required and 
kept; that 1s, while meditating, dining or bathing, no word should be uttered and no noIse 
should be made. Sometimes a public dialogue called “question and answer” takes place 
(also called “the cloud and water,` the name used for traveling student). The aspirant wIll 
ask questions of the teacher who gives answers, hints or scoldings. When a student or any 
asprrant thinks that he 1s prepared on the problem, he pays a private vIsit to the teacherˆs 
retreat, explains what he understands and proposes to resolve the question. When the 
teacher 1s satisfied, he wIll øgive sanction; 1f not, the candidate must continue meditation. 
Một trong những cách ứng dụng thiền vào cuộc sống thực tiễn nhất là trong cuộc sống 
hằng ngày là cái tâm an tịnh và tập trung. Trong cuộc sống hàng ngày, chúng ta nên cố 
gắng có được cái tâm an tịnh và tập trung, vì cái tâm an tịnh và tập trung là một điều rất 
tốt cho bất cứ người tu Phật nào. Phật tử thuần thành nên dùng tâm bình an, tĩnh lặng và 
tập trung nây để xem xét thân tâm. Ngay cả những lúc tâm bất an chúng ta cũng phải để 
tâm theo dõi; sau đó chúng ta sẽ thấy tâm an tịnh, vì chúng ta sẽ thấy được sự vô thường. 
Ngay cả sự bình an, tĩnh lặng cũng phải được xem là vô thường. Nếu chúng ta bị dính 
mắc vào trạng thái an tịnh, chúng ta sẽ đau khổ khi không đạt được trạng thái bình an 
tĩnh lặng. Hãy vứt bỏ tất cả, ngay cả sự bình an nh lặng. Nhờ có tâm an tịnh chúng ta có 
thể tự quán sát lấy mình để từ đó có khả năng hiểu mình là ai. Hiểu thân và tâm mình 
bằng sự quan sát theo dõi. Trong lúc ngồi thiển, trong khi ăn uống, ngủ nghỉ, chúng ta 
đều biết phải làm như thế nào để giới hạn và điều hòa. Hãy xử dụng trí tuệ của chúng ta. 
Hành thiền không nhằm mục đích đạt được, hay để hoàn thành một cái gì cả. Chỉ cần chú 
tâm tỉnh thức. Toàn thể việc hành thiển của chúng ta là nhìn thẳng vào tâm mình. Khi 
nhìn thẳng vào tâm mình chúng ta sẽ thấy được sự khổ, nguyên nhân của khổ, và chấm 
dứt sự khổ—One of the most practical methods of application Zen in life is possession a 
peaceful and concentrated mind. In daily life, we should try to possess a peaceful and 
concentrated mind, for it 1s always good for any cultivator. Devoted Buddhists should 
always make the mind peaceful, concentrated, and use this concenfration to examine the 
mind and body. When the mind Is not peaceful, we should also watch. Then we wIll know 
true peace, because we will see Impermanence. Even peace must be seen as 
1mpermanent. If we are attached to peaceful states of mind, we will suffer when we do 
not have them. Give up everything, even peace. Through peaceful states of mind, we are 
able to examine ourselves so that we are able to know who we are. Know our body and 
mind by simply watching. In sitting, in sleeing, In eating, know our limits. se wisdom. 
The practice 1s not fo try to achieve anything. Just be mindful of what 1s. Our whole 
medifation 1s to look directly at the mind. We will be able to see suffering, 1s cause, and 
1fs end. 

Đừng tự quá khắc khe và cứng rắn với chính mình trong thực hành. Đừng để bị lệ thuộc 
vào những hình thức bên ngoài. Hãy để mọi chuyện diễn biến một cách tự nhiên. Tuy 
nhiên, hãy cố gắng theo dõi tác ý và luôn luôn xem xét tâm mình. Một trong những 
phương cách áp dụng thiển vào cuộc sống hằng ngày hữu hiệu nhất là đừng bao giờ phán 
đoán người khác. Muôn người muôn vẻ khác nhau, không việc gì chúng ta phải mang 
gánh nặng không cần thiết đó vào thân. Nhờ xem xét tâm mình, chúng ta có thể thấy rõ 
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tham lam và sân hận vừa có thật mà cũng vừa là ảo tưởng. Những phiền não mà chúng ta 
thường gọi là tham ái, tham dục, tham lam, hay sân hận, si mê, vân vân chỉ là những cái 
tên bỀ ngoài. Giống như trường hợp chúng ta gọi cái nhà nầy đẹp, cái kia xấu, to, nhỏ, 
vân vân đó không phải là sự thật. Những cái tên được gọi một cách quy ước như vậy khởi 
phát từ sự tham ái của chúng ta. Nếu chúng ta muốn một cái nhà lớn hơn chúng ta xem 
cái nhà mà chúng ta đang có là nhỏ. Lòng tham ái khiến chúng ta có sự phân biệt. Thật 
ra, chân lý không có tên gọi. Nó thế nào thì để nó thế ấy. Hãy nhìn sự vật theo đúng thực 
tướng của chúng, đừng định danh theo quan niệm thiên lệch của mình. Bạn là người đàn 
ông hay đàn bà chỉ là sự biểu hiện bên ngoài của sự vật. Thật ra, bạn chỉ là một sự kết 
hợp của nhiều yếu tố, là một tổng hợp của các uẩn biến đổi không ngừng. Khi bạn có 
một tâm hồn tự do, cởi mở, bạn không còn sự phân biệt nữa. Chẳng có lớn hay nhỏ, 
chẳng có tôi và anh. Chẳng có gì cả. Vô ngã hay không có một linh hồn vĩnh cửu. Thực 
ra cuối cùng thì chẳng có ngã hay vô ngã gì cả. Đó chỉ là những danh từ quy ước—Do not 
practice too strictly. Do not rely on the outward forms. Let everything progress naturally. 
However, always try to watch our Intention and examine our mind. One of the most 
effective ways of application zen In life 1s not Judging other people. Millions of people 
with millions of different minds, there 1s no need for us to carry the unnecessary burden 
of wishing to change them all. Through examining our mind, we are able to see clearly 
that defilements we call lust or greed, anger and delusion, are Just outward names and 
appearances, Just as we call a house beautiful, ugly, big, small, etc. These are only 
appearances of things. If we want a big house, we call this one small. We creates such 
concepts because of our craving. Craving causes us to discriminate, while the truth 1s 
merely what 1s. Look at It this way. Are you a person? Yes. This 1s the appearance of 
things. But you are really only a combination of elements or a group of changing 
aggregates. If the mind 1s free 1t does not discriminate. No big and small, no you and me, 
nothing. We say “anatta” or “not self, but really, in the end, there 1s neither “atta” nor 
“anatta". 

Thật vậy, khi chúng ta có định tâm vào tư duy tịnh mặc, thì hầu như tất cả những sinh 
hoạt hằng ngày của chúng ta đều được giữ có chừng mực. Lúc đó chúng ta sẽ thấy rõ 
rằng tất cả tham dục trần thế là vô hạn, nhưng chúng ta lại không có khả năng nhận ra 
chúng và tham dục không được thỏa mãn thường gây ra khổ đau phiền não cho mình và 
cho người. Khi chúng ta chỉ phần nào thỏa mãn tham dục, chúng ta luôn có khuynh hướng 
tiếp tục theo đuổi chúng cho đến khi được thỏa mãn, chính vì vậy mà chúng ta càng gây 
nên khổ đau cho mình và cho người. Ngay cả khi đã thỏa mãn tham dục, chúng ta cũng 
khổ đau. Chúng ta chỉ nghiệm được chân hạnh phúc và an nhiên tự tại khi chúng ta có ít 
tham dục. Đây cũng là một trong những bước lớn đến bến bờ giải thoát của chúng ta. 
Đức Phật dạy: “Tham dục chính là nguồn gốc của khổ đau. Mọi vật rồi sẽ thay đổi, vì thế 
không nên luyến ái hay vướng víu vào một thứ gì. Nên nhiếp tâm thanh tịnh tìm chân lý 
và đạt đến hạnh phúc vĩnh hằng.” Biết tri túc thiểu dục là biết sẽ giúp chúng ta diệt trừ 
tham dục. Điều nầy có nghĩa là biết thỏa mãn với những điều kiện vật chất khả dĩ giúp 
cho chúng ta có đầy đủ sức khỏe để tu tập. Đây là phương cách hữu hiệu nhất để cắt đứt 
lưới tham dục, an ổn thân tâm và có nhiều thì giờ giúp đở tha nhân—In fact, if we 
pOSSess a concentrating mind in silent meditation, all of our daily actfivitiles should be 
regulated properly. At that time, we will see clearly that all desires are boundless, but our 
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ability to realize them 1s not, and unfulfiled desires always create suffering. When 
desires are only partially fulfilled, we have a tendency to continue to pursue until a 
complete fulfillment 1s achieved. Thus, we create even more suffering for us and for 
others. We can only realize the true happiness and a peaceful state of mind when our 
desires are few. This 1s one of the great steps towards the shore of liberation. The Buddha 
taught: “Craving and desire are the cause of all unhappIness or suffering. Everything 
sooner or later must change, so do not become attached to anything. Instead devote 
yourself to clearing your mind and finding the truth, lasting hapiness.” Knowing how to 
feel satisfied with few possessions help us destroy greed and desire. This means being 
content with materlal conditions that allow us to be healthy and strong enough to 
cultivate. This 1s an effective way to cut throuph the net of passions and desires, attain a 
peaceful state of mind and have more time to help others 


(V) Thiên và Lễ Lạy trong đời sống hằng ngày —Zen and Bowing in daily le: Lễ lạy rất 
quan trọng, đó là hình thức biểu hiện bên ngoài một phần việc thực tập thiển định của 
chúng ta. Hình thức lễ lạy phải được thực hiện một cách đúng đắn. Đầu phải sát xuống 
sàn, cùi chỏ phải để gần đầu gối và hai đầu gối phải cách nhau một gang tay. Lạy chầm 
chậm và chánh niệm trong thân thể của chúng ta. Đó là cách chữa bệnh kiêu ngạo, ngã 
mạn. Chúng ta phải lễ lạy thường xuyên. Khi lạy ba lạy, chúng ta có thể giữ trong mình 
ba đặc tính quý báu: Phật, Pháp, Tăng; đó là đức tính của tâm trong sạch sáng suốt và 
bình an. Lễ lạy dùng hình thức bên ngoài để tự huấn luyện mình, làm cho cơ thể và tâm 
hồn trở nên điều hòa. Đừng để rơi vào khuyết điểm là xem người khác lễ lạy như thế 
nào. Phán đoán người khác chỉ làm gia tăng tính tự kiêu, ngã mạn của chúng ta mà thôi. 
Thay vì phán đoán người khác hãy xem xét chính mình, lễ lạy thường xuyên sẽ giúp 
chúng ta dần dân loại bỏ được tính ngã mạn cống cao. Cách lễ Phật lại phải hết sức nhẹ 
nhàng chậm rãi, lễ niệm song hành, thân miệng hợp nhất. Nếu thêm vào đó ý thành khẩn 
tha thiết, thì thành ra ba nghiệp đều tập trung, ngoài câu Phật hiệu, không còn một tơ hào 
vọng niệm. Phương pháp nầy có sở năng phá trừ hôn trầm, công đức và hiệu lực rất to 
lớn, vì hành giả vận dụng cả ba nghiệp để trì niệm. Cư sĩ Vương Nhật Hưu khi xưa từng 
áp dụng cách trên đây, mỗi ngày đêm ông lễ niệm trung bình là một ngàn lạy. Nhưng 
dường như đây là lối niệm đặc biệt của hạng người tâm lực tinh tấn, thiếu khả năng tất 
khó vững bên, bởi lạy lâu thân thể mõi mệt dễ sanh chán nãn. Phật tử chân thuần nên 
luôn nhớ rằng lễ lạy có công năng giúp chúng ta từ bỏ tánh kiêu ngạo, một trong những 
vấn đề lớn nhất trên bước đường tu tập. Phật tử chân thuần cũng nên luôn nhớ rằng mỗi 
việc mình làm đều là một hình thức lễ lạy. Khi đi, mình đi thật trang nghiêm như lúc 
đang lễ lạy, khi đứng, mình đứng thật trang nghiêm như lúc đang lễ lạy, khi ngồi, mình 
ngồi thật trang nghiêm như lúc đang lễ lạy, khi nằm, mình cũng nằm thật trang nghiêm 
như lúc đang lễ lạy vậy. Lại nữa, khi ăn, mình ăn thật trang nghiêm như lúc đang lễ lạy, 
khi nói chuyện với người khác, mình cũng nói thật trang nghiêm như lúc mình đang lễ 
lạy. Làm được như vậy tức là mình đang vượt ra ngoài sự ích kỷ, và mình cũng đang ứng 
dụng thiển trong đời sống hằng ngày của chính mình —Bowing is a very important 
outward form of the practice that should be done correctly. Bring the forehead all the way 
to the floor. Have elbows near the knees about three Iinches apart. Bow slowly, mindful of 
our body. lt is a good remedy for our conceit. We should bow often. When we bow three 
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times, we can keep 1n mind the qualities of the Buddha, the Dharma, and the Sangha, that 
1s, the qualitiles of purity, radiance, and peace. We use outward form to train ourselves, 
to harmonize body and mind. Do not make mistake of watching how others bow. Judging 
others will only increase our pride. Watch ourselves Instead. Bow often; get rid of our 
pnde. The bowing should be supple yet deliberate, complimenting recitation, bowing and 
reciting perfectly synchronized. If we add a sincere and earnest mind, body, speech and 
mind are gathered together. Except for the words Amitabha Buddha, there 1s not the 
slightest deluded thought. This method has the ability to destroy the karma of drowsiness. 
lts benefits are very great, because the pracfitioner engages In recitatilon with his body, 
speech and mind. A lay practitioner of old used to follow this method, and each day and 
night, he would bow and recite and average of one thousand times. However, this 
practice 1s the particular domain of those with strong mind-power. Lacking this quality, 1t 
1S đifficult to persevere, because with extended bowing, the body easily ørows We€ary, 
leading to discouragement. Devout Buddhists should always remember that “Bowing" has 
the ability to help us to get rid of our pride, one of the biggest problems for us on the way 
of cultivation. Devout Buddhists should always remember that everything we do 1s a way 
of bowing. When walking, we walk solemnly as 1Ÿ we were bowing; when standing, we 
stand solemnly as Ifƒ we were bowing; when siftting, we sit solemnly as If we were 
bowing; when lying, we lye solemnly as IÝ we were bowing. Furthermore, when eating, 
we eat solemnly as IÝ we were bowing; when talking to other people, we talk solemnly as 
IÍ we were bowing, and so on. To be able to practice these, we have gone beyond 
selfishness, and we are applying Zen In our own lIfe. 


(VI)Hành giả tu thiền nên giữ cái Tâm “Không trong cuộc sống hằng ngày —Zen 
practitioners should keep the “No? Mind in dadly ljƒe: Qua thiền quán, chúng ta sẽ có 
được cái tâm “không”, không có Phật, không có Pháp, không có tốt, không xấu, không 
giống, không khác, không sắc, không không, không có bất cứ thứ gì trong đó. Đây chính 
là cái tâm hoàn toàn trống rỗng, chứ không phải là vô minh. Tâm trống rỗng là tâm 
không sanh diệt. Nên giữ cái tâm nầy mọi lúc mọi nơi. Nếu chúng ta giữ cho được cái 
tâm nầy, thấy như không thấy, nghe như không nghe, làm như không làm. Đây là cái tâm 
không vướng mắc vào suy nghĩ. Chúng ta dùng mắt nhưng không chấp vào mắt. Chúng ta 
dùng miệng, nhưng không chấp trước vào miệng. Khi chúng ta giữ được cái tâm sáng 
suốt, thì đổ là đỏ, trắng là trắng, không hơn không kém. chỉ có đỏ, chỉ có trắng, thế thôi. 
Đắc cái gì khi không có cái để đắc. Hành giả chân chánh nên luôn nhớ rằng trước khi suy 
nghĩ thì không có văn tự và cũng không có ngôn ngữ cho cái gọi là chứng đắc. Nếu 
chúng ta giữ được cái tâm trước khi suy nghĩ, thì tự nhiên rõ ràng không thể chứng đắc 
với không có cái gì để chứng đắc. Một khi chúng ta có thể trụ vào chỗ hoàn toàn sáng 
suốt đoạn trừ mọi vọng tưởng và không rơi vào hôn trầm, đây là tọa. Khi trong và ngoài 
như một, không một hoàn cảnh nào có thể gây trở ngại cho chúng ta, đây là thiển. Khi 
chúng ta thông hiểu việc tọa thiển, đồng nghĩa với chúng ta hiểu chính mình. Trong tâm 
chúng ta là thanh kiếm kim cang. Nếu chúng ta muốn hiểu được chính mình, hãy lấy 
thanh kiếm ấy mà cắt đứt mọi thứ tốt xấu, dài ngắn, đến đi, cao thấp, vân vân. Hãy cắt 
đứt mọi thứ, đó mới đích thực là thiền. Trong cuộc sống bận rộn hôm nay, nếu chúng ta 
không có thì giờ thiển tọa, chúng ta nên hiểu rằng chân chánh “tọa' có nghĩa là cắt đứt 


337 


mọi vọng tưởng và giữ cái tâm bất động. Chân chánh thiển có nghĩa là trở nên trong 
sáng. Lời hay ý đẹp ngồi kiên cố là quan trọng. Nhưng vướng mắc vào những thứ nầy rất 
nguy hiểm, vì nếu vướng mắc vào chúng, chúng ta sẽ không thể nào hiểu được cái chân 
chánh thiển tọa. Nếu chúng ta không suy nghĩ thì chúng ta và hành động của mình là 
một. Khi uống trà, chúng ta chính là trà mà chúng ta đang uống. Khi sơn, chúng ta chính 
là cái cọ mà chúng ta đang dùng để sơn. Không suy nghĩ là trước khi suy nghĩ. Chúng ta 
là toàn bộ vũ trụ; vũ trụ là chúng ta. Đây chính là tâm thiển, tâm tuyệt đối. Nó vượt trên 
cả không gian và thời gian, vượt trên đối đãi nhị nguyên giữa ta và người, giữa tốt và 
xấu, giữa sống và chết. Chân lý chỉ là như vậy đó. Vì vậy, khi một người đang uống trà, 
cả vũ trụ hiện hữu trong tách trà ấy. Đức Phật dạy: “Khi tâm thanh tịnh thì toàn thể vũ 
trụ thanh tịnh. Khi tâm ô nhiễm thì toàn thể vũ trụ nhiễm ô.” Hằng ngày chúng ta gặp 
những người bất hạnh. Khi tâm của họ buồn, mọi vật mà họ thấy, nghe, ngửi, nếm và xúc 
chạm đều buồn, toàn thể vũ trụ đều buồn. Khi tâm vui, toàn thể vũ trụ vui. Nếu chúng ta 
ham thích cái gì thì chúng ta bị dính mắc vào cái đó. Nếu chúng ta loại bổ nó chỉ vì 
chúng ta không ưa thích nó. Bị dính mắc vào một thứ gì có nghĩa là thứ đó trở thành 
chướng ngại trong tâm của chúng ta. Cái tâm nầy giống như biển cả, trong đó tất cả 
những dòng chảy đổ vào, dòng Ấn hà, dòng Cữu Long, dòng Hằng Hà, nước của Ấn Độ, 
nước của Việt Nam, nước sạch, nước dơ, nước mặn, nước sạch. Biển không nói, nước của 
ông dơ, ông không được chảy vào tôi. Biển chấp nhận tất cả các dòng nước và hòa trộn 
chúng thành biển. Vì vậy, nếu chúng ta giữ tâm Phật, thì tâm của chúng ta sẽ như biển 
lớn. Đây là biển cả của sự giác ngộ. Hành giả tu thiển nên nhớ động và tịnh là do suy 
nghĩ của chúng ta tạo ra. Nếu chúng ta suy nghĩ cái gì đó động thì nó động! nghĩ tịnh thì 
nó tịnh. Động là không động, tịnh là không tịnh. Chân tịnh là không tịnh mà cũng không 
động. Nếu chúng ta lắng nghe những âm thanh giữa phố chợ với một cái tâm trong sáng 
mà không có bất kỳ một khái niệm nào, thì những âm thanh nầy chỉ là âm thanh chứ làm 
gì có động, đó mới chính là như thị. Động và tịnh là hai đối cực. Tuyệt đối chỉ là như thị. 
Như vậy thiền có thể được áp dụng bất cứ lúc nào và bất cứ hoàn cảnh nào trong cuộc 
sống hằng ngày——Through meditation and contempaltion, we will achieve the “No” mind 
which has no Buddha, no Dharma, no good, no bad, no light, no dark, no sky, no ground, 
no same, no difference, no emptiness, no form, no anything in 1f. Thịs 1S a truly empty 
mind, not ignorance. Empty mind 1s the mind which does not appear or disappear. 
Keeping this mind anywhere at all times. When we keep this kind of mind, seeing 1s the 
same as not seeiIng, hearing Is the same as not hearing, working 1s the same as not 
working. This 1s no-attachment thinking. We use our eyes, but there are no eyes. We use 
our mouth, but there 1s no mouth. If we keep a clear mind, red 1s red, white 1s white. But 
we are not attached to red or to white, no more no less. There 1s only red, only white. No 
aftainment with nothing to attain. Devout Zen practitioners should always remember that 
before thinking there are no words and no speech for a so-called “attainment'. If we keep 
“before thinking” mind, 1t 1s natural that there 1s no-atfainment with nothing to atfain. 
When we are able to stay perfectly clear by cutting off all thinking and yet not falling Into 
a trance-like sleep, this Is sitting. When inside and outside become one, and no 
circumstances can hinder you, this 1s Zen. When we understand siting Zen, 1t 1s 
synonymous with understanding ourself. In our mind there 1s a diamond sword. lf we want 
to understand ourself, take it and cut off good and bad, long and short, coming and going, 
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high and low, etc. Cut off all things, this 1s a real medifation. In the busy life today, 1ƒ we 
do not have time to practice sitting meditation, we should understand that true sitting 
means to cut off all thinking and to keep a “not-moving” mind. True meditation means to 
become clear. Beautiful words and hard sitting are important. But attachment to them 1s 
very dangerous, for IÝ we are attached to them, we wIll not be able to understand true 
sitting medifation. If we are not thinking, we are one with our action. When we drink tea, 
we are the tea that we are drinking. When we paInt, we are the brush that we are paInting 
with. Not-thinking 1s before thinking. We are the whole universe; the universe 1s us. This 
1S exactly the Zen mind, absolute mind. It is beyond space and time, beyond the dualities 
of self and other, good and bad, life and death. The truth 1s Just like this. So when the 
person 1s drinking tea, the whole universe 1s present In the cup of tea. The Buddha said: 
“When one mind 1s pure, the whole universe 1s pure; when one mind 1s tainted, the whole 
unIverse 1s tainted.” Every day we meet people who are unhappy. When their minds are 
sad, everything that they see, hear, smell, taste, and touch 1s sad, the whole unIVerse 1s 
sad. When the mind Is happy, the whole universe 1s happy. lf we desire something, then 
we are attached to 1t. If we reJect 1t, because we are just as attached to 1t. Being attached 
to a thing means that 1t becomes a hindrance 1n our mind. This mind 1s like the great sea, 
1nto which all waters flow, the Indus River, the Mekong RiIver, the Ganges River, Indian 
water, Vietnamese water, clean water, đirty water, salt water, clear water. The sea does 
nof say, your Water Is dirty, you can't flow Iinto me. It accept all waters and mixes them 
and all become sea. So If we keep the Buddha mind, our minds will be like the great sea. 
Thịs 1s the great sea of enlightenmernt. Zen practitioners should remember that noIisy and 
quiet are made by our thinking. If we think something 1s nolIsy, 1t 1S noIsy; Iƒ we think 
something 1s qulet, 1t 1s qulet. NoIsy 1s not noisy, quIet 1s not quiet. True quiet 1s neither 
quiet nor noisy. If we listen to the sounds In the market with a clear mind, without any 
concepts, they are Just sounds, not noisy, they are only what they are. NoIsy and quIet are 
opposites. The absolute 1s only like this. Therefore, Zen can be applied at any time and In 
any circumstances In our dally lIfe. 


(VII)Thiền và sự thu thúc lục căn trong cuộc sống hằng ngày—Zen and Sense RÑestraint in 
daily activiies: Đức Phật dạy: “Tự các ông tạo nghiệp thì cũng chính các ông chuyển hóa 
nếu các ông muốn nghiệp tiêu trừ. Không ai có thể khiến nghiệp tiêu trừ dùm các ông 
được. Ta có nhiều loại thuốc, nhưng Ta không thể uống dùm cho các ông được.” Như 
vậy, thu thúc lục căn và theo dõi cảm giác của mình là một sự thực tập tốt đẹp. Lúc nào 
chúng ta cũng phải chú tâm tỉnh thức, ghi nhận mọi cảm giác đến với mình, nhưng đừng 
thái quá. Hãy đi, đứng, nằm, ngồi một cách tự nhiên. Đừng quá thúc ép việc hành thiển 
của mình, cũng đừng quá bó buộc chính mình vào trong một khuôn khổ định sẵn nào đó. 
Quá thúc ép cũng là một hình thức của tham ái. Hãy kiên nhẫn, kiên nhẫn chịu đựng là 
điều kiện cần thiết của hành giả. Nếu chúng ta hành động một cách tự nhiên và chú tâm 
tỉnh thức thì trí tuệ sẽ đến với chúng ta một cách tự nhiên—The Buddha said: “Karma 
that you have made for yourself can only disappear If you want 1t to. No one can make 
you want 1t to disappear. I have many kinds of medicine, but I can”t take 1t for you.” 
Therefore, we should be mindful of 1t throughout the day. But do not overdo 1t. Walk, eat, 
and act naturally, and then develop natural mindfulness of what 1s going on within 
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ourselves. To force our meditation or force ourselves Into awkward patterns 1s another 
form of craving. Patience and endurance are necessary. lf we act naturally and are 
mindful, wisdom wI1ll come naturally. 

(A) Thiền giúp chúng ta quân bình được tham dục—Zen also helps us balance “Lusf: Lòng 
ham muốn vị kỷ thúc đẩy chúng ta thỏa mãn những gì mình cần cũng như những gì mình 
không xứng đáng được như ăn uống, nhà cửa, xe cộ, tài sản và danh vọng, vân vân. Mắt 
thì ham nhìn nơi sắc đẹp không biết chán, tai ham nghe mọi thứ âm thanh du dương, mũi 
ham mong ngửi mùi hương các loại, lưỡi ham nếm các vị béo bổ ngọt ngon, thân ham 
những xúc chạm mịn màng, và ý ham các sự ghét thương bỉ thử, vân vân. Lòng tham của 
con người như thùng không đáy, như biển cả lấy nước liên tục từ trăm ngàn sông hồ to 
nhỏ, hết ngày nầy qua ngày khác. Trong thời mạt pháp nầy, chúng sanh nói chung và 
nhân loại nói riêng, đã và đang dùng đủ mọi phương cách, thủ đoạn, mưu chước để lường 
gạt và tàn hại lẫn nhau. Thế nên cuộc đời của chúng sanh, nhất là nhân loại, vốn đĩ đã 
đau khổ, lại càng đau khổ hơn. Tất cả đều do nơi tánh tham lam, lòng ích kỷ bỏn xẻn mà 
ra. Chính bằng mưu gian chước quỷ, dối gạt, phương tiện cũng như lật lọng bằng mọi thủ 
đoạn để đạt cho bằng được. Lòng tham là mãnh lực tinh thần mạnh mẽ khiến cho người 
ta đấu tranh giết chóc, lọc lừa dối trá lẫn nhau, ngay cả những hành động tàn độc cũng 
không chừa. Tham dục trần thế là vô hạn, nhưng chúng ta lại không có khả năng nhận ra 
chúng và tham dục không được thỏa mãn thường gây ra khổ đau phiền não cho mình và 
cho người. Khi chúng ta chỉ phần nào thỏa mãn tham dục, chúng ta luôn có khuynh hướng 
tiếp tục theo đuổi chúng cho đến khi được thỏa mãn, chính vì vậy mà chúng ta càng gây 
nên khổ đau cho mình và cho người. Ngay cả khi đã thỏa mãn tham dục, chúng ta cũng 
khổ đau. Chúng ta chỉ nghiệm được chân hạnh phúc và an nhiên tự tại khi chúng ta có ít 
tham dục. Đây cũng là một trong những bước lớn đến bến bờ giải thoát của chúng ta. 
Đức Phật dạy: “Tham lam chính là nguôn gốc của khổ đau. Mọi vật rồi sẽ thay đổi, vì 
thế không nên luyến ái hay vướng víu vào một thứ gì. Nên nhiếp tâm thanh tịnh tìm chân 
lý và đạt đến hạnh phúc vĩnh hằng.” Biết tri túc thiểu dục là biết sẽ giúp chúng ta diệt 
trừ tham dục. Điều nầy có nghĩa là biết thỏa mãn với những điều kiện vật chất khả dĩ 
giúp cho chúng ta có đầy đủ sức khỏe để tu tập. Đây là phương cách hữu hiệu nhất để 
cắt đứt lưới tham dục, an ổn thân tâm và có nhiều thì giờ giúp đở tha nhân. Thiền giúp 
chúng ta quân bình được tham dục bằng sự chú tâm vào để mục bất tịnh. Dính mắc vào 
vóc dáng có thể là một cực đoan. Gặp trường hợp như thế chúng ta phải để tâm đến một 
cực đoan khác của cơ thể. Chúng ta hãy quan sát cơ thể và xem đó như một xác chết. 
Hãy nhìn vào tiến trình tan rã, hủy hoại của một xác chết. Cũng có thể quan sát từng bộ 
phận của cơ thể như tim, phổi, gan, mắt, máu, nước tiểu, mồ hôi, vân vân. Hãy nhớ lại 
hình ảnh của các yếu tố bất tịnh của cơ thể mỗi khi tham dục phát sanh. Làm như thế sẽ 
tránh khỏi tham dục quấy nhiễu. Hơn nữa, qua thiển, chúng ta có thể thấy dây trói tham 
ái và chấp thủ buộc chúng ta vào ngục tù sanh tử. Nói cách khác, tham ái là gốc rễ ngăn 
cần chúng ta không phát sanh động lực từ bổ sanh tử, mà còn là một trong những yếu tố 
chính trói buộc chúng ta vào sanh tử. Để đối trị tham ái, hãy thiển quán về sự bất tịnh 
của thân xác. Khi chúng ta bị ràng buộc vào một người nào chẳng hạn, hãy quán sát 
người ấy chỉ là một cái túi đựng những thứ ô uế. Khi ấy sự tham ái và chấp thủ của 
chúng ta sẽ giảm thiểu—It is a selfish desire for more than we need or deserve, such as 
food, house, car, wealth, honors, etc. Eyes are longing for viewing beautiful forms 
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without any satisfaction, ears are longing for melodious sounds, nose 1s longing for 
Íragrance, tongue 1s longing for delicate tastes, body 1s longing for soothing touches, and 
mind 1s longing for varlous emotlons of love and hate from self and others. Human 
beings” greediness 1s like a barrel without bottom. It Is Just as the great ocean obtaining 
conftinuously the water from hundreds and thousands of large and small rivers and lakes 
everyday. In this Dharma Ending Age, sentient beings, especially human beings use 
every method to manipulate and harm one another. Sentient beings” lives, especially, 
those of human beings” are already filled with pain and sufferings, now there are even 
more paIn and sufferings. Through tricks, expedients, and manipulaflons we try to reach 
our goal 1rrespective of whatever happens to others. Greed 1s a powerful mental force 
that drives people to fight, Kkil, cheat, lie and perform various forms of unwholesome 
deeds. The desires are boundless, but our ability to realize them 1s not, and unfulfilled 
desires always create suffering. When desires are only partially fulfilled, we have a 
tendency to confinue to pursue until a complete fulfilliment 1s achieved. Thus, we create 
even more suffering for us and for others. We can only realize the true happiIness and a 
peaceful state of mind when our desires are few. Thịs 1s one of the great steps towards 
the shore of liberation. The Buddha taught: “Greed and desire are the cause of all 
unhappiness or suffering. Everything sooner or later must change, so do not become 
attached to anything. Instead devote yourself to clearing your mind and finding the truth, 
lasting happiness.” Knowing how to feel satisfied with few possessions help us destroy 
greed and desire. This means being content with material conditions that allow us to be 
healthy and strong enouph to cultivate. This 1s an effecftive way fo cut through the net of 
passlons and desires, attain a peaceful state of mind and have more time to help others. 
Zen helps us balance “Lust” by contemplation of loathsomeness. Attachment to bodily 
form Is one extreme, and one should keep the opposite in mind. Examine the body as a 
corpse and see the process of decay, or think of the parts of the body, such as lungs, 
spleen, fat, feces, and so forth. Remembering these and visualizing the loathsome aspecfs 
of the body wIll free us from lust. Furthermore, through Zen, we can see the string of 
craving and attachment confines us to samsara's prison. In other words, craving and 
attachment are not only roots that prevent us from being sufficiently moved to renounce 
samsara, but they are also two of the main things that bìnd us to samsara. In order to 
overcome craving and attachment, we should contemplate on the Impurity of the body. 
When we are attached to someone, for example, consider how that person 1s Just a sack 
full of six kinds of filthy substances. Then our attachment and craving will diminish. 

(B) Thiền giúp chúng ta quân bình được sân hận—Zen also helps us balance 'Anger°: Sân 
hận là sự đáp lại cảm xúc đối với việc gì không thích đáng hay không công bằng. Nếu 
không đạt được cái mình ham muốn cũng có thể đưa đến sân hận. Sân hận liên hệ tới 
việc tự bảo vệ mình. Tuy nhiên, theo giáo thuyết nhà Phật thì sân hận tự biểu lộ trong nó 
một tư cách thô lỗ, phá mất hành giả một cách hữu hiệu nhất. Đức Phật tuyên bố rất rõ 
ràng rằng một tâm đầy những sân hận và thù địch không thể hiểu một cách tốt đẹp, 
không thể nói một cách tốt đẹp. Một người ôm ấp nuôi dưỡng sự bất mãn và uất hận sẽ 
không làm dịu bớt hận thù của mình. Chỉ với tâm bất hại và lòng từ mẫn đối với chúng 
sanh mọi loài mới có thể chấm dứt được hận thù. Chính vì thế mà trong kinh Pháp Cú, 
Đức Phật dạy để chế ngự sân hận, chúng ta phải phát triển lòng từ bi bằng cách thiển 
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quán vào lòng từ bi. Theo Phật giáo, căn bản của sự sân giận thường thường là do sự sợ 
hãi mà ra. Vì khi chúng ta nổi giận lên thường chúng ta không còn sợ hãi điều gì nữa, tuy 
nhiên, đây chỉ là một loại năng lượng mù quáng. Năng lượng của sự giận dữ có tính cách 
tàn phá và không xây dựng được chuyện gì hết. Thật vậy, giận dữ thái quá có thể dẫn 
đến việc tự mình kết liễu đời mình. Vì vậy Đức Phật dạy: “Khi mình giận ai, hãy lui lại 
và ráng mà nghĩ đến một vài điều tốt của người ấy. Làm được như vậy, cơn giận tự nó sẽ 
nguôi đi.” Sự sân hận đốt cháy trong lòng chúng sanh, gây nên biết bao cảnh trái ý và 
thù nghịch cho người khác. Người sân hận nói năng thô bỉ không có chút từ bị, tạo nên 
không biết bao nhiêu là khổ não. Trong Tam Độc, mỗi thứ có một ác tính độc đáo khác 
nhau; tuy nhiên, sân hận có một tướng trạng vô cùng thô bạo, nó là kẻ thù phá hoại 
đường tu cũng như công hạnh của người tu Phật mạnh mẽ nhất. Lý do là khi một niệm 
sân hận đã sanh khởi trong tâm thì liền theo đó có muôn ngàn thứ chướng ngại khác lập 
tức hiện ra, ngăn trở con đường tu đạo, công hạnh cũng như sự tiến tu của người học đạo. 
Chính vì thế mà cổ đức có dạy rằng: “Nhứt niệm sân tâm khởi, bá vạn chướng môn 
khai.” (có nghĩa là khi một niệm oán thù vừa chớm khởi, thì có ngàn muôn cửa chướng 
khai mở). Thí dụ như đang lúc ngồi thiển, bỗng chợt nhớ đến người kia bạc ác, xấu xa, 
gây cho ta nhiều điều cay đắng xưa nay. Do nghĩ nhớ như thế nên tâm ta chẳng những 
không yên, mà còn sanh ra các sự buồn giận, bức rức. Thân tuy ngồi yên đó mà lòng dẫy 
đầy phiền não sân hận. Thậm chí có người không thể tiếp tục tọa thiển được nữa, cũng 
như không thể tiếp tục làm những gì họ đang làm vì tâm họ bị tràn ngập bởi phiền não. 
Lại có người bực tức đến quên ăn bỏ ngủ, nhiều khi muốn làm gì cho kẻ kia phải chết 
liền tức khắc mới hả dạ. Qua đó mới biết cái tâm sân hận nó luôn dày xéo tâm can và 
phá hoại con đường tu tập của người tu như thế nào. Chính vì thấy như thế mà Đức Phật 
đã dạy cách đối trị sân hận trong Kinh Pháp Hoa như sau: “Lấy đại từ bi làm nhà, lấy 
nhẫn nhục làm áo giáp, lấy tất cả pháp không làm tòa ngồi.” Chúng ta phải nên nghĩ 
rằng khi ta khởi tâm giận hờn phiền não là trước tiên tự ta làm khổ ta. Chính ngọn lửa 
sân hận ấy bên trong thì thiêu đốt nội tâm, còn bên ngoài thì nó khiến thân ta ngồi đứng 
chẳng yên, than dài, thở vắn. Như thế ấy, chẳng những chúng ta không cải hóa được kẻ 
thù, mà còn không đem lại chút nào an vui lợi lạc cho chính mình. Thiển cũng giúp 
chúng ta quân bình được sân hận bằng sự chú tâm vào tâm từ. Khi sân hận nổi lên phải 
niệm tâm từ. Khi tâm nóng giận nổi lên chúng ta phải quân bình chúng bằng cách khai 
triển tâm từ. Nếu có ai làm điều xấu đối với chúng ta hay giận chúng ta, chúng ta cũng 
đừng nóng giận. Nếu sân hận nổi lên, chúng ta càng mê muội và tối tăm hơn người đó 
nữa. Hãy sáng suốt giữ tâm từ ái và thương người đó vì họ đang đau khổ. Hãy làm cho 
tâm tràn đầy tình thương, xem người đang giận dỗi mình như anh, chị, em thân yêu của 
mình. Lúc bấy giờ chúng ta hãy chú tâm vào cẩm giác từ ái, và lấy sự từ ái làm để mục 
thiển định. Trải lòng từ đến tất cả chúng sanh trên thế gian nầy. Chỉ có lòng từ ái mới 
thắng được sự sân hận mà thôi —Anger is an emotional response to something that is 
Inappropriate or unJust. IÝ one does not obtain what one Is greedy can lead to anger. 
Anger Is an emotlon Involved in self-protection. However, according to Buddhist 
doctrines, anger manIfests 1tself In a very crude manner, destroying the practitioner In a 
most effective way. The Buddha makes 1t very clear that with a heart filled with hatred 
and animosity, a man cannot understand and speak well. A man who nurtures displeasure 
and animosity cannot appease his hatred. Only with a mind delighted in harmlessness and 
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with loving kindness towards all creatures in him hatred cannot be found. Thus, according 
to the Buddhaˆs teachings In the Dharmapada Sutra, to subdue anger and resentment, we 
must develop a compassionate mind by meditating on loving kindness, pity and 
compassion. According to Buddhism, the basis of anger 1s usually fear for when we get 
angry we feel we are not afrald any more, however, this 1s only a blind power. The 
energy of anger, If Its not so destrucfive, It may not be of any constructive. In fact, 
extreme anger could eventually lead us even to taking our own life. Thus the Buddha 
taught: “When you are angry at someone, let step back and try to think about some of the 
posifive qualities of that person. To be able to do this, your anger would be reduced by 1ts 
own.” Anger Is a fire that burns In all human beings, causing a feeling of displeasure or 
hostility toward others. Angry people speak and act coarsely or pitiless, creating all kinds 
Of sufferings. Of the three great poIsons of Greed, Hatred and Ignorance, each has 1fs own 
unique evil characteristic. However, of these poIsons, hatred 1s unimaginably destructive 
and 1s the most powerful enemy of one”s cultivated path and wholesome conducts. The 
reason 1s that once hatred arises from within the mind, thousands of karmic obstructfions 
wIll follow to appear Immediately, impeding the practitioner from making progress on the 
cultivated path and learning of the philosophy of Buddhism. Therefore, the anclent 
virtuous beings taught: “One vindictive thought Just barely surfaced, ten thousands doors 
of obsfructions are all open.” Supposing while you were practicing medifation, and your 
mind suddenly drifted to a person who has often Insulted and mistreated you with bitter 
words. Because of these thoughts, you begin to feel sad, angry, and unable to maintain 
peace of mind; thus, even though your body 1s sitting there quietly, your mind 1s filled 
with afflictions and hatred. Some may go so far as leaving theIr seat, stopping medifation, 
abandoning whatever they are doing, and getting completely caught up in thetr afflictions. 
Furthermore, there are those who get so angry and so depressed to the point where they 
can”t eat and sleep; for their satisfaction, sometimes they wish their wicked friend to die 
right before their eyes. Through these, we know that hatred 1s capable of trampling the 
heart and mind, destroying people”s cultivated path, and preventing everyone from 
practicing wholesome deeds. Thus the Buddha taught the way to tame hatred in the Lotus 
Sutra as follows: “Use great compassion as a home, use peace and tolerance as the 
armor, use all the Dharma of Emptiness as the sifting throne.” We should think that when 
we have hatred and afflictions, the first thing that we should be aware of Is we are 
bringing miserles on ourselves. The fire of hatred and afflictions Internally burns at our 
soul, and externally Influences our bodies, standing and sitting restlessly, crying, 
moaning, screaming, etc. In this way, not only are we unable to change and tame the 
enemy, but also unable to gain any peace and happiness for ourselves. Zen also helps us 
balance “Anger” by contemplation of loving-kindness. When angry sfates of mind arise 
strongly, balance them by developing feelings of loving-kindness. If someone does 
something bad or gets angry, do not get angry ourselves. IÝ we do, we are being more 
Ipnorant than they. Be wise. Keep compassion 1n mind, for that person 1s suffering. FIll 
our mind with loving-kindness as 1f he was a dear brother. Concentrate on the feeling of 
loving-kindness as a mediftation subJect. Spread it to all beings in the world. Only through 
loving-kindness 1s hatred overcome. 
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(C) Thiên giúp chúng ta thấy mọi vật đúng như thật —Zen also helps us to see things as they 
really are: Võ minh là nhìn mọi sự mọi vật không đúng như thật. Không hiểu sự thật về 
cuộc đời. Vô minh hay bất giác là ngược lại với sự hiểu biết. Trong đạo Phật, vô minh là 
không biết, không thấy, không hiểu, không am tường chân lý, vân vân. Người nào bị vô 
minh che lấp thì dầu cho mắt sáng mà cũng như mù, vì người ấy không thấy bản chất thật 
của vạn hữu, không am tường chân lý nhân quả, vân vân. Vô minh là gốc rễ của mọi khổ 
đau phiền não. Vì sĩ mê mà người ta không thể phân biệt đúng sai. Ngu si làm cho người 
ta mù quáng về chấp ngã, chấp pháp là những thứ vô thường, luôn thay đổi và hoại diệt. 
Chừng nào mà chúng ta không phát triển tâm mình để đạt được trí tuệ chừng đó chúng ta 
vẫn vô minh về bản chất đúng của sự vật. Theo Phật giáo, vô minh có nghĩa là coi cái 
ngã hay cái ta là thật. Vô minh là nguyên nhân chính của sự không giác ngộ của chúng 
ta. Vô minh chỉ là giả tướng nên nó chịu ảnh hưởng của sanh, diệt, tăng, giảm, uế, tịnh, 
vân vân. Vô minh chính là nguyên nhân của, sanh, lão, lo âu, sầu muộn, khổ sở, bệnh 
hoạn, và chết chóc. Vì si mê mà người ta không thấy được cái nhìn như thị, không thể 
phân biệt đúng sai. Ngu sĩ làm cho người ta mù quáng về chấp ngã, chấp pháp là những 
thứ vô thường, luôn thay đổi và hoại diệt. Khi giận dữ đã khởi lên thì con người sẽ không 
còn gì ngoài “si mê.” Để triệt tiêu si mê bạn nên thiền quán “nhân duyên.” Tất cả những 
vấn đề khó khăn của chúng ta đều bắt nguồn từ vô minh và mê hoặc. Vô minh là bợn 
nhơ đứng hàng đầu. Tham lam, sân hận, ngã mạn và rất nhiều bợn nhơ khác cùng phát 
sanh chung với vô minh. Giải pháp phải nằm trong những vấn đề ấy, và do đó, chúng ta 
không nên tách rời, chạy đi tìm ở đâu ngoài vấn để. Phân tách và nghiên cứu cho tận 
tường chúng ta sẽ thấy rằng tất cả những vấn để ấy đều là những vấn để của kiếp nhân 
sinh, của con người, vậy thì chúng ta không nên đổ trách nhiệm cho ai khác hơn là con 
người. Những vấn để thật sự của chúng ta phải được và chỉ được giải quyết bằng cách 
dứt bỏ những ảo kiến và những khái niệm sai lầm, và thu xếp nếp sống của chúng ta vào 
khuôn khổ điều hòa đồng nhịp với thực tại. Và điều này chỉ có thể thực hiện được qua 
thiển hành mà thôi—lgnorance is not seeing things as they really are. It is failing to 
understand the truth about life. Ignorance ¡1s the opposite of the word “to know'. In 
Budhdism, Ignorance means “not knowing”, “not seeing”, “not understanding”, “being 
unclear”, and so forth. Whoever 1s dominated by 1gnorance 1s like a blind person because 
the eyes are shut, or not seeing the true nature of obJects, and not understanding the truths 
Of cause and effect, and so on. I[gnorance 1s the root of all sufferings and afflictions. Due 
fo Ignorance, people cannot distinguish between right and wrong. They become blind 
under the delusion of self, clinging to things which are Impermanent, changeable, and 
perishable. As long as we have not develop our minds to obtain wisdom, we remain 
Ipgnorant of the true nature of things. According to Buddhism, 1gnorance means regarding 
the self as real. Ignorance 1s the main cause of our non-enlightenment. Ignorance 1s only 
a false mark, so 1t 1s subJect to production, extinction, 1ncrease, decrease, defilement, 
purIty, and so on. Ignorance 1s the main cause of our birth, old age, worry, ørIef, mIsery, 
and sickness, and death. Due to ignorance, people do not see things as they really are, 
and cannot distinguish between right and wrong. They become blind under the delusion of 
self, clinging to things which are impermanent, changeable, and perishable. Once anger 
arises, one has nothing but “1gnorance.” In order to eliminate “ignorance,” you should 
medifate on causality. All of our psychological problems are rooted In Ignorance, In 
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delusion. [gnorance 1s the crowning corruption. Our greeds, hates, conceifs and a host of 
other defilements go hand in hand with our ignorance. The solutions are to be found In 
the problems themselves and hence we should not run away from our problems. Analyze 
and scrutinize the problems, and you will see that they are human problems, so do not 
aftribute them to non-humans. Our real problems can be solved only by giving up 1llusions 
and false concepts and bringing our lives into harmony with reality and this can be done 
only through meditation. 

(D) Thiền giúp chúng ta có cái nhìn 'Khách Quan) trên vạn hữu—Zen helps us to haye an 
objecfive view ơn qÏÏ things: Người Phật tử luôn nhớ lời Phật khuyên dạy: “Luôn nhìn vạn 
sự vạn vật bằng cái nhìn khách quan chứ không phải chủ quan, vì chính cái nhìn khách 
quan chúng ta mới thấy được bản mặt thật của vạn hữu.” Theo kinh Niệm Xứ, đặc biệt là 
Tâm Niệm Xứ bao hàm phương pháp nhìn sự vật một cách khách quan, thay vì chủ quan. 
Ngay cả toàn bộ pháp Tứ Niệm Xứ cũng phải được thực hành một cách khách quan, chứ 
không được có một phản ứng chủ quan nào. Điều này có nghĩa là ta chỉ quan sát suông, 
chứ không vấn vương dính mắc với để mục, và cũng không thấy mình có liên hệ tới để 
mục. Chỉ có vậy chúng ta mới có khả năng nhìn thấy hình ảnh thật sự của sự vật, thấy sự 
vật đúng trong bối cảnh của nó, đúng như thật sự sự vật là vậy, chứ không phải chỉ thấy 
bể ngoài cạn cợt, hình như sự vật là như vậy. Khi quan sát vật gì một cách chủ quan thì 
tâm chúng ta dính mắc trong ấy, và chúng ta cố gắng đồng hóa mình với nó. Chúng ta cố 
gắng suy xét, ước đoán, đánh giá, khen chê và phê bình vật ấy. Quan sát như vậy là sự 
quan sát của chúng ta bị tô màu. Vì vậy trong tu Phật, chúng ta đừng bao giờ quán chiếu 
với thành kiến, định kiến, ưa, ghét và ước đoán hay ý niệm đã định trước. Đặc biệt là 
trong thiển quán, quán sát và tỉnh thức phải được thực tập một cách khách quan, giống 
như mình là người ngoài nhìn vào mà không có bất luận thành kiến nào. Phật tử chơn 
thuần phải lắng nghe lời chỉ dạy của Đức Phật: “Trong cái thấy phải biết rằng chỉ có sự 
thấy, trong cái nghe chỉ có sự nghe, trong xúc cảm phải biết rằng chỉ có sự xúc cảm, và 
trong khi hay biết, chỉ có sự hay biết.” Chỉ với cái nhìn khách quan thì ý niệm “Tôi đang 
thấy, đang nghe, đang ngửi, đang nếm, đang xúc chạm và đang ý thức” được loại trừ. 
Quan niệm về “cái ta” hay ảo kiến về một bản ngã bị tan biến—Buddhists should 
always remember the Buddha's advice: “You should always have an objective not a 
subJective view on all things, for this will help you to be able to see things as they really 
are.” In the Satipatthana Sutta, contemplation of mind 1s especially concerned with an 
obJective view, not a subJecftive one. Even the practice of all the four types of 
contemplation (of body, feelings, mind, and mental obJects) should be done obJectively 
without any subJective reaction. We should never be an Interested observer, but a bare 
observer. Then only can we see the object In Ifs proper perspective, as It really 1s, and not 
as 1t appears to be. When we observe a thing subJectively, our mind gets involved 1n 1t, 
we tend to Identify ourselves with it. We Judge, evaluate, appraise and comment on 1t. 
Such subJective observatlon colors our view. Thus, in Buddhist practice, we should 
cultivate and contemplate without any biases, preJudices, likes, dislikes and other 
preconceived considerations and notlons. Especially in meditation, contemplation and 
mindfulness should be practiced In an obJective way as 1ƒ we were observing the obJect of 
outside. Sincere Buddhists should always remember the Buddha”s teachings: “In what 1s 
seen there should be to you only the seen; in the heard there should be only the heard; in 
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what 1s sensed there should be only the sensed; in what 1s cognized there should be only 
the cognized.” Only with obJective looking, the idea of “[ am seeing, hearing, smelling, 
tasting, touching, and cognizIng” 1s removed. The “I” concept as well as the ego-illusion 
1S also eliminated. 

(E) Thiền giúp chúng ta thấy được bản chất thật của sự kiêu mạn— Zen helps us to see the 
real nature oƒ “Pride”: Kiêu mạn là quan niệm tự thổi phồng mình lên. Khi chúng ta 
nhìn xuống từ một đỉnh núi thì mọi sự ở dưới thấp đều như nhỏ lại. Khi chúng ta tự cho 
mình cao hơn thiên hạ, và có một cái nhìn tự thổi phồng mình lên, tức là chúng ta tự 
khoác lên cho mình một sắc thái cao vượt. Thật khó cho một người mang tánh kiêu mạn 
tu tập, vì dù cho vị thầy có dạy gì cho người ấy cũng không lợi ích gì. Sự kiêu ngạo nghĩa 
là sự kiêu căng sai lầm, nghĩ rằng mình đúng dù mình sai trái, nghĩ rằng mình giỏi dù 
trên thực tế mình đở tệ. Kiêu mạn cũng có nghĩa là tự phụ do cái ảo tưởng cho rằng mình 
thông hiểu những gì người khác khó mà hiểu được. Sự kiêu ngạo là một trong những 
chướng ngại chính trong việc tu tập của chúng ta. Thiền tập giúp cho chúng ta có đủ trí 
huệ chân chánh, là thứ trí tuệ cần thiết cho sự tu tập của chúng ta. Người có trí huệ chân 
chánh không bao giờ tự khen ngợi chính mình và hủy báng người khác. Những con người 
ấy không bao giờ nói mình thanh cao, còn người khác thì tệ hại, bần tiện. Trong đạo 
Phật, những kẻ ngã mạn, tự khen mình chê người không còn đường tiến tu, tuy họ sống 
mà như đã chết vì họ đã đi ngược lại với đạo đức của một người con Phật —Pride is the 
inflated opimion of ourselves and can manifest In relation to some good or bad obJect. 
When we look down from a high mounfain, everyone below seems to have shrunken In 
size. When we hold ourselves to be superlor to others, and have an Inflated opinion of 
ourselves, we take on a superlor aspec(. lt 1s extremely difficult to develop any good 
qualities at all when one has pride, for no matter how mụuch the teacher may teach that 
person, It wIll do no good. Haughtiness means false arrogance, thinking oneself correct In 
SpIte of one”s wrong conduct, thinking oneself 1s good in spIte of one”s very bad In reality. 
Haughtiness also means arrogance and conceit due to one”s 1llusion of having completely 
understood what one has hardly comprehended at all. Haughtiness 1s one of the main 
hindrances In our cultivation. Zen will help us to possess a genuine wisdom which 1s 
necessary for our cultivation. Those who have genuine wisdom never praIse themselves 
and disparage others. These people never consider themselves the purest and loftiest, and 
other people common and lowly. In Buddhism, those who praise themselve have no 
future In their cultivation of the Way. Even thouph they are still alive, they can be 
considered as dead, for they have gone agaInst their own conscIence and 1ntegr1ty. 

(F) Thiên giúp chúng ta thấy được trạng thái đau khổ của ganh ty—Zen also helps us to see 
the state 0ƒ suffering oƒ “Envy”: Ganh ty hay là là tật đố, nghĩ rằng người khác có tài 
hơn mình. Ganh ty có thể là ngọn lửa thiêu đốt tâm ta. Đây là trạng thái khổ đau. Trong 
thiển quán, nếu chúng ta muốn đối trị ganh ty chúng ta cần nhìn thấy và cảm nhận nó mà 
không phê bình hay lên án vì phê bình và lên án chỉ làm tăng trưởng lòng ganh ty trong 
ta mà thôi. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng tật đố phát sinh do người ta có cảm 
giác mình thấp kém, trong khi kiêu mạn (tà mạn, ngã mạn, tăng thượng mạn, etc.) phát 
sinh từ cảm giác tự tôn sai lầm. Những thứ tự kiêu này sinh ra do người ta nhìn các sự vật 
từ một quan điểm sai lệnh. Những ai đã thực sự thông hiểu Phật pháp và có thể đạt được 
cái nhìn đúng đắn về sự vật sẽ không bao giờ nhân nhượng lối suy nghĩ lệch lạc như 
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thế—Devout Buddhists should always remember that envy is generated by one”s feeling 
of Imnferiority, while pride, haughtiness, and arrogance are born from a false sense of 
superiority. These kinds of pride and arrogance are caused by looking at things from a 
distorted, self-centered point of view. Those who have truly understood the Buddhaˆs 
teachings and been able to obtain a right view of things will never succumb to such 
warped thinking. Jealousy means to be Jealous of another person thinking he or she has 
more talent than we do (to become envious of the who surpass us In one way or other). 
Jealousy can be a consuming fire in our mind, a state of suffering. In meditation, 1Ÿ we 
want to eliminate Jealousy, we should see and feel 1t without Judgment or condemnation 
for udgment and condemnation only nourish Jealousy 1n our mind. 

(G) Thiền giúp chúng ta thấy được bản chất thật của sự Hoài Nghi—Zen helps us to see the 
real nature oƒ “Doubt”: Hoài nghi có nghĩa là hoài nghi về mặt tinh thần. Theo quan 
điểm Phật giáo thì hoài nghi là thiếu khả năng tin tưởng nơi Phật, Pháp, Tăng. Nghỉ là 
một trong năm chướng ngại mà người ta phải trút bỏ trên đường nhập Thánh. Thật vậy, 
một người ở ở trong tình trạng hoài nghi thật sự là một con người đang bị một chứng bệnh 
tàn khốc nhất, trừ khi anh ta buông bỏ mối hoài nghi của mình, bằng không anh ta vẫn 
phải tiếp tục lo âu và đau khổ về chứng bệnh tàn khốc nầy. Bao lâu con người còn phải 
chịu tình trạng khó chịu tinh thần nầy, tình trạng lưỡng lự không quyết đoán được nầy, 
con người ấy sẽ vẫn tiếp tục có thái độ hoài nghi về mọi việc mà điều nầy được xem là 
bất lợi nhất cho việc tu tập. Các nhà chú giải giải thích tâm triỀn cái nầy như là sự không 
có khả năng quyết định điều gì một cách rõ rệt, nó cũng bao gồm cả sự hoài nghi về khả 
năng có thể chứng đắc các thiển nữa. Tuy nhiên, nghi ngờ là chuyện tự nhiên. Mọi người 
đều bắt đầu với sự nghi ngờ. Chúng ta sẽ học được ở sự hoài nghi nhiều điều lợi lạc. 
Điều quan trọng là đừng đồng hóa mình với sự hoài nghi. Nghĩa là đừng chụp lấy nó, 
đừng bám víu vào nó. Dính mắc và hoài nghi sẽ khiến chúng ta rơi vào vòng lẩn quẩn. 
Thay vào đó, hãy theo dõi toàn thể tiến trình của hoài nghi, của sự băn khoăn. Hãy nhìn 
xem ai đang hoài nghi. Hoài nghi đến và đi như thế nào. Làm được như vậy, chúng ta sẽ 
không còn là nạn nhân của sự hoài nghi nữa. Chúng ta sẽ vượt ra khỏi sự nghi ngờ và 
tâm chúng ta sẽ yên tỉnh. Lúc bấy giờ chúng ta sẽ thấy mọi chuyện đến và đi một cách 
rõ ràng. Tóm lại, hãy để cho mọi sự bám víu, dính mắc của chúng ta trôi đi; chú tâm 
quan sát sự nghi ngờ; đó là cách hiệu quả nhất để chấm dứt hoài nghi. Chỉ cần đơn thuần 
chú tâm quan sát hoài nghi, hoài nghi sẽ biết mất——Doubt signifies spiritual doubt, from a 
Buddhist perspective the Inability to place confidence In the Buddha, the Dharma, the 
Sangha, and the training. Doubt 1s one of the five hindrances one must eliminate on 
entering the stream of saints. In fact, one who suffers from perplexity 1s really suffering 
from a dire disease, and unless he sheds his doubts, he wIll continue to worry over and 
suffer from this illness. Às long as man 1s subJect to this mental 1tch, this sitting on the 
fence, he will continue to take a skeptical view of things which 1s most detrimenfal to 
mental ability to decide anything definitely; 1t also includes doubt with regard to the 
possibility of attaining the Jhanas. However, doubting 1s natural. Everyone sftarts with 
doubts. We can learn a great deal from them. What is Important 1s that we do not IdentIfy 
with our doubts. That 1s, do not get caught up in them, letting our mind spin in endless 
circles. Instead, watch the whole process of doubting, of wondering. See who 1t 1s that 
doubts. See how doubts come and go. Then we will no longer be victimized by our 
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doubts. We will step outside of them, and our mind will be quiet. We can see how all 
things come and go. Let go of our doubts and simply watch. This 1s how to end doubting. 
(H) Thiên giúp chúng ta thấy được bản chất thật của Tà Kiến— Zen helps us to see the real 
nature oƒ “Wrong Views”: Theo đạo Phật, tà kiến không thừa nhận nhân quả, không 
theo Phật pháp, là một trong ngũ kiến và thập ác. Kỳ thật, không có sự định nghĩa rành 
mạch về “tà kiến” trong Phật giáo. Trong thời Đức Phật, chính Ngài đã khẳng định với 
chúng đệ tử của Ngài rằng: “Cả đến giá trị các lời tuyên bố của chính Như Lai cũng phải 
được thắc mắc.” Đức Phật tuyên bố không có quyền hành gì về học thuyết của Ngài 
ngoại trừ kinh nghiệm của chính bản thân của chính Ngài. Tà kiến khởi lên từ quan niệm 
lầm lẫn về bản chất thật của sự hiện hữu. Trong thời Đức Phật còn tại thế, có ít nhất là 
62 tà kiến ngoại đạo. Phật giáo nhấn mạnh trên thuyết nhân quả. Hiểu được thuyết nhân 
quả là đã giải được phần lớn câu hỏi về nguồn gốc của khổ đau phiền não. Không hiểu 
hay không chịu hiểu thuyết nhân quả là một loại tà kiến trong Phật giáo. Theo Đức Phật, 
chúng sanh phải chịu đựng khổ đau phiển não vì tham lam, sân hận và si mê, và nguyên 
nhân của những điều độc hại này chẳng những là vô minh mà còn do tà kiến nữa. Qua 
thiển tập, chúng ta thấy sự như thực của vạn hữu, từ đó mà cũng thấy được tà kiến là khư 
khư bảo thủ, kiên trì giữ lấy quan điểm của mình, không chấp nhận rằng có những kiếp 
sống trong quá khứ và những kiếp sống kế tiếp trong tương lai, không chấp nhận rằng con 
người có thể đạt tới trạng thái Niết Bàn. Tà kiến nghĩa là niềm tin sai lạc cho rằng trong 
ngũ uẩn hay những thứ tạo nên cá thể có một linh hồn trường cửu. Tà kiến còn có nghĩa 
là thấy sự vật một cách sai lầm. Tánh và nghiệp dụng của nó là giải thích sai lầm mà cho 
là trúng. Nguyên nhân gần của nó là không chịu tin theo tứ diệu đế. Chấp giữ tà kiến 
theo đạo Phật là khư khư bảo thủ, kiên trì giữ lấy quan điểm của mình, không chấp nhận 
rằng có những kiếp sống trong quá khứ và những kiếp sống kế tiếp trong tương lai, không 
chấp nhận rằng con người có thể đạt đến trạng thái Niết bàn, không chấp nhận có Phật, 
Pháp, Tăng. Hồ nghi không có những điều trên chưa phải là tà kiến, tuy nhiên, nếu 
chúng ta bỏ lơ không chịu tham vấn, không chịu tìm học về những vấn để này để giải 
quyết những nghi tình ấy thì tà kiến sẽ phát sinh, chúng ta sẽ tin tưởng và đi theo những 
giáo lý sai lầm ấy-—In Buddhism, Improper views or Wrong views means not recognizing 
the doctrine of normal karma. Perverted (wrong) views or opInions, not consistent with 
the dharma, one of the five heterodox opinions and ten evils. In fact, there 1s no specIfic 
definition for the term “wrong views” (micchaditthi) in Buddhism. During the Buddhaˆs 
time, the Buddha confirmed his disciples that even the validity of the Buddha”s own 
statements could be questioned.” The Buddha claimed no authortty for his doctrine 
except his own experlence. Perverted (wrong) VIeWs 0T ODInIOnS arlses from a 
misconception of the real characteristic of existence. There were at least sIxfy-tWO 
heretical views (views of the externalist or non-Buddhist views) 1n the Buddhaˆs time. 
Buddhism emphasizes on theory of causation. Understanding the theory of causation 
means to solve most of the question of the causes of sufferings and afflictions. Not 
understanding or refuse of understanding of the theory of causatlon means a kind of 
wrong view in Buddhism. According to the Buddha, sentient beings suffer from sufferings 
and afflictions because of dersires, aversions, and delusion, and the causes of these 
harmful actions are not only from 1gnorance, but also from wrong views. Through Zen, we 
can see that holding wrong views Involves vigorously and hostilely denying the existence 
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of such things as past and future lives, the possibility of attaining Nirvana. Wrong views 
mean the false belief that the skandhas, or constituents of personality, contain an 
Immortal soul. False view also means seeing wrongly. Its characterIstiC 1s unwIse or 
unJustified Interpretatlon or belief. Its function 1s to preassume. It is manifested as a 
wrong Interpretation or belief. Its proximate cause 1s unwillingness to see the noble ones. 
Holding wrong views In Buddhism Involves vigorously and hostilely denying the 
exIstence of such things as past and future lives, the possibility of attaining nirvana, the 
exIstence of the Buddhas, Dharma and Sangha. Doubt about these subJects does not 
COnsfiItufe wrong views; however, IŸ we neglect to resolve our doubts by asking questions 
and Investigating these 1ssues, we could later generate wrong views by believing In 
deceptive doctrines. 

Thiền có công năng giúp chúng ta chế ngự được Tham lam-Sân hận-Đố Ky—Zen has 
the ability to heÌp us to overcome greed, anger, and jealousy: ĐỂ chế ngự những tư duy 
tham lam, sân hận và ganh ty và những tư duy khác mà con người phải chịu, chúng ta cần 
phải có nghị lực, siêng năng tỉnh tấn và tỉnh giác. Khi thoát khỏi những vướng bận của 
cuộc sống phố thị hoặc những lo toan vướng bận khác của cuộc đời, chúng ta không đến 
nỗi bị quyến rũ để đánh mất mình, nhưng khi hòa nhập vào nhịp sống xã hội, đó là lúc 
mà chúng ta cần phải tinh tấn để chặn đứng những sai sót, lầm lẫn của mình. Thiển định 
là sự trợ lực lớn lao giúp chúng ta điểm tĩnh khi đối diện với những tư duy xấu nầy. 
Người mê với bậc giác ngộ chỉ có hai điểm sai biệt: tịnh là chư Phật, nhiễm là chúng 
sanh. Chư Phật do thuận theo tịnh tâm nên giác ngộ, đủ thần thông trí huệ; chúng sanh 
bởi tùy nơi trần nhiễm nên mê hoặc, bị luân hồi sanh tử. Tu Tịnh Độ là đi sâu vào Niệm 
Phật Tam Muội để giác ngộ bản tâm, chứng lên quả vị Phật. Vậy trong niệm Phật, nếu 
thấy bất cứ một vọng niệm vọng động nào khác nổi lên, liền phải trừ ngay và trở về tịnh 
tâm. Đây là cách dùng tâm thiền định để đối trị—To refrain from greed, anger, jealousy, 
and other evil thoughts to which people are subJect, we need strength of mind, strenuous 
effort and vigilance. When we are free from the city life, from nagging preoccupation 
with daily life, we are not tempted to lose control; but when we enfter 1n the real socIety, 
1t becomes an effort to check these troubles. Meditation wIll contribute an immense help 
to enable us to face all this with calm. There are only two points of divergence between 
the deluded and the enlightened, i.e., Buddhas and Bodhisattvas: purity is Buddhahood, 
defilement 1s the state of sentient beings. Because the Buddhas are In accord with the 
Pure Mind, they are enlightened, fully endowed with spiritual powers and wisdom. 
Because sentient beings are attached to worldly Dusts, they are deluded and revolve In 
the cycle of Birth and Death. To practice Pure Land 1s to go deep into the Buddha 
Recitaion Samadhi, awakening to the Original Mind and attaining Buddhahood. 
Therefore, 1f any deluded, agitated thought develops during Buddha Recitation, 1t should 
be severed Immediately, allowing us to return to the state of the Pure Mind. This 1s the 
method of counteracting afflictions with the meditating mind. 


(VII)Hành giả tu thiền nên giữ “Sự Im Lặng ” ngay cả “Sự Im Lặng Cao Quí” trong cuộc 


sống hằng ngày—Zen practitioners should keep the “Silence” even the “Noble Silence ” 
in daily le: Hành giả tu thiền chỉ nói khi cần thiết. Sự im lặng là một trong những yếu tố 
quan trọng có thể giúp cho sự thiển quán của hành giả được thâm sâu. Thường thì chúng 
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ta không bao giờ có dịp quán sát những gì đang xãy ra trong tâm của mình vì hay nói 
chuyện. Nói chuyện thường làm sao lãng sự chú ý và tiêu hao năng lực của mình. Những 
năng lực mà mình bảo tổn được bằng cách giữ im lặng có thể được dùng để khai triển sự 
tỉnh thức và chánh niệm của mình. Cũng giống như phương pháp hành thiền, sự lặng 
thinh phải được thực hành một cách tự nhiên và thoải mái. Tuy nhiên, điều nây không có 
nghĩa là chúng ta muốn nói chuyện lúc nào cũng được, mà phải biết sống ý thức trong sự 
im lặng. Nếu chúng ta biết giữ sự im lặng trong mọi hoạt động thì chúng ta sẽ thấy trạng 
thái tâm lý và vật lý của mình sẽ thay đổi một cách rõ rệt. Thật vậy, sự im lặng trong 
ngôn ngữ sẽ dẫn đến sự im lặng thâm sâu trong chính tâm mình. Ngay cả đức Phật cũng 
không trả lời những câu hỏi về tự tổn, không tự tổn, thế giới vĩnh cửu, vân vân. Theo Đức 
Phật, người giữ im lặng là người khôn ngoan vì tránh được hao hơi tổn tướng cũng như 
những lời nói tiêu cực vô bổ. Một hôm có người nói với Phật y sẽ nhập bọn các đệ tử của 
Ngài nếu Ngài đưa ra được những giải đáp sáng tỏ về các vấn để như Phật sống mãi hay 
không, nếu thế thì cái gì sẽ xãy ra sau khi Ngài chết? Nguyên nhân đầu tiên của vũ trụ là 
gì và vũ trụ rồi sẽ giống như cái gì trong tương lai? Tại sao loài người sống và cái gì xãy 
ra sau khi chúng ta chết? Vân vân và vân vân. Nếu người ấy hỏi để vấn nan Phật thì 
Ngài chỉ im lặng. Ví bằng Ngài thấy rằng người ấy hỏi để học thì Ngài sẽ trả lời như thế 
nầy: “Giả sử bạn bị trúng một mũi tên tẩm thuốc độc, có một y sĩ đến để nhổ mũi tên ấy 
ra khỏi thân thể của bạn và trị vết thương cho lành, trước tiên bạn có hỏi ông ta những 
vấn để như mũi tên được làm bằng thứ gì, thuốc độc được chế bằng thứ gì, ai bắn mũi 
tên đó, và nếu y sĩ không trị vết thương, cái gì sẽ phải xãy ra, vân vân và vân vân; và từ 
chối chữa trị trừ phi y sĩ trả lời tất cả những vấn để đó để thỏa mãn bạn? Bạn sẽ chết 
trước khi nhận được những giải đáp.” Trong thí dụ nầy, Phật khuyến cáo các người hỏi 
nếu là đệ tử của Ngài thì đừng nên phí mất thời gian về những vấn để quá sâu xa ngoài 
tầm lãnh hội của một người thường, có thể sau thời gian đài tu tập theo nhà Phật thì tự 
nhiên sẽ thấu hiểu. Theo Triết Học Trung Quán, sự im lặng bí ẩn của Đức Phật đối với 
những câu hỏi có tính cách siêu hình căn bản nhất đã thúc đẩy Bồ Tát Long Thọ nghiên 
cứu tìm hiểu lý do tại sao Đức Phật lại giữ im lặng. Có phải Đức Phật chủ trương “Bất 
khả trï” như một số người Tây phương nghiên cứu Phật Giáo đã nghĩ? Nếu không thì vì lý 
do gì mà Ngài giữ thái độ ¡im lặng? Qua một cuộc nghiên cứu đối với sự im lặng nầy, 
Long Thọ đã đặt ra biện chứng pháp. Có một số câu hỏi trứ danh mà Đức Phật cho là 
“Vô ký,” tức là những giải đáp mà Ngài cho rằng không thể diễn đạt. Trong những chú 
giải của Nguyệt Xứng về Trung Luận, Ngài đã từng nói về chuyện Đức Thế Tôn đã 
tuyên bố về mười bốn sự việc không thể thuyết minh được như sau: thế giới phải chăng 
là vĩnh hằng, không vĩnh hằng, hoặc vừa vĩnh hằng vừa không vĩnh hằng, hoặc chẳng 
phải vĩnh hằng mà cũng chẳng phải không vĩnh hằng; phải chăng thế giới là hữu biên, vô 
biên, hoặc vừa hữu biên vừa vô biên, hoặc chẳng phải hữu biên mà cũng chẳng phải vô 
biên; phải chăng sau khi Như Lai nhập diệt Ngài vẫn tổn tại, Ngài không còn tổn tại, 
hoặc Ngài vừa tổn tại vừa không tổn tại, hoặc Ngài chẳng tổn tại mà cũng chẳng không 
tồn tại; phải chăng linh hồn và thể xác đông nhất, không đồng nhất... Theo Kinh Trung 
Bộ II, kinh Tiểu Malunkyaputta, Đức Phật nhắc nhở tôn giả Malunkyaputta: “Này 
Malunkyaputta! Có các vấn để không được Như Lai giải thích, bị Như Lai bổ sang một 
bên, hay không được Như Lai quan tâm tới; đó là: “Thế giới thường hằng, hay vô thường? 
Vũ trụ hữu biên hay vô biên? Sinh mạng và thân là một hay sinh mạng và thân là khác? 
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Như Lai tổn tại sau khi chết hay Như Lai không tổn tại sau khi chết? Như Lai vừa tổn tại, 
vừa không tổn tại sau khi chết? Như Lai không tổn tại cũng không không tổn tại sau khi 
chết?' Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng giải thích những vần đề này chỉ tốn thời gian 
vô ích.”——Zen practitioners should speak only when necessary. Silence 1s one of the most 
1mportant factors that can help us in deepening meditation. We do not often get a good 
look at what 1s happening in our minds because talking distracts our atfention and 
đissipates our energy. Much of the energy that 1s conserved by not talking can be used for 
the development of awareness and mindfulness. As with the meditation 1tself, silence too 
should be easy and relaxed. However, this does not mean we can talk whenever we wanf 
to, but Jus relaxing Into silence. IfÝ we are able to keep our silence throughout our 
acfivifles, we can see our mental and physical activity wIll become extremely clear. In 
fact, verbal silence will lead to a deeper silence of our own mind. Even Buddha 
Sakyamumi refrained from giving a definitive answer to many metaphysical questions of 
his time (questions of self-exIsts, not self-exisfs, 1f the world 1s eternal, or unending or no, 
etc). According to the Buddha, a silent person 1s very often a wIse person because he or 
she avoids wasting energy or negative verbiage. One day a certain man said to the 
Buddha that he would Join the band of his disciples 1f the Buddha would give clear 
answer to the questions: Would the Buddha ever die, and, 1f so, what would become of 
him after death? What was the first cause of the universe, and what was the unIverse 
going fo be like in the future? Why do men live and what becomes of them after death? If 
the person asks because he wants to cause troubles for the Buddha, the Buddha will 
remain silent. Hf the person asks because he wants to study, the Buddha”s answer was to 
the following effect: “Suppose you were shot by a poison arrow and a physiclan came to 
draw the arrow from your body and to dress the wound, would you first ask him questlons 
as to what the arrow was made of, what the composition of the poIson was., and who shot 
the arrow, and, 1f the physician did not dress the wound, what was going to happen, and 
such blissful questions, and refuse the treatment until the physician answered all the 
quesfions to your satisfacton? You would be dead before you obtained the answers.” In 
this parable the Buddha advised the questioner to become his disciple without wasting his 
time on problems which were too profound to be understood by an ordinary man, 
probably a long cultivation as a disciple of the Buddha he might come to understand. 
According to the Madhyamaka Philosophy, the mysterlous silence of the Buddha on most 
fundamenral questions of Metaphysics led him to probe 1nto the reason of that silence. 
Was the Buddha agnostic as some of the European writers on Buddhism believe him to 
be? lf not, what was the reason of his silence? Through a searching Inquiry 1nto thịs 
silence was the dialectic born. There are well-known questions which the Buddha 
declared to be avyakrta or the answers to which were Inexpressible, Cadrakirti 
enumerates them in his commentary on the Madhyamaka Sastra that the Buddha 
announced fourteen things to be Inexpressible: whether the world 1s eternal, not eternal, 
both eternal and not eternal, neither eternal nor not eternal; whether the world 1s finite, 
1nfimte, both finite and infimte, neither finite nor Infinite; whether the Tathagata exIsts 
after death, does not exist after death, either exists or does not exist after death, neither 
exIsts nor does not exIst after death; whether the soul 1s identical with the body, different 
with the body.... According to Majjihima Nikaya II, Cula Malunkyaputta Sutta, the 
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Buddha reminded Malunkyaputta: “Malunkyaputta, there are problems unexplained, put 
aside and ignored by the Tathagata; namely: “he world 1s eternal, or Its not eternal. The 
unIverse 1s finite, or If 1s Iinfinite. Life 1s the same as body, or life 1s one thing and body 
another. The Tathagata exIsts after death, or the Tathagata does not exIst after death. The 
Tathagata both exists and does not exist after death. The Tathagafta neither exists nor not 
exIsts after death.” Zen practitioners should always remember that to explain these thing 
1S a Wasfe of time.” 
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Chương Ba Mươi Bốn 
Chapter Thirty-Four 


Thiên và Dục--Cầu 


Zen and Desires--Seeking 


(A) Thiền và Thiểu Dục Tri Túc 
Zen and Content with ƒew esires 


(I Tổng quan về Thiểu Dục Trì Túc—An overview oƒ Content with ƒew desires and Be 
Satisfied with what we have at this very mmomenf: Thiểu dục là có ít dục lạc; tri túc là biết 
đủ. Thiểu dục tri túc là ít ham muốn mà thường hay biết đủ. Tri túc là bằng lòng với 
những điều kiện sinh hoạt vật chất tạm đủ để sống mạnh khỏe tiến tu. Tri túc là một 
phương pháp hữu hiệu nhất để phá lưới tham dục, để đạt được sự thẳnh thơi của thân tâm 
và hoàn thành mục tiêu tối hậu của sự nghiệp tu tập. Trong Kinh Châu Báu, Tiểu Bộ, 
Tập 6, Đức Phật dạy: “Các vị lòng ít dục, với ý thật kiên trì, khéo liên hệ mật thiết, lời 
dạy Gotama, chứng đạt được quả vị, chứng thể nhập bất tử, chứng chứng đắc dễ dàng, 
hưởng thọ sự tịch tịnh. Như vậy nơi Tăng chúng là châu báu thù diệu. Mong với sự thật 
nầy, được sống chơn hạnh phúc.”—Content with few desires. “Thiểu Dục” means having 
Ífew desires; “tri túc” means being content. Knowing how to feel satisfied with few 
pOSSessions means beIng content with material conditions that allow us to be healthy and 
strong enough to practice the Way. “Knowing how to feel satisfiled and being content 
with material conditions” 1s an effective way to cut through the net of passions and 
desires, attain a peaceful state of body and mind and accomplish our supreme goal of 
culfivation. In the Ratana Sutta, Khuddakapatha, volume 6, the Buddha taught: “I[hose 
who, devoted, firm-minded, apply themselves to Gotama's message, on attaining theIr 
goal, plunge 1nto the Deathless, freely enJoying the Liberation they've gained. This, too, 
1S an ©eXquIsifte treasure In the Sangha. By this truth may there be well-being.” 


(I1) Chỉ tiết về Thiểu Dục Tri Túc— Details oƒ Content with ƒew desires and Be Satisfied with 
what we have qf this very mormenf: 

(A) Thiếu dục—Few desires: Thiểu dục là có ít dục lạc hay ít ham muốn. Ở đây “ham muốn” 
không chỉ gồm ham muốn tiền bạc và vật chất, mà còn mong ước địa vị và danh vọng. 
Ham muốn cũng chỉ về sự mong muốn được những người khác thương yêu và phục vụ. 
Trong đạo Phật, một người đã đạt đến mức độ tâm thức thâm sâu thì sẽ có rất ít các ham 
muốn mà có khi còn thờ ơ với chúng nữa là khác. Chúng ta cũng nên chú ý rằng một 
người như thế thờ ơ với những ham muốn thế tục, nhưng người ấy lại rất khao khát với 
chân lý, tức là người ấy có sự ham muốn lớn lao đối với chân lý, vì theo đạo Phật, thờ ơ 
với chân lý là biếng nhác trong đời sống. Thiểu dục cũng còn có nghĩa là thỏa mãn với 
những thâu đạt vật chất ít ôi, tức là không cảm thấy buồn bực với số phận của mình và 
không lo lắng nhiều đến việc đời. Tuy nhiên, đây không có nghĩa là không quan tâm đến 
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sự tự cải tiến của mình, mà là cố gắng tối đa với một thái độ không chán nản. Một người 
như thế chắc chắn sẽ được người chung quanh biết tới . Mà dù cho những người chung 
quanh có không biết tới đi nữa, thì người ấy cũng cảm thấy hoàn toàn hạnh phúc và theo 
quan điểm tâm linh thì người ấy đang sống như một vì vua vậy. Có hai thứ cần phải thiểu 
dục. Thứ nhất là thức ăn, thứ hai là sắc đẹp; một cái gọi là thực dục, một cái gọi là sắc 
dục. Hai thứ nầy giúp đở cho vô minh làm đủ thứ chuyện xấu, nên Đức Khổng Phu Tử có 
day: “Thực, sắc tánh dã.” Nghĩa là háo ăn, háo sắc đều là bản tánh của chúng sanh. 
Người tu Phật phải biết tại sao vô minh chẳng phá được? Tại sao phiển não cũng không 
đoạn được? Tại sao trí huệ chẳng hiển lộ? Chỉ do bởi mình không biết thiểu dục đó thôi. 
Phật tử chân thuần nên nhớ rằng ăn uống thì trợ giúp cho dục vọng, dục vọng lại làm 
tăng trưởng vô minh. Một khi đã có lòng tham ăn rồi thì sau đó sẽ là tham sắc. Con trai 
thì ham muốn nữ sắc, con gái thì ham muốn nam sắc, cứ thế mà quyến luyến không rời 
và không thể nào nhìn sự vật thấu suốt được. Ăn uống bao nhiêu thứ thành chất bổ 
dưỡng, hễ chất bổ dưỡng sung mãn thì sanh lòng ham mê sắc dục. Phật tử chân thuần nên 
luôn nhớ rằng đồ ăn càng ít ngon chừng nào càng tốt chừng ấy. Không nên coi quá trọng 
vấn đề ăn uống. Ăn là để duy trì mạng sống mà tu tập, vì thế nên tiết độ trong ăn uống; 
không cần phải ăn đồ ăn ngon, mà cũng không ăn những đồ đã bị hư hoại, vì cả hai đều 
có hại cho sức khỏe của mình—Being content with few desires means having few 
desires. Here “desires” Include not only the desire for money and material things but also 
the wish for sftatus and fame. It also indicates seeking the love and service of others. In 
Buddhism, a person who has attained the mental stage of deep faith has very few desires 
and 1s Indifferent to them. We must note carefully that though such a person 1s indifferent 
to worldly desires, he 1s very eager for the truth, that 1s, he has a great desire for the truth. 
To be Indifferent to the truth 1s to be slothful in life. To be content with few desires also 
means to be satisfied with little materlal gain, that 1s, not to feel điscontented with one”s 
lot and to be free from worldly cares. Nevertheless, this does not mean to be unconcerned 
with self-improvement but to do one”s best in one”s work without discontent. Such a 
person wIll never be Ignored by those around him. But even 1f people around him I1gnored 
him, he would feel quite happy because he lives like a king from a spiritual point of view. 
We must have few desires In two areas: the desires for food and sex. Food and sex 
Support Ignorance 1n perpetrating all sort of evil. Thus, Confucius taught: “Food and sex 
are part of human nature.” That 1s fo say we are born with the craving for foos and sex. 
Why Is that we have not been able to demolish our ignorance, eliminate our afflictions, 
and reveal our wisdom? Because we always crave for food and sex. Sincere Buddhists 
should always remember that food gives rise fo sexual desire, and sexual desire ø1ves 
rIse fo Ipnorance. Once the desire for food arises, the desire for sex arises as well. Men 
are aftfracted to beautiful women, and women are charmed by handsome men. People 
become Iinfatuated and obsessed and cannot see through their desires. The nourishment 
from the food we eat Is transformed Into reporducfive essence; and once that essence 1s 
full, sexual desire arises. Sincere Buddhists should always remember that the less tasty 
the food 1s, the better. Food should not be regarded as too important. Sincere Buddhists 
should practice moderation and eat only enough to sustain ourselves. We should neither 
eat very rich food, nor eat spoIlt food, for either one could ruin our health. 
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(B) Tri Túc—Be Satisfied with what we have at this very moment: Biết đủ và thổa mãn với 
những gì mình có ngay trong lúc nầy. Tri túc là đặc điểm của hạnh phúc cá nhân. Phàm 
phu thường nghĩ rằng tri túc rất khó trau đồi và phát triển. Tuy nhiên, nếu chúng ta kiên 
trì dũng mãnh, và quyết tâm kiểm soát những tư tưởng bất thiện cũng như hậu quả gây ra 
do bởi không biết tri túc, thì chúng ta sẽ cảm thấy luôn hạnh phúc với những gì mình 
đang có. Đối với những người có trí tuệ, biết quyển biến, tháo vát, khéo an nhẫn với 
cảnh đời, biết suy cùng nghĩ cạn, thì trong cảnh ngộ nào cũng vẫn an nhiên bình thản. 
Với hoàn cảnh giàu sang thì biết đủ theo cảnh giàu sang, với cảnh nghèo hèn thì biết đủ 
theo nghèo hèn. Thật vậy, trong đời sống hằng ngày, chúng ta làm đủ cả mọi việc, suy 
tính đủ mọi phương cách, chước mầu, thậm chí đến việc không từ nan bất cứ thủ đoạn 
nào, miễn sao cho mình được lợi thì thôi, còn thì tốn hại cho ai cũng không cần nghĩ đến. 
Thử hỏi chúng ta làm như vậy để chi? Chẳng qua là để có cuộc sống tốt đẹp hơn, ăn 
mặc, nhà cửa, cất chứa tiền bạc nhiều hơn. Nhưng suy nghĩ kỹ chúng ta sẽ thấy mặt trời 
mọc, đứng bóng, rồi lặn và biến mất về đêm; trăng đầy rồi khuyết, rồi mất hẳn ánh sáng; 
gò cao đổi thành vực thẳm, biển cả hóa nương dâu, vân vân. Cuộc đời xưa nay thịnh suy, 
đắc thất, vinh nhục, bổng trầm, còn mất, hợp tan, chỉ là lẽ thường chớ đâu có gì được tổn 
tại mãi, tất cả rồi cũng về với hư không. Thế nên người trí phải luôn biết tri túc với hoàn 
cảnh hiện tại. Đức Phật tán dương cuộc sống đơn giản, cuộc sống đơn giản dẫn đến việc 
mở mang tâm trí con người. Chính vì thế mà Đức Phật luôn thuyết giảng sự lợi ích cho 
các thầy Tỳ Kheo về tri túc trên những món như sau: Y áo mà các thầy nhận được, dù 
thô hay dù mịn; đồ cúng dường hay thực phẩm các thầy nhận được, dù ngon hay không 
ngon; nơi ở mà các thầy nhận được, dù đơn sơ hay sang trọng. Ai mà mãn ý với ba điều 
trên đây có thể giảm được lòng ham muốn và đồng thời in sâu vào tâm khẩm những thói 
quen của một cuộc sống đơn giản—Satisfaction or contentment is a characteristic of the 
really happy Individual. The ordinary people seem to think that 1t 1s difficult to cultivate 
and develop contentment. However, with courage and determination to control one”s evil 
Iinclination, as well as to understand the consequences of these evil thoughts, one can 
keep the mind from being soiled and experience happiness through contentment. For 
those who have wIsdom, know how to apply themselves and are able to endure life, and 
are able to think cleverly, wIll find peace In his fate under whatever circumstances. With 
the conditions of wealth, one satisfies and 1s at peace with being wealthy; with the 
conditions of poverty, one satisfies and 1s at peace with being Impoverished. In fact, In 
our lifetime, we engage ¡n all kinds of activitles, think and calculate every Imaginable 
method without abandoning any plot, so long as 1t 1s beneficial, but whether or not our 
actions affect others we never care. We have been doing all these for what? For a better 
life, clothes, house, and for storing more money. If we think carefully, we will see that 
the sun rises, reaches 1ts stand still, and then 1t wIll set and disappears In the evening; a 
full moon wIll soon become half, quarter, then lose 1ts brightness; mountains become 
deep canyons; oceans become hills of berries, etc. The way of life has always been rise 
and fall, success and failure, victory and defeat, lost and found, together and apart, life 
and death, etc., goes on constantly and there 1s absolutely nothing that remain unchanged 
and eternal. People with wIisdom should always satisfy with theIr current circumstances. 
The Buddha extols simple living as being more conducive to the development of oneˆ”s 
mind. Thus, the Buddha always preaches the self-contentment for the benefit of the 
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Bhikkhus as follow: The robes or clothes they receive, whether coarse or fine; alms or 
food they receive, whether unpalatable or delicious; the abodes or houses they receive, 
whether simple or luxurious. Those who satisfy with these three conditions can reduce the 
desires, and at the same time develop the habits and values of simple living. 


(HI)Tai hại của Dục Lạc— Disadvantages 0ƒ the Sensual Pleasures: Đối với đạo Phật, dục 
lạc ngũ trần thật là phù du và hư ảo, chợt đến rồi chợt đi. Phải chăng đó là hạnh phúc 
thật sự khi mình cứ mãi săn đuổi một cái gì mong manh, mau tàn và luôn thay đổi? Hãy 
nhìn xem biết bao nhiêu điều phiển toái khó khăn mà chúng ta gặp phải khi chúng ta cứ 
mãi đi tìm những cẩm giác mà chúng ta cho là hạnh phúc. Nhiều người vì quá ham muốn 
hưởng thụ lạc thú nên họ đã có những hành vi phạm pháp, gây ra những tội ác tầy trời 
khiến cho người khác phải khổ đau phiền não. Họ chỉ nghĩ đến lạc thú tạm bợ của giác 
quan mà quên đi sự khổ đau của người khác. Họ không hiểu được hậu quả tai hại, những 
kết quả thảm khốc họ phải gặt lấy sau nầy do những tội lỗi mà họ đã gây ra. Ngay cả 
hạng phàm phu tục tử vẫn có thể biết được những phút giây hạnh phúc ngắn ngủi và 
những khổ đau mà họ phải gánh lấy là không cân xứng, không đáng để họ đeo đuổi theo 
dục lạc trần thế. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đau khổ đi liền theo ham muốn. 
Mọi vấn để trên thế gian có gốc rễ từ những ham muốn dục lạc ngũ trần. Vì con người 
muốn tiếp tục hưởng thụ dục lạc ngũ trần mà có những bất hòa trong gia đình. Cũng vì 
nhu câu hưởng thụ dục lạc mà bạn bè hàng xóm đôi khi không thể cư xử tốt đẹp với 
nhau. Cũng vì dục lạc ngũ trần mà người nầy chống lại người kia, nước nầy chống lại 
nước kia. Cũng chính vì dục lạc ngũ trần mà biết bao nhiêu điều khổ đau, phiền não, và 
mọi thứ phiển toái đã xãy ra trên khắp thế giới. Cũng chính do dục lạc ngũ trần mà con 
người trở nên dã man, độc ác, tàn bạo và mất hẳn nhân tánh—To Buddhism, sensual 
pleasure are something fleeting, something that comes and goes. Can something be really 
called “Happiness” when 1t 1s here one moment and gone the next? Is It really so 
enJoyable to go around hunting for something so ephemeral, which 1s changing all the 
time? Look at the amount of trouble we have to go through to get all those sensual 
pleasures which we think wIll bring us happiness. Some people have such strong desire 
for pleasure that they wIll break the law, commit brutal crimes and cause others to suffer 
Just so they can experlence these pleasures. They may not understand how much 
suffering they themselves will have to endure In the future as a consequence of the 
unwholesome actfs they have committed. Even ordinary people may become aware that a 
disproportionate amount of suffering Is necessary to bring together a few moments of 
happIness, so much that it really 1s not worth it. Devout Buddhists should always 
remember that suffering will always follow craving. All the problems In this world are 
rooted_ ¡n the desire for pleasure. lt 1s on account of the need for pleasure that quarrels 
occur within the family, that neighbors do not get along well, that states have conflict and 
natlons øo fO war. It 1s also on account of sense-based pleasures that sufferings, 
afflictions, and all kinds of problems plague our world, that people have gone beyond 
their humanness Into øreat cruelty and inhumanIty. 
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(B) Thiền và Sự Tâm Cầu 
Zen and Seeking 


(B-1) Tâm Cầu 
Seeking 


() Hành giả tu Thiền và danh lợ—Zen practitioners and fame and benefit: Hành giả tu 
thiển nên luôn nhớ rằng tu tập mà không có cái tâm cầu danh cầu lợi, đã diệt trừ được 
năm gốc rễ của địa ngục, tức là tiền tài, sắc dục, danh tiếng, ăn và ngủ, không có tâm 
luyến ái vào những thứ ấy trong mọi hoàn cảnh, trong mọi lúc, ấy đích thực là hành giả 
tu theo Phật. Chúng ta phải cố gắng tu tập bằng công phu của chính mình. Chớ ham danh 
tiếng, lợi lộc, vân vân. Phải tu tập theo tỉnh thần của chư Bồ Tát Văn Thù, Phổ Hiển, 
Quán Âm, Địa Tạng, cùng các Bồ Tát khác vì các vị Bồ Tát thường lấy sự thành tựu của 
chúng sanh làm sự thành tựu của chính mình. Các ngài không phân biệt người với ta. Bồ 
Tát thường nghe thấy rồi tùy hỷ tán thán công đức của mọi người—Zen practitioners 
should always remember that to cultivate without thoughts of seeking fame and benefit, 
for they have already eradicated the five roots of the hell: wealth, sex, fame, food, and 
sleep In all cIrcumstances. We should cultivate the Way with our own effort. Do not crave 
fame and profis. We should follow the sp of the Bodhisattvas ManJusrl, 
Samantabhadra, Avalokitesvara, Ksitigarbha, and other Bodhisattvas for they feel that 
living beings” accomplishments are the same as their own accomplishment. They do not 
make dictinctions between self and others. Bodhisattvas Joyfully support the merit and 
virtue they see and hear others doing. 


(B-2) Thiền và Vô Sở Cầu Môn 
Zen and the Doors 0ƒ Non-Seeking 


(L Tổng quan về Vô Sở Cầu — An overview on ®Nof to seek af†er anything ”: Theo Tổ Bồ Đề 
Đạt Ma, đây là một trong bốn hạnh của Thiền giả. Người đời mãi mãi đắm mê, việc gì 
cũng tham trước, thế gọi là cầu. Bậc trí ngộ lẽ chân, chuyển ngược thế tục, nên an tâm 
trụ nơi vô vi, thân hình tùy nghi mà vận chuyển. Muôn vật đều là không, có gì vui mà 
câu được. Hễ có công đức thì liền có hắc ám đuổi theo. Ở lâu trong ba cõi khác nào như 
trong nhà lửa. Có thân có khổ, được gì mà vui? Thông suốt được vậy ắt buông hết sự vật, 
dứt tường, chẳng cầu. Kinh nói: 'Còn cầu còn khổ. Hết cầu mới được vui. Xét biết không 
cầu mới thực là đạo hạnh nên nói là hạnh không cầu mong—According to the first 
patriarch Bodhidharma, “Not to seek after anything” 1s one of the four discIplinary 
processes. By “not seeking after anything' 1s meant this: “Men of the world, in eternal 
confusion, are attached everywhere to one thing or another, which 1s called seeking. The 
wIse, however, understand the truth and are not like the vulgar. Their minds abide 
serenely in the uncreated while the body turns about in accordance with the laws of 
causation. All things are empty and there 1s nothing desirable and to be sought after. 
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Wherever there 1s nothing merit of brightness there follows the demerit of darkness. The 
triple world there one stays too long 1s like a house on fire; all that has a body suffers, and 
who would ever know what 1s rest? Because the wise are thoroughly acquainted with this 
truth, they get neer attached to anything that becomes, their thoughts are quieted, they 
never seek. Says the sutra: “Wherever there 1s seeking, there you have sufferings; when 
seeking ceases you are blessed. Thus we know that not to seek 1s verily the way to the 
truth. Therefore, one should not seek after anything.” 


(II) Tam Vô Sở Cầu: 
(A) Lược sử về “Tam Vô Sở Cầu ”—A brieƒ history oƒ the “Three non-seeking practices”: Tổ 


Bồ Đề Đạt Ma, vị tổ thứ 28 dòng Thiển Ấn Độ và cũng là vị sơ tổ của dòng Thiển Trung 
Hoa đã dạy về tam vô sở cầu nhân sau cuộc nói chuyện với vua Hán Vũ Đế về tu hành 
tịnh hạnh vô cầu—Bodhidharma, the 28” Patriarch from India and also the I* Patriarch in 
China taught about three Non-seeking practices or three doors of liberation. 


(B) Nội dung của “Tam Vô Sở Câu ”— Contemt oƒ the “Three non-seeking practices”: 


l) 
2) 


3) 


Không: Emptiness—See Chapter 66. 

Vô tướng: Signlessness—Vô tướng giải thoát hay đoạn trừ mọi hình tướng bên ngoài là 
giải thoát, một trong ba loại giải thoát—To get rid of the idea of form, or externals. There 
are no obJects to be perceived by sense-organs, one of the three emancIpatIons. 

Vô nguyện: Wishlessness—Đoạn trừ tất cả mọi mong cầu cho đến khi nào không còn 
một mảy may ham muốn hay cố gắng để đạt được bất cứ thứ gì là giải thoát, một trong 
ba loại giải thoát —To get rid of all wishes or desires until no wish of any kind 
whatsoever remains In the cultivator”s mind, for he no longer needs to strive for anything, 
one of the three emancIpations. 


(C) Kết luận về “Tam Vô Sở Cầu”—Conclusion on the “Three non-seeking practices”: Thật 


vậy, chư pháp hữu vi như ảo như mộng, sanh diệt, diệt sanh. Có cái gì thường hằng cho 
chúng ta theo đuổi ? Hơn nữa, thế giới hiện tượng chỉ là tương đối, trong tai họa đôi khi 
có phước báo, trong phước báo có khi là tai họa. Thế nên người tu Phật nên luôn giữ tâm 
mình bình thẩn và không khuấy động trong mọi tình huống, lên xuống hay họa phước. 
Giả dụ như một vị Tăng tu tập hẩm hiu nơi sơn lâm cùng cốc, ít người thăm viếng hoàn 
cảnh sống thật là khổ sở cô độc, nhưng cuộc tu giải thoát thật là tinh chuyên. Thế rồi ít 
lâu sau đó có vài người tới thăm cúng dường vì nghe tiếng phạm hạnh của người, túp lều 
năm xưa chẳng bao lâu biến thành một ngôi chùa đồ xộ, Tăng chúng đông đảo, chừng đó 
phước thịnh duyên hảo, nhưng thử hỏi có mấy vị còn có đủ thì giờ để tinh chuyên tu hành 
như thuở hàn vi ? Lúc ấy cuộc tu chẳng những rõ ràng đi xuống, mà lắm lúc còn gây tội 
tạo nghiệp vì những lôi cuốn bên ngoài. Thế nên người tu Phật nên luôn ghi tâm pháp 
“Tam vô sở cầu nầy.”—Trully speaking, worldly phenomena are dharmas are illusory 
and dream-like, born and destroyed, destroyed and born. So what 1s there which 1s true 
ever-lasting and worth seeking ? Furthermore, worldly phenomena are all relative, In 
calamitles are found blessings, In blessings there 1s misfortune. Therefore, Buddhist 
cultivators should always keep their minds calm and undisturbed In all situations, rIsing or 
falling, unfortunate or blessed. For example, when a monk cultivates alone in a deserted 
hut with few visitors. Although his living conditions are miserable and lonely, his 
cultivation 1s diligent. After a while, virtuous people learn of his situation and come to 
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offer and seek for his guidance, his used-to-be hut now become a huge magnificient 
temple, filled with monks and nuns. By then, his blessings may be great, his cultivation 
has not only obviously declined, sometimes external events may attract him to causing 
more bad karma. Therefore, Buddhist cultivators should always keep In mind these three 
Non-seeking practices. 


(HI)Mười Điều Tâm Niệm— Ten Non-Seeking Practices: 
(A) Mười Điều Vô Sở Câầu— Ten “Not to seek qfter anything” Practices: 


l) 


2) 


3) 


4) 


3) 


6) 


t 


Nghĩ đến thân thể thì đừng cầu không bịnh khổ, vì không bịnh khổ thì dục vọng dễ sinh: 
We should not wish (yearn) that our bodies be always free of diseases, because a 
disease-free body 1s prone to desire and lust (because with a disease-free body, one tends 
to be tempted with desire and lust). This wIll lead to precept-breaking and retrogression. 
Ở đời thì đừng cầu không hoạn nạn, vì không hoạn nạn thì kiêu xa nổi dậy. Nếu như 
chúng ta cứ sống mãi trong cảnh thanh nhàn, như ý, không bị đời dần vặt, lại chẳng bị 
vướng Ít nhiều sự khổ não, ưu phiền, tất tâm sẽ sanh ra các niệm khinh mạn, kiêu xa; từ 
đó mà kết thành vô số tội lỗi. Phật tử chơn thuần phải nhân nơi hoạn nạn mà thức tỉnh 
cơn trường mộng và chiêm nghiệm được lời Phật dạy là đúng. Do đó mà phát tâm tinh 
chuyên tu hành cầu giải thoát: We should not wish that our lives be free of all misfortune, 
adversity, or accident because without them, we will be easily prone to pride and 
arrogance. This will lead us to be disdainful and overbearing towards everyone else. If 
people)s lives are perfect, everything 1s Just as they always dreamed, without 
encountering heartaches, worrles, afflictions, or any pains and sufferings, then this can 
easily øIve Way fo conceitf, arogance, etc.; thus, becoming the breeding ground for 
countless transgressions and offenses. Sincere Buddhists should always use misfortunes 
as the opportunity to awaken from being mesmerized by success, fame, fortune, wealth, 
etc. and realize the Buddha”s teachings are true and accurate, and then use this 
realization to develop a cultivated mind seeking enlightenment. 

Cứu xét tâm tánh thì đừng cầu không khúc mắc, vì không khúc mắc thì sở học không 
thấu đáo: We should not wish that our mind cultivation be free of all obstacles because 
without obstacles, we would not have opportunitiles to excell our mind. Thịis wIll lead to 
the transgression of thinking that we have awakened, when In fact we have not. 

Xây dựng đạo hạnh thì đừng cầu không bị ma chướng, vì không bị ma chướng thì chí 
nguyện không kiên cường: We should not wish that our cultivation be free of demonic 
obstacles, because our vows would not be then firm and enduring. This leads to the 
transgression of thinking that we have attained, when in fact we have not. 

Việc làm thì đừng mong dễ thành, vì việc dễ thành thì lòng hay khinh thường kiêu ngạo: 
We should not wish that our plans and activitles meet with easy success, for we will then 
be inclined to thoughfs of contempt and disrespect. This leads to the transgression of pride 
and concett, thinking ourselves to be filled with virtues and talent. 

Giao tiếp thì đừng cầu lợi mình, vì lợi mình thì mất đi đạo nghĩa: We should not wish for 
gain In our social relatlons. This wIll lead us to violate moral principles and see only 
mistakes of others. 

Với người thì đừng mong tất cả đều thuận theo ý mình, vì được thuận theo ý mình thì 
lòng tất kiêu căng: We should not wish that everyone, at all times, be on good terms and 


8) 


9) 
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1n harmony with us. This leads to pride and conceit and seeing only our own side of every 
1SSUe. 

Thi ân thì đừng cầu đền đáp, vì cầu đền đáp là thi ân có mưu đổ: We should not wish to 
be repaid for our good deeds, lest we develop a calculating mind. This leads to greed for 
fame and fortune. 

Thấy lợi thì đừng nhúng vào, vì nhúng vào thì si mê phải động: We should not wish to 
share In opportunitles for profit, lest the mind oŸ illusion arise. This leads us to lose our 
good name and reputation for the sake of unwholesome gain. 


10) Oan ức không cần biện bạch, vì còn biện bạch là nhân ngã chưa xả: When subject to 


IinJustice and wrong, we should not necessarily seek the ability to refute and rebut, as 
doing so Indicates that the mind of self-and-others has not been severed. This will 
certainly lead to more resentment and hatred. 


(B) Luận Bảo Vương Tam Muội của Đức Phật— Thus, the Buddha advised all oƒ ws to 


l) 
2) 
3) 
4) 
3) 
6) 
1 
8) 


9) 


Consider: 

Lấy bịnh khổ làm thuốc thần—Turn suffering and disease into good medicine (consider 
diseases and sufferings as miraculous medicine). 

Lấy hoạn nạn làm giải thoát Turn misfortune and calamity into liberation (take 
misfortune and adversity as means of liberation). 

Lấy khúc mắc làm thú vị Turn obstacles or hiph stakes into freedom and ease (take 
obstacles as enJoyable ways to cultIvate ourselves). 

Lấy ma quân làm bạn đạo—Turn demons or haunting spirits into Dharma friends (take 
demonic obstacles as our good spiritual advisors). 

Lấy khó khăn làm thích thú——Turn trying events into peace and Joy (consider difficulties 
aS Our Joy Of gaining _experiences or life enJoyments). 

Lấy kẻ tệ bạc làm người giúp đở—Turn bad friends into helpful associates (treat 
ungrateful people as our helpful aids). 

Lấy người chống đối làm nơi giao du—Turn opponents into “fields of flowers” (consider 
opponents as our good relationshIps). 

Coi thi ân như đôi dép bổ—Treat ingratitude as worn-out shoes to be disearded (consider 
m€FIfS Or serVvIces to others as ragged sÏIppers). 

Lấy sự xả lợi làm vinh hoa—Turn frugality into power and wealth (take frugality as our 
honour). 


10) Lấy oan ức làm cửa ngõ đạo hạnh——Turn injustice and wrong into conditions for progress 


along the Way (consider InJustce or false accusations as Our virtuIous gate to 
enlightenment). 


(IV) Lời Phật dạy về Vô Sở Cầu trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương— The Buddha's 


Teachings on the Non-Seeking Practices im the Forfy-Two Secfions Sufra: “Có vị sa Môn 
hồi Phật, “Bởi lý do gì mà biết được đời trước, mà hội nhập được đạo chí thượng?” Đức 
Phật dạy: “Tâm thanh tịnh, chí vững bền thì hội nhập đạo chí thượng, cũng như khi lau 
kính hết dơ thì trong sáng hiển lộ; đoạn tận ái dục và tâm vô sở cầu thì sẽ biết đời 
trước”.”—“A Sramana asked the Buddha: “What are the causes and conditions by which 
one come to know past lives and also by which one”s understanding enables one to attain 
the Way?” The Buddha said: “By purifying the mind and guarding the will, your 
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understanding can achieve (attain) the Way. Just as when you polish a mirror, the dust 
vanishes and brightness remains; so, too, 1Ý you cut off and do not seek desires, you can 
then know past lives.” 
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Chương Ba Mươi Lăm 
Chapter Thirty-Five 


Người Tu Thiền Cầu Pháp 
Zen PracfiHioners Seek to Learn and Practice Dharma 


Theo Kinh Duy Ma Cật, lúc ngài Xá Lợi Phất tháp tùng ngài Văn Thù Sư Lợi đến thăm 
bệnh cư sĩ Duy Ma Cật. Lúc bấy giờ ngài Xá Lợi Phất thấy trong nhà ông Duy Ma Cật 
không có giường ngồi chi hết, mới nghĩ rằng: “Các Bồ Tát và hàng đệ tử đây sẽ ngồi nơi 
đâu?” Trưởng giả Duy Ma Cật biết được ý đó, liền nói với ngài Xá Lợi Phất rằng: “Thế 
nào, nhân giả vì pháp mà đến hay vì giường ngồi mà đến?” Xá Lợi Phất đáp: “Tôi vì 
Pháp mà đến, chớ không phải vì giường ngồi.” Ông Duy Ma Cật nói: “Ngài Xá Lợi Phất! 
Vả chăng người cầu Pháp, thân mạng còn không tham tiếc, huống chi là giường ngồi. Vả 
người cầu Pháp không phải có sắc, thọ, tưởng, hành, thức mà cầu; không phải có giới (18 
giới), nhập (12 nhập) mà câu; không phải có dục giới, sắc giới, vô sắc giới (tam giới) mà 
cầu. Ngài Xá Lợi Phất! Vả chăng người cầu Pháp không đắm trước nơi Phật mà cầu, 
không đắm trước nơi Pháp mà cầu, không đắm trước nơi chúng Tăng mà cầu. Vả người 
cầu Pháp không thấy khổ mà cầu, không đoạn tập mà cầu, không đến chứng diệt, tu đạo 
mà cầu. Vì sao? Vì pháp không hý luận. Nếu nói “ta phải thấy khổ, đoạn tập, chứng diệt, 
tu đạo, đó là hý luận chứ không phải cầu pháp." Ngài Xá Lợi Phất! Pháp là tịch diệt, nếu 
thực hành pháp sanh diệt là cầu pháp sanh diệt, chứ không phải cầu pháp. Pháp là không 
nhiễm, nếu nhiễm nơi pháp cho đến Niết Bàn, đó là đắm nhiễm, chứ không phải cầu 
pháp. Pháp không chỗ làm, nếu làm nơi pháp, đó là chỗ làm chứ không phải cầu pháp. 
Pháp không thủ xả, nếu thủ xả pháp, đó là thủ xả, chứ không phải cầu pháp. Pháp không 
xứ sở, nếu chấp trước xứ sở, đó là chấp trước nơi xứ sở chứ không phải cầu pháp. Pháp 
không có tướng, nếu nhân tướng mà biết, đó là cầu tướng chứ không phải cầu pháp. Pháp 
không thể trụ, nếu trụ nơi pháp, đó là trụ nơi pháp chứ không phải cầu pháp. Pháp không 
thể thấy, nghe, hay, biết, nếu làm theo thấy, nghe, hay, biết, đó là thấy nghe hay biết chứ 
không phải cầu pháp. Pháp là vô vi, nếu làm hữu vi là cầu hữu vi chứ không phải cầu 
pháp. Vì thế, ngài Xá Lợi Phất! Nếu người cầu pháp, đối với tất cả pháp, không có cầu 
đến—According to the Vimalakiri Sutra, when Sariputra accompanied Manjusri 
Bodhisattva to call on Vimalakiriti to enquire after his health. Sariputra saw no seafs In 
the room and thought: “Where do the Bodhisattvas and chief disciples sit?” Vimalakiri 
knew of Sariputra”s thought and asked him: “Virtuous One, do you come here for a seat 
or for the Dharma?” Sariputra replied: “I come here for the Dharma and not for a seat.” 
Vimalakirti said: “Hey Sariputra, he who searches for the Dharma does not even cling to 
his body and life, still less to a seat, for the quest of Dharma 1s not related to (the five 
agøregates): form (rupa), sensaton (vedana), conception (sanjna), discrimination 
(samskara) and consciousness (vijnana); to the eighteen fields of sense (dhatu: the six 
organs, their obJects and their perceptions); to the twelve entrances (ayatana: the sIx 
Organs and six sense data that enter for or lead to discrimination); and to the worlds of 
desire, form and beyond form. Sariputra, a seeker of the Dharma does not cling to the 
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Buddha, the Dharma and the Sangha. A seeker of the Dharma does not hold the view of 
suffering, of cutting off all the accumulated causes thereof to put an end to 1t by treading 
the path to nirvana (I.e. the four noble truths). Why 1s it so? Because the Dharma 1s 
beyond all sophistry. For If one says: “Because I see suffering, I cut off Ifs accumulated 
causes fo wIpe 1t out by treading the path thereto”, this 1s mere sophistry and 1s not the 
quest of the Dharma. “Sariputra, the Dharma 1s called nirvana (the condition of complete 
serenity and ultimate extinction of reincarnafion); 1Ÿ you øIve rise to (the concept of) birth 
and death, this 1s a search for birth and death and 1s not the quest of Dharma. The 
Dharma 1s (absolute and) Iimmaculate, but 1f you are defiled by the (thought of) Dharma 
and even that of nirvana, this 1s pollution which runs counter to the quest of Dharma. 
Dharma cannot be practiced and I1 it is put into practice, this implies something (1.e. an 
obJect) to be practiced and 1s not the quest of Dharma. Dharma 1s beyond grasping and 
reJecfing, and 1ƒ you grasp or reJect 1t, this 1s graspIng or reJecting (something else) but not 
the quest of Dharma. Dharma 1s beyond position but 1Ý you give 1t a place, this 1s clinging 
to space but not the quest of Dharma. Dharma 1s formless but If you rely on form to 
conceive the Dharma, this 1s search for form but not the quest of Dharma. Dharma 1s not 
an abode but 1Ÿ you want fo stay 1n 1t this 1s dwelling 1n (an obJective) Dharma, but not the 
quest of (absolute) Dharma. Dharma can be neither seen, nor heard nor felt nor known 
but If you want to see, hear, feel and know 1t, this 1s the functioning of your 
(discriminatory) seeing, hearing, feeling and knowing but not the quest of Dharma. 
Dharma 1s (transcendentally) inactive (wu wel) but 1Ý you are set on worldly actIvifies, 
this 1s a search for the worldly way of life but not the quest of Dharma. Therefore, 
Saripufra, the quest of Dharma does not Iimply seeking anything whafsoever.” 
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Chương Ba Mươi Sáu 
Chapter Thirty-Six 


Đề Mục Hành thiền 
SubJects for MeditaHion 


(A) Tổng quan về những đề mục hành thiền 
An overview 0ƒ “Kasina ” 


“Kasina” là thuật ngữ Nam Phạn chỉ “lãnh vực toàn diện,” phạm trù của những đề mục 
dùng trong thiển Nguyên Thủy như những căn bản đi vào “định.” Lãnh vực được dùng 
làm đối tượng hay thoại đầu trong nhà thiển nhằm giúp cho sự tập trung tinh thần. Tĩnh 
thần lúc nào cũng chỉ bị một đối tượng xâm chiếm cho tới đại định. Hành giả nhất tâm 
tập trung vào một ngoại vật đặc biệt nào đó như là một hình ảnh chuẩn bị cho tới khi nào 
hành giả nhắm mắt mà để mục vẫn hiện lên, chừng đó hành giả đã đạt được giai đoạn 
đầu của thiển định —“Kasina” is a Pali term for “complete field,” a category of 
medifative obJects used in Theravada meditative tradition as bases for developing the 
ability to enter Iinto meditative absorptions (jhana or dhyana). Total field served as 
obJects of meditation as supports for concentration of the mind. The mind 1s exclusively 
and with complete clarity filled with this obJect until reaching samadhi. The meditator 
concentrates one-pointedly on a particular external obJects as the preparaftory Image 
(parikamma-nimitta) until 1t appears even when the eyes are closed, at which poInt 1t 1S 
called an “acquired image” (uggaha-nimitta). When one 1s able to concentrate single- 
mindedly on the meditative obJect, one enters Into the first Jhana. 


(B) Những Đề Mục Hành Thiền 
DỰƒcrent SubjJects ƒor Meditation 


( Bốn Đối Tượng Thích Hợp Cho Việc Tập Trung Tư Tưởng: Theo Những Hạt Ngọc Trí 


l) 


Tuệ Phật Giáo của Hòa Thượng Dhammananda, trong Thiền Phật Giáo có bốn mươi đối 
tượng thích hợp mà bạn có thể phát triển tập trung; tuy nhiên, ngài đã để nghị bốn đối 
tượng sau đây —According to The Gems of Buddhism Wisdom written by Most 
Venerable Dhammananda, in Buddhist meditation there are forty obJects of meditation 
that you can use to develop concentration; however, he recommended the following four 
obJects: 

Đối tượng phải trung tính; nếu nó gợi lên bất cứ cảm nghĩ mạnh mẽ về tham, sân, vân 
vân, bạn không thể làm tâm bình tĩnh mà còn bị bổn chỗổn và khích động: The object 
must be neutral; 1f it evokes any strong feelings of lust, hate, etc., then you cannot calm 
your mind but will only make 1t restless and agitated. 


2) 


3) 


4) 
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Đối tượng có thể ở trong hay ở ngoài. Đối tượng ở trong là bên trong bạn. Thí dụ đối 
tượng ở trong như hơi thở, lòng từ ái, từ bi vân vân. Đối tượng bên ngoài có nghĩa là đối 
tượng ở bên ngoài bạn như hình Đức Phật, một đóa hoa, ngọn núi, vòng ánh sáng, một 
ngọn lửa của ngọn nến vân vân: The object can be either internal or external: An internal 
1s Iinside you. Examples of Internal obJects are breathing, loving-kindness, compassion, 
etc. An external obJect means an obJect that 1s outside of you. Examples of external 
obJects are an Iimage of the Buddha, a flower, a mountain, a circle of light, a circle of 
light, a candle flame, etc. 

Đối tượng phải vừa ý, tâm có thể chấp nhận được; nếu tâm luôn bác bỏ đối tượng, sự tập 
trung sẽ bị yếu đi: The object must be pleasing and acceptable to the mind; ¡f the mind 
consftantly reJects the obJect, the concentration will be weak. 

Nhớ rằng đối tượng có lúc thích hợp với bạn nhưng rất có thể không được tâm chấp nhận 
vào lúc khác. Thí dụ, sau một cơn thịnh nộ, rất khó khăn cho bạn sử dụng lòng từ ái như 
một đối tượng để tập trung. Vào những lúc như thế, cảm xúc nóng giận tự nó có thể dùng 
là đối tượng tốt để tập trung: Remember that the object that suits you at one time may not 
be acceptable to the mind at another time. For example, after an outburst Of anger, It 1s 
difficult to use loving-kindness as an obJect of your concenfration. At such time, the 
emotion of anger 1tself might serve as a better obJect of concentration. 


(TH) Quán ngũ đại— Meditadion on the five elemenfs: Contemplatlon on the five elements—— 


l) 
2) 
3) 
4) 


3) 


Quán về năm yếu tố đất, nước, lửa, gió, và hư không, với hình thức và màu sắc của từng 
thứ—A meditation of the esoteric school on the five elements, earth, water, fire, air and 
space with their germ-words, theIr forms, and theIr colors. 

Địa (đất) tương ứng với hình Vuông và màu Vàng: The Earth corresponds to Square and 
Yellow. 

Thủy (nước) tương ứng với hình Tròn và màu Trắng: Water corresponds to Round and 
White color. 

Hỏa (lửa) tương ứng với hình Tam Giác và màu Đỏ: Fire corresponds to Triangular and 
Red color. 

Phong (gió) tương ứng với Bán Nguyệt và màu Đen: Wind or aIr corresponds to Half- 
moon and Black color. 

Hư Không tương ứng với hình Tròn và màu Xanh da trời: Space corresponds to Spherical 
shape and Blue color. 


(HI)Thất Pháp Bất Tịnh Quán—Seven types oƒ meditation on impurify: Theo Hòa Thượng 


Thích Thiền Tâm trong Tịnh Độ Thập Nghi Hoặc Vấn Luận, hành giả tu tịnh độ muốn 
quyết định được sanh về Tây Phương Cực Lạc, cần nên luôn tập tu hạnh yễm ly bằng 
cách quán bảy pháp bất tịnh. Thân mình đã thế, thân người khác lại cũng như vậy. Nếu 
thường quán sát bẩy điều bất tịnh nầy, đối với các thân nam nữ mà người đời cho rằng 
xinh đẹp, cũng sanh niệm yễm ly và lửa ái dục lần lần tiêu giảm—According to Most 
Venerable Thích Thiển Tâm ¡n the Pure Land Buddhism, if a Pure Land practidioner 
wishes to be assured of rebirth, he or she should perfect the practice of disgust of the five 
desires by engaging In the seven types of meditation on impurity. Qur own bodies being 
Impure, the bodies of others are likewise. lÝ we constantly meditate on these seven 


1) 


2) 


3) 


4) 


3) 


6) 


7) 
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1mpurities, we wIll gradually develop disgust toward those male and female forms which 
ordinary people Judge handsome and beautiful. Thus the flames of lust wIll gradually 
diminish. 

Chúng tử bất tịnh— The impure seed: Thân nầy do nơi nghiệp dâm dục, từ hạt giống tham 
ái mà sanh—This body 1s born from the karma of lust and attachment. 

Thọ sanh bất tịnh— The impure birth: Mầm sanh khởi của bản thân do một điểm tỉnh 
huyết của cha mẹ hòa hợp trong khi gần gủi— The fetus is a combination of father”s 
sperm and mother”s egg In sexual Iintercourse. 

Trụ xứ bất tịnh— The ƒetus in impure: Thai thân ở trong tử cung nhơ nhớp, nằm dưới ruột 
non, trên ruột già —The fetus In Iimpure, dirty area of the womb, under the small 
I1ntestines and above the large Intestines. 

Thực đạm bất tịnh—As a ƒetus, the body drinks the mother`s blood: Khi còn ở trong thai, 
huyễn thân lại thọ dụng huyết phần của người mẹ. 

Sơ sanh bất tịnh—Once ready to be born, the ƒetus emerges from the womb with pus and 
blood gushing forth and ƒoul odors in profusion: Khi đã đủ tháng ngày, thai thân đầu 
hướng về sản môn, ra khỏi mình người mẹ cùng một lúc với máu mủ, sự hôi nhơ dẫy đầy. 
Cử thể bất tịnh— Inside a thin layer oƒ skin, the body contains nothing but Jlesh, bones, 
blood, sputum, urine, and stool, efc.: Trong lớp da ngoài che đậy thân nầy là tất cả sự hôi 
nhơ của các chất, thịt, xương, mắu, đàm, đại, tiểu, vân vân. 

Cứu cánh bất tịnh—After death, the body swelling up and rotting away, with flesh and 
bones disarray, ƒeeding ƒeelers and crows: Đến khi chết rồi, thân nầy là một đống thịt 
sình thúi rã rời, mặc cho giòi tửa bò lan hoặc quạ điều tha mổ. 


(IV)Tám Yếu Tố Tập Trung Tư Tưởng: Những tập luyện của nhà Du Già thật ra cũng giống 


l) 
2) 
3) 
4) 
3) 


như các nhà thuộc học phái Du Già Luận của Phật Giáo. “Yogacara” có nghĩa là “thực 
hành sự tập trung tư tưởng” và có nhiều điểm chung với triết lý Du Già. Du Già Luận là 
Duy Tâm Luận của Phật Giáo do Ngài Vô Trước để xướng và được em ngài là Thế Thân 
hệ thống hóa thành học thuyết Duy Thức và Ngài Huyền Trang đưa vào Trung Quốc 
thành Pháp Tướng tông. Theo Nghĩa Tịnh, nhà chiêm bái nổi tiếng của Trung Hoa về Ấn 
Độ, học thuyết nầy là một trong hai trường phái Đại Thừa ở Ấn Độ (Trung Luận và Du 
Già Luận). Theo Du Già, có tám yếu tố tập trung tư tưởng—The practices of the Yogin 
are actually similar to those of the Yogacara School of Buddhism. “Yogacara” means 
“the practice of self-concenfration” and has several things in common with the Yoga 
philosophy. The Yogacara School 1s Buddhist idealism taught by Asanga, sytematized by 
his brother Vasubandhu as the Theory of Mere Ideation (VIJnaptimatrata), and introduced 
to China by Hsuan-Tsang as the Dharmalaksana (Fa-Hsiang) School. According to I- 
Ching, a famous traveler In India, it was one of the only two Mahayana School In India 
(Madhyamika and Yogacara). According to the Yogacara BhumIi Sastra, there are eight 
factors of Yoga abstraction or concentration. 

Chế Giới: Yama (skt——Restraint. 

Nội Chế: Niyama (skt)—Minor restraint. 

Tọa Pháp: Asana (skÐ——SItting. 

Sổ Tức (quán hơi thở): Pranayama (skt——Restraint of breaths. 

Chế Cảm: Pratyahara (skt)——Withdrawal of senses. 
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6) Tổng Trì: Dharana (skt)—Retenftion of mind. 
7) Tĩnh Ly: Dhyana (skt)—Concentration of mind. 
8) Đẳng Trì (tập trung tư tưởng): Samadhi (skt)—Concentration of thoupht. 


(V) Cứu Tưởng Quán—Nine types 0ƒ medifation on corpse: Nivasamjna (skÙ—Chín loại 
thiển quán về thân thể giúp ta thoát được luyến ái về thân—Nine types of meditation on 
corpse which helps free us from attachment to the human body——See Chapter 61 (B) and 
(C). 


(VŨMười đề mục trong thiền định theo Phật Giáo Nguyên Thủy— There are ten kasinas in 
Theravada Buddhism: 

I1) Đất: The Earth Kasina. 

2) Nước: The Water Kasina. 

3) Lửa: The Fire Kasina. 

4) Gió: The WInd (anr) Kasina. 

5) Màu Xanh lam: The Blue Kasina. 

6) Màu vàng: The Yellow Kasina. 

7) Màu đỏ: The Red Kasina. 

8) Màu trắng: The White Kasina. 

9) Không gian: Akasha—The Space Kasina. 

10) Ý thức (rong VI Diệu Pháp là “Ánh Sáng”): The Consciousness Kasina (n the 
Abhidharma, the Light Kasina). 


(VI) Bốn Mươi Đề Mục Hành Thiền— Forty meditation subjecfs: Theo VI Diệu Pháp, có 
bốn mươi để mục hành thiển—According to The Abhidharma, there are forty meditation 
sub]Jects. 

1-10)Ten kasinas: Kasina (p)—Thập Đại—Lãnh vực được dùng làm đối tượng hay thoại đầu 
trong nhà thiển nhằm giúp cho sự tập trung tỉnh thần. Tinh thần lúc nào cũng chỉ bị một 
đối tượng xâm chiếm cho tới đại định. Có mười lãnh vực trong thiển định—Total field 
served as obJects of meditation as supports for concentration of the mind. The mind 1s 
exclusively and with complete clarity filled with this obJect until reaching samadhi. There 
are ten kasinas: See Chapter 60 (L-2-B) (VỤ). 

11-20)Ten Asubha (p): Mười Đề Mục về Bất Tịnh —Ten kinds of foulness—Theo Vi Diệu 
Pháp, có mười loại tử thi, bất tịnh, hay mười giai đoạn tan hoại của tử thi. Đây là những 
để mục hành thiển được để nghị cho những người ham mê sắc dục—According to The 
Abhidharma, there are ten kinds of foulness, Impurities, or corpses 1n different stages Of 
decay. This set of meditation subJects 1s especially recommended for removing sensual 
lust. 

11) Tử thi sình: Uddhumataka (p)—A bloated corpse. 

12) Tử thi đã đổi màu: Vinilaka (p)—A livid or điscoloured corpse. 

13) Tử thi đã tan rã chảy nước: Vipubhaka (p)—A festering corpse. 

14) Tử thi bị đứt ha: Vicchiddaka (p)—A_ dismembered or dissected corpse. 

15) Tử thi bị đục khoét: Vikkhayitaka (p)—An eaten corpse. 

16) Tử thi bị văng vụn ra thành từng mảnh: Vikkhittaka (p)——A scattered-in-pieces corpse. 
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17) Tử thi rã rời vung vảy tản mác: Hata-vikkhittaka (p)—A mutilated and scattered-in- 
pIeces corpse. 

18) Tử thi đẩm đầy máu: Lohitaka (p)—A. bloody corpse. 

19) Tử thi bị dòi tửa đục tan: Pulavaka (p)—A_ worm-infested corpse. 

20) Bộ xương: Atthika (p)—A skeleton. 

21-30)Mười Đề Mục Suy Niệm: Anussati (p)—Ten recollections. 

21) Niệm Phật: Buddhanussati (p)—Suy niệm về Đức Phật—The recollection of the Buddha. 

22) Niệm Pháp: Dhammanussati (p)—Suy niệm về giáo pháp —The recollection of the 
Dharma. 

23) Niệm Tăng: Sanghanussati (p)—Suy niệm về Tăng—The recollection of the Sangha. 

24) Niệm Giới: Silanussati (p)—Suy niệm về Giới Luật. Tỉnh thức về việc tu hành trì giữ giới 
luật —The recollection of Morality—The practice of mindfully recollecting the special 
qualities oŸ virtuous conduct. 

25) Niệm Thí: Caganussati (p)—Suy niệm về Tâm Bố Thí. Tỉnh thức về việc tu hành hạnh 
bố thí—The recollection of generosity—Which involves mindful reflection on the special 
qualities of generoSIty. 

26) Niệm Thiên: Devatanussati (p)—Suy niệm về chư Thiên—Thực tập bằng cách suy niệm 
như vầy: “Chư Thiên được sanh ra trong những trạng thái siêu việt vì họ có những phẩm 
hạnh tín, giới, bố thí, và trí huệ. Ta cũng có những phẩm hạnh ấy.” Để mục hành thiển 
nầy là để mục tu thiền tỉnh thức về những phẩm hạnh đặc biệt với sự chứng kiến của chư 
Thiên—The recollection of the devas—The recollection of the devas, practised by 
mindfully considering: “The deities are born in such exalted states on account of theIr 
faith, morality, learning, generosity, and wisdom. Ï too possess these same qualitles.” 
Thịs meditation subJect 1s a term for mindfulness with the special qualitiles of one”s own 
faith, etc., as 1ts obJects and with the devas standing as wlItnesses. 

27) Niệm Lạc: Upasamanussati (p)—Suy niệm về trạng thái thanh bình an lạc. Quán chiếu 
về sự an lạc của Niết Bàn The recollection of peace—The contemplation on the 
peaceful attributes of Nibbana. 

28) Niệm Tử: Marananussati (p)—Suy niệm về sự chết. Quán tưởng về cái chết là chắc 
chắn, cái chết đến bất ngờ, và khi chết người ta phải bổ hết mọi thứ —The recollection of 
death—The contemplation on the fact that one”s own death 1s absolutely certain, that the 
arrival of death 1s utterly uncertain, and that when death comes one must relinquish 
everything. 

29) Niệm Thân: Kayagatasati (p)—Suy niệm hay tỉnh thức về thân. Quán tưởng về 32 phần 
của thân thể như tóc, lông, móng, răng, da, xương, tủy, vân vân——Mindfulness occupied 
with the body——The contemplation of the thirty-two repulsive parts of the body, haIr of 
the head, hairs of the body, nails, teeth, skin, flesh, sinews, bones, marrow, ©fc.. 

30) Niệm Tức: Anapanasati (p)—Suy niệm về hơi thở. Tỉnh thức về cảm giác xúc chạm của 
những vùng phụ cận hai lổ mũi hay môi trên khi không khí ập đến lúc ta thở vào thở ra— 
Mindfulness of breathing——Thhe attentiveness to the touch sensation of in-breath and out- 
breath In the vicinity of the nostrils or upper lip, whether the air 1s felt striking as one 
breathes In and out. 

31-34Iứ Vô Lượng Tâm ——Four 1llimitables: See Tứ Vô Lượng Tâm (Four Four 
Immeasureable minds) in Chapter 22. 
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35) Một Để Mục Quán Tưởng—One perception: Sanna (p)—Một để mục về tri giác— 
Contemplation on one-pointedness—Nhất điểm quán—Theo Vi Diệu Pháp, đây là quán 
tưởng về tánh cách không trong sạch của thức ăn, hay sự ghê tổởm của vật thực— 
According to The Abhidharma, this 1s the one perception of loadsomeness of materlal 
food (ahare patikkulasanna). 

36) Một Đề Mục Phân Tách One Analysis: One analysis or the analysis of the four 
elements—Phân tách về tứ đại—See Tứ Đại (Four great elements) in Chapter 41. 

37-40)Bốn Đề Mục về Thiền Vô Sắc—Four subjects on the immaterial states: See Tứ Thiển 
Vô Sắc (Four formless Heavens) in Chapter 169. 


(VIII)Năm mươi đề mục hành thiền (Ngũ Thập Pháp)— Fifty subjects for meditation: 
Năm mươi pháp hành thiển trong Đại Phẩm Bát Nhã—Fifty modes of meditation 
mentioned In the Maha-PraJna: 
01-03)(3) Tam Tam Muội: Three kinds of Samadhi—See Tam Tam Muội in Chapter 59. 
04-07)(4) Tứ Thiển——Four foundations of meditation—See Tứ Niệm Xứ ¡in Chapter 118. 
08§-11)(4) Tứ Vô Lượng Tâm: Four Immeasurable Minds—See Tứ Vô Lượng Tâm Ch. 22. 
12-15)(4) Tứ Vô Sắc Định: Four balanced states which transcend the world of matter—See 
Tứ Vô Sắc Định Ch. 169 
16-23)(8) Tám Bội Xả: Eight liberations—See Bát Giải Thoát Tam Muội in Chapter 62. 
24-31)(8) Bát Thắng Xứ: Eight victorious stages or degrees—See Bát Thắng Xứ in (K) (14) 
and Bát Giải Thoát in Chapter 62 (E). 
32-40)(9) Cửu Thứ Đệ Định: Samadhi of the nine degrees. 
41-50)(10) Thập Nhứt Thiết Xứ: Ten kinds of universal dhyana. 


l) 


2) 


3) 


4) 


3) 
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Chương Ba Mươi Bảy 
Chapter Thirty-Seven 


Cách Kiểm Soát Tri Giác 
Về Những Đối Tượng Khác Nhau Trong Thiền Định 
Fields (Meditaion Exercises) 0ƒ Mastery the Sphere 0ƒ the Senses 
0ƒ Percepfion in RÑelation to Various Q@bJjecfs 
Abhibhavayatana (skt)—Abhibhayatana (p). 


Luôn biết về những hình thức của thân thể với những hình thức giới hạn của thế giới bên 
ngoài như đẹp xấu giúp cho người tu tập làm chủ được những ham thích về hình tướng 
của mình: Perception of forms ¡n relation to one”s own body and of limited forms ¡in the 
external world such as beautiful or ugly, which helps the cultivator to conquer attachment 
to forms. 

Luôn biết về những hình thức của thân thể với những hình thức không giới hạn của thế 
giới bên ngoài, cũng nhằm giúp cho người tu tập làm chủ được sự ham thích hình tướng 
của mình: Perception of forms ¡n relation to the body and of unlimited external forms 
which also helps the cultivator to conquer attachmernt to forms. 

Luôn biết không có những hình thức của thân thể với những hình thức giới hạn của thế 
giới bên ngoài, điều nầy giúp tăng cường định lực của người tu tập: Perception of no 
forms In relation to one”s own body and limited external forms which help increasing or 
strengthening the cultivator”s concentration ability. 

Luôn biết không có những hình thức của thân thể với những hình thức không hạn chế của 
thế giới bên ngoài, điều nầy cũng giúp tăng cường định lực của người tu tập: Perception 
of no forms In relation to one”s own body and unlimited external forms, which also helps 
strengthening the cultivator”s concentration ability. 

Từ giai đoạn năm đến tám, người tu tập không không còn lưu ý đến những hình thức của 
thân thể, nhưng vẫn còn biết về những hình thức mang những màu xanh, vàng, đỏ, trắng. 
Những thực tập nầy giúp người tu tập khống chế những ham muốn về cái đẹp bên ngoài: 
From the fifth stage to the eiphth stage, the cultivator perceives no forms 1n relation to 
one”s own body, but externally blue, yellow, red, and white forms are still perceived. 
These practices will help the cultivator restraining attachmernt to beauty. 
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Chương Ba Mươi Tám 
Chapter Thirty-Eight 


Thiền và Công Án 
Zen and Koans 


(L Tổng quan về Công Án—An overview oƒ “Koans ”: 


l) 


2) 


“Koan” có nghĩa là “Công án”, là một từ ngữ Nhật Bản chỉ “những trường hợp ẩn ngữ,” 
mà chủ ý không thể nhận biết bằng khái niệm hay phân tích bằng suy nghĩ được. Công 
án được đề ra cho người học là để dẫn tới tâm trạng căng thẳng cực độ, và giải đáp của 
nó đòi hỏi hành giả phải trực nhận thực chất của vạn hữu. Công án được dùng trong 
Thiển, đặc biệt là trong các Thiển phái Lâm Tế—“Koan” ¡s a Japanese term for 
enipgmatic or problem cases whose purport cannot be discerned by conceptual and 
analytical thinking. The koan 1s given to the student first of all to bring about a highly 
wrought-up sfate of consciousness, and 1ts solution requires that practitioners directly and 
I1ntuitively perceive the true nature of reality. They are commonly used in Zen, especially 
1n Lin-Chi Zen sects. 

Công án là một để tài cho các đệ tử suy nghĩ và quán chiếu trong thiển quán trong các 
thiển đường phái Lâm Tế. Lúc đầu, công án là một “yết thị công khai,” có nghĩa là “có 
trước về mặt công lý.” Về sau nầy công án được nhà Thiền xử dụng một cách có hệ 
thống như những phương tiện đào tạo từ khoảng giữa thế kỷ thứ mười bằng cách tránh tất 
cả những lời giải thích duy lý. Công án cho phép đệ tử thấy rõ những giới hạn của trí tuệ 
và buộc phải vượt lên những giới hạn ấy bằng trực giác chứ không bằng duy lý, là thứ 
đưa anh ta vào một vũ trụ nằm bên ngoài mọi mâu thuẫn và mọi tư tưởng nhị nguyên. Sự 
phát khởi nầy cho phép người đệ tử trình bày với thầy một cách tự phát và không cần tới 
sự giúp đở từ bên ngoài—Something to be pondered on during meditation by novices in 
Zen monasteries of the Lin-Chi school. Problems set by Zen masters, upon which thought 
1S concentrated as a means to affain Inner unity and illumination. Originally, koan means 
“public notice,” means a legal case constituting a precedent. Later, koans have been used 
1n Zen as a systematic means of training since around the middle of the tenth century. 
Since the koan eludes solutions by means of discursive understanding, 1t makes clear to 
the student the limitations of thought and eventually forces him to transcend 1t in an 
Iintuitive leap (not by speaking or discussion), which takes him Into a world beyond logtcal 
confradictions and dualistic modes of thought. On the basis of this experience, the student 
can demonsfrate his own solution of the koan to the master in a spontaneous and without 
TeCOurse fo preconceived notIons. 


(II Nghĩa của “Công án ”— The meanings 0ƒ “Koan ”: “Koan” là thuật ngữ Nhật Bản, có 


nghĩa là một thứ vấn đề mà vị thầy để ra cho người đệ tử giải quyết. Tuy nhiên, “vấn để” 
không phải là chữ đúng vì không có từ Anh ngữ nào tương đương với từ này. Theo từ ngữ 


Nhật Bản, “Ko” nguyên nghĩa là “công,” và “án” là “một văn kiện.” Nhưng “một văn 
kiện” thì không ăn nhập øì với Thiền cả. Cái “văn kiện” Thiền là cái “văn kiện” mà mỗi 
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người chúng ta đem theo đến thế giới này khi mình sanh ra và cố đọc ra trước khi mình 
chết đi. Theo truyền thuyết Đại Thừa, người ta bảo Đức Phật đã thốt ra một câu sau đây 
khi Ngài ra khỏi thân thể của bà mẹ: “Thiên thượng thiên hạ, duy ngã độc tôn.” Đó là 
văn kiện của Đức Phật để lại cho chúng ta đọc, và những ai đọc được nó tức là những đệ 
tử nhà Thiển vậy. Tuy nhiên, không có gì bí ẩn trong câu nói này, vì tất cả nó khai mở 
hay “công khai” trước chúng ta, trước mỗi người chúng ta; và đối với những ai có mắt để 
thấy lời thố lộ ấy chẳng đề ra khó khăn nào cả. Nếu có một ý nghĩa ẩn dấu nào trong nó, 
là ở phía chúng ta chứ không phải từ “văn kiện.” Công án ở trong chúng ta, và Thiền sư 
chẳng làm gì khác hơn là chỉ nó ra cho chúng ta thấy rõ hơn trước. Khi công án được đem 
ra khỏi vô thức vào phạm vi của ý thức, thì chúng ta nói là chúng ta hiểu nó. Để thực 
hiện sự thức tỉnh này, công án đôi khi mang hình thức biện chứng nhưng thường thì, ít ra 
là một cách biểu hiện bên ngoài, nó mang một hình thức hoàn toàn phi lý—“Koan” is 
Ooriginated from Japanese language, which means a kind of problem, which 1s gIven the 
master to his disciples to solve. “Problem” 1s not a good term, however, for there 1s no 
other equivalent term for such term In English. According to Japanese term, “Ko” literally 
means “public” and “an” 1s “a documernt.” But “a public documentf” has nothing to do with 
Zen. The Zen “document” 1s the one each one of us brings along to this world at his birth 
and tries to decipher before he passes away. According to Mahayana legend, the Buddha 
1s said to have made the following utterance when he came out of his mother”s body: 
“Heaven above, earth below, I alone am the most honored one.” This was Buddha”s 
“document” bequeathed to us to read, and those who read 1t successfully are the 
followers of Zen. There 1s, however, no secrecy 1n this, as 1t 1s all open or “public” to us, 
to everyone of us; and to those who have an eye to see the utterance It presents no 
difficulty. If there 1s any hidden meaning 1n 1t at all, It 1s our side and not in “the 
document.” The koan 1s within ourselves, and what the Zen master does 1s no more than 
fo point 1t out for us so that we can see 1t more plainly than before. When the koan Is 
brought out of the unconscious to the field of consciousness, 1t 1s said to have been 
understood by us. To effect this awakening, the koan sometimes takes a dialectical form 
but frequently assumes, superficially at least, an entirely nonsensical form. 


(HI)Đặc tính của “Công án ”— Characteristics 0ƒ “Koan ”: 


l) 


2) 


a) 


b) 


Công án được đề ra cho người học là để dẫn tới tâm trạng căng thẳng cực độ: The koan 
IS ØIVen to the student first of all to bring about a highly wrought-up state of 
CONSCIOusness. 

Công án được hình thành từ các cuộc vấn đáp giữa thầy trò ngày xưa, từ những đoạn văn 
trong các bài thuyết pháp hay các bài giảng của các vị thầy, hoặc từ những câu kinh và 
các lời dạy khác: Koans are constructed from the questions of disciples together with 
responses from their masters, from portions of the masters` sermons or điscourses, from 
lines of the sutras, and from other teachings. What are they? 

Một trường hợp thiết lập một tiền lệ hợp pháp: A case which established a legal 
precedert. 

Sự thể hiện của Pháp, đó là hiện thực của vũ trụ: The concrete manifestation of Dharma, 
that 1s reality or the Universe 1tself. 


c) 


3) 


4) 
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Một câu chuyện thể hiện những nguyên tắc căn bản của Phật Pháp: A story which 
manifesfs the universal principles of the Buddha-Dharma. 

Trong nhà Thiền, công án là một định thức, bằng ngôn ngữ đánh lừa, chỉ thẳng chân lý 
tối hậu. Công án không thể được giải đáp bằng cách sử dụng lý luận hợp lý, mà chỉ bằng 
cách làm tâm giác ngộ đến một mức sâu hơn, cũng như vượt qua lý trí biện biệt: In Zen a 
koan 1s a formulation, In baffling language, pointing to the ultimate truth. Koans cannot 
be solved by recourse to logical reasoning, but only by awakening a deeper level of the 
mind beyond the discursive Intellect. 

Công án là một để mục triết lý do một vị Thiển sư đưa cho một vị Thiển sinh mới nhập 
môn để quán tưởng. Đây là một phương pháp thông thường trong nhà Thiển nhằm giúp 
các Thiền sinh mới giảm bớt sự chấp trước: Koan is a philosophical topic given to a Zen 
student for contemplation by the Zen master. This 1s a common method In Zen which 
helps the novice Zen students lessen his attachments. 


(IV)Nguồn gốc của “Công án ”—The origin oƒ “Koan”: Phương pháp nghiên cứu Thiền 


theo công án ở Trung Hoa vào thế kỷ thứ 12 với các Thiển sư đời nhà Tống, như ngài 
Ngũ tổ Pháp Diễn, Viên Ngộ Khắc Cần, và Đại Huệ Tông Cảo. Nhưng sự hệ thống hóa 
của nó xảy ra ở Nhật Bản ngay sau sự du nhập của Thiển vào thế kỷ thứ 13. Lúc đầu 
công án được phân loại với 3 tiêu đề: trực giác Bát Nhã, hoạt động, và cứu cánh. Sau 
này, vào thế kỷ thứ 17 thì Bạch Ẩn và các đổ đệ làm lớn thêm thành năm hay sáu tiêu 
đề, nhưng cốt lõi ba tiêu để cũ vẫn còn có giá trị. Tuy nhiên, từ khi biểu thức hoàn thành, 
tất cả hành giả thuộc tông Lâm Tế ngày nay đều nghiên cứu Thiền theo nó, và việc 
nghiên cứu không nhiều thì ít bị đóng khuôn đến mức đã có dấu hiệu suy đổi. Những thí 
dụ tiêu biểu và cổ điển đã được ngài Phật Quang Quốc Sư ở Trung Hoa và Bạch Ấn ở 
Nhật Bản cho những hành giả Lối nhận thức Thiển bởi những người thuộc hệ thống 
không dùng công án được đại diện, theo tài liệu mà chúng ta có được bởi Lâm Tế ở 
Trung Hoa và bởi Bankei ở Nhật Bản—The koan method of studying Zen sfarted in 
China In the twelfth century with the Sung masters, such as Goso Hoyen (died in 1104), 
Yengo Kokugon (1063-1135), and Daiye Soko (1089-1163). But its systematizatlon took 
place in Japan soon after the introduction of Zen ¡in the thirteenth century. In the 
beginning the koan was classified under three headings: prajna-Intuitional (richi), actional 
(kikwan), and the ultimate (kojJo). Later, In the seventeenth century, Hakuin and his 
followers amplified them Into five or six, but in essence the older three still hold good. 
Since, however, the schema was completed, all the Zen students belonging to the Rinzal 
school nowadays study Zen after it, and the study 1s more or less stereotyped and to that 
extent shows sIgns of deterioration. The typical and classical examples of the koan 
students are supplied by Bukko Kokushi (1226-1286) in China and by Hakuin (1685-1768) 
in Japan. The approach to Zen by those of non-koan system 1s exemplified, as far as we 
have the record, by Rinzai (died in 867) in China and by Bankel (1622-1693) in Japan. 


(V) Công án là một cái gì đó cho các đệ tử suy nghĩ và quán chiếu trong thiền quán trong 


các thiền đường phái Lâm Tế —Something to be pondered on during meditation by 
novices in Zen monasteries 0ƒ the Lin-Chỉ school: Lúc đầu, công án là một “yết thị công 
khai,” có nghĩa là “có trước về mặt công lý.” Về sau nầy công án được nhà Thiền xử 
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dụng một cách có hệ thống như những phương tiện đào tạo từ khoảng giữa thế kỷ thứ 
mười bằng cách tránh tất cả những lời giải thích duy lý. Công án cho phép đệ tử thấy rõ 
những giới hạn của trí tuệ và buộc phải vượt lên những giới hạn ấy bằng trực giác chứ 
không bằng duy lý, là thứ đưa anh ta vào một vũ trụ nằm bên ngoài mọi mâu thuẫn và 
mọi tư tưởng nhị nguyên. Sự phát khởi nầy cho phép người đệ tử trình bày với thầy một 
cách tự phát và không cần tới sự giúp đở từ bên ngoài —Problems set by Zen masters, 
upon which thought 1s concentrated as a means to attain Inner unity and illumination. 
Originally, koan means “public notice,” means a legal case constituting a precedert. 
Later, koans have been used In Zen as a systematic means of training since around the 
middle of the tenth century. Since the koan eludes solutions by means of discursive 
understanding, 1t makes clear to the student the limitations of thought and eventually 
forces him to transcend 1t In an Intuitive leap (not by speaking or discussion), which takes 
him into a world beyond logical confradictions and dualistic modes of thought. Ôn the 
basIs of this experience, the student can demonstrate his own solution of the koan to the 
master In a spontaneous and without recourse to preconceived notions. 


(VICông án được Lâm Tế xử dụng— “Koans ” used by Lin-Chỉ: Nhằm giúp cho cái ngã tỉnh 
thức và chứng nghiệm “Phật tánh,” mà ngài Lâm Tế gọi là “Vô vị chân nhân,” nghĩa là 
trọn vẹn là mình và chân thực biết mình, trong các Thiền sư, nhất là các Thiển sư thuộc 
phái Lâm Tế, mới có sự sử dụng cái mà tiếng Nhật gọi là “koan.” Đó là một phát triển 
đặc biệt của các thế kỷ 11 và 12, khi Thiền được hết sức ưa chuộng và phổ biến rộng rãi 
khắp Trung Hoa, thu hút cả nhiều người không còn tìm đến vì một nhu cầu hiện sinh 
thúc bách nào cả. Những vị thầy thời trước có lẽ hẳn đã phản ứng với cái lãnh đạm và lơ 
là bể ngoài như Bồ Đề Đạt Ma. Tuy nhiên, những vị thầy sau này, thành thật và bi mẫn 
muốn giúp tất cả những kẻ tìm kiếm, giờ đây bắt đầu chính họ thiết lập mối liên hệ với 
những người đến tìm bằng một công án. Vị thiển sư đời Tống đầu tiên sử dụng công án 
có phần hệ thống là Tông Cảo Đại Huệ (thế kỷ thứ 12), trong một dịp, đã nói như sau: 
“Chúng ta sinh ra từ đâu? chúng ta đi về đâu? Kẻ nào biết cái từ đâu đến và đi về đâu 
này là kẻ mà chúng ta có thể thực sự gọi là một Phật tử. Như ai là cái kẻ trải qua sinh tử 
này? Lại nữa, ai là cái kẻ chẳng biết gì về cái từ đâu đến và đi về đâu của đời sống này? 
Ai là cái kẻ đột nhiên ý thức được cái từ đâu đến và đi về đâu của đời sống? Lại nữa ai 
là cái kẻ đối mặt với công án này, không thể giữ đôi mắt mình định, và vì hắn không 
lãnh hội nổi nó, thấy cả ruột gan mình đảo lộn như nuốt phải một hòn lửa không dễ dàng 
phun ra được. nếu ông muốn biết cái kẻ này là ai, lãnh hội hắn ở cái chỗ mà mình không 
thể đem hắn vào khuôn khổ của lý trí. Khi ông đã lãnh hội được hắn như thế, ông hẳn 
biết rằng rốt cuộc hắn là kẻ vượt qua sự can thiệp của sanh tử.” Mục tiêu tối hậu vẫn giữ 
nguyên như vậy: biết và lãnh hội xem ta là ai bên kia cái “khuôn khổ của lý trí,” nghĩa là 
bên kia cái cơ cấu chủ thể-khách thể của trí năng. Hướng về cứu cánh này của công án, 
một thứ câu hỏi, vấn đề, thách thức, hay đòi hỏi để ra bởi và do sáng kiến của vị thây, có 
ý định thỏa mãn hai tác dụng: thứ nhất là thâm nhập vào những miễn sâu và kích thích 
tận căn nguồn nó mối ưu tâm nền tảng chôn sâu hay giả dối che đậy của bản ngã trong 
ngã thức. Thứ hai là trong khi khích động mối hoài mong căn bản này và cuộc tìm kiếm 
nó, giữ cho chúng được bén rễ và chỉ đạo một cách thích đáng. Vì chỉ khởi dậy chúng 
thôi cũng không đủ. Mà còn phải chỉ đạo và hơn nữa nuôi dưỡng chúng một cách 


377 


cẩn mật ngõ hầu tránh nhiều cạm bẫy giả dối và ảo tưởng trong ấy chúng có thể bị giảm 
thiểu hay đi lạc hướng. Trong giai đoạn tiền công án của Thiễển, kẻ cầu đạo thường đến 
vì sự thúc đẩy của kinh nghiệm sống của chính mình, đã rối loạn bởi một mối hoang 
mang dần nén nào đó của đời sống. Tuy nhiên, bình thường “câu hỏi” hay mối ưu tâm 
chưa được thăm dò tới miền sâu tối hậu của nó. Mặc dù được nhen nhúm một cách tự 
nhiên, người ta cũng không biết cái căn nguồn hay chân tính của nó, do đó không có một 
hình thức thích đáng, nó dễ trở thành mơ hồ hay lệch lạc. Bất chấp một sự căng thẳng 
hay nghiêm trọng thực sự, do đó mối hoài mong và tìm kiếm này thường mù quáng, bất 
thường và hỗn độn, đòi hỏi một nên tắng và tâm điểm chính xác. Khi, trong thời kỳ này, 
trong một cuộc gặp gỡ với vị thầy, hành giả nhận được một thách thức hay đòi hỏi sắc 
bén, thí dụ như “Đem tâm ông ra đây!” “Cái gì đến như thế vậy?” “Thế nào là bản lai 
diện mục của ông trước khi ông được sanh ra?” “Khi chết, hỏa thiêu, và tro tàn rụi thì 
ông ở đâu?” Hay, giản dị “Nói! Nói!” Thường thường hiệu quả của nó cung cấp cái định 
hướng và chỉ dẫn cần thiết. Dù như vậy, những thách thức , những câu hỏi, hay những đòi 
hỏi không được gọi là công án. Thay vào đó người ta lại gọi những trao đổi nhất thời và 
không có cấu trúc, không có tổ chức giữa thầy và trò là “Vấn Đáp,” nghĩa đen là hỏi và 
trả lời. Nhưng vì những trao đổi, hay vấn đáp này gợi ý, đặt nên tắng và điều khiển mối 
ưu tâm căn bản và cứu cánh của bản ngã, do đó, trên thực tế nhiều vấn đáp được sử dụng 
như là công án, hay như là nên tảng cho công án. Do đó chúng ta có thể xem công án với 
tác dụng hai mặt của nó là một nỗ lực cố ý và có trù tính để bảo đảm một kết quả trước 
đây đã được một cách tự nhiên không mưu tính. Trái lại, có lẽ ta có thể nói, bất chấp cái 
thuật ngữ kỹ thuật và những sai biệt của Thiền, rằng người đệ tử trước kia có công án tự 
nhiên của mình, tự nhiên ở cái chất thể nồng cháy, mặc dù vẫn phải thể hiện nó dưới một 
hình thức hay tâm điểm thích ứng, trong khi ở giai đoạn sau này, khi người ta vẫn chưa 
được với một hình thức thích hợp của câu hỏi cũng chưa lột tả được hết cái nội dung sống 
động của nó, chính vị thầy phải cố tìm cách trưởng dưỡng cả hình thức lẫn nội dung bằng 
cách ngay từ đầu đề ra một “câu hỏi” nào đó, từ bên ngoài. Trong trường hợp này, công 
án được hoàn toàn đề ra thay vì có phần nào tự nhiên. Nhưng lần nữa, chúng ta phải nhấn 
mạnh ngay tức khắc rằng khi nào mà cái “câu hỏi” hay “công án” vẫn tiếp tục là “cái từ 
phía bên ngoài” hay “được để ra” mọi nỗ lực của chúng ta đều vô ích, và rốt cuộc lại, 
chẳng có Thiền gì cả. Tuy nhiên, trong đặc tánh về cơ cấu này cũng như trong thể cách 
áp dụng và sử dụng nó, công án được tính toán một cách cẩn thận để chống lại đúng cái 
nguy hiểm này. Vì ngay tự bản tánh của nó công án không tự cho mình thích ứng vào bất 
cứ khuôn khổ nhị nguyên chủ thể-khách thể nào của bản ngã trong ngã thức—To help 
the ego awaken to and realize the “Buddha-nature,” which Lin-Chi called “true man 
without a tile,” that 1s, to fully be and truly know 1tself, there arose among certain Zen 
masters, notably those of the Lin-Chi school, the use of what 1s known, In Japan, as the 
koan. This 1s a development especially of the eleventh and twelfth centuries, when Zen 
Buddhism having acquired great esteem and wide renown throughout China, attracted 
many who no longer came out of any compelling existential need. Earlier masfers would 
probably have reacted with the same outward Indifference and disregard as dịd 
Bodhidharma. These later teachers, however, In the sincere and compassionate desire fo 
help all inquirers, began, now themselves to Initiate their relation to the caller by means 
of a koan. The Chinese Sung master first to employ the koan somewhat systematically, 
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Ta-Hui (12” century), on one occasion spoke as follows: “Whence are we born? Whither 
do we go? He who knows this whence and whither 1s the one to be truly called a 
Buddhist. But who 1s this one who goes through this birth-and-death? Again, who 1s the 
one who knows not anything of the whence and whither of lie? Who 1s the one who 
suddenly becomes aware of the whence and whither of life? Who 1s the one, again, who, 
facing this koan, cannot keep his eyes fixed, and as he 1s not able to comprehend It, feels 
his Internals altogether put out of order as If a fiery ball swallowed down could not 
readily be eJected. If you wish to know who this one 1s, apprehend him where he cannot 
be brought within the fold of reason. When you thus apprehend him, you will know that 
he 1s after all above the Interference of birth-and-death. The ultmate obJective remains 
the same: to know and apprehend who one 1s beyond “the fold of reason,” that 1s, beyond 
the subJect-obJect structure of intellection. Toward this end the koan, a kind of question, 
problem, challenge, or demand presented by and upon the Initiative of the master, 1s 
intended to serve a twofold function: The first 1s to penetrate to the depths and quicken at 
1fs source the deeply buried or deceptively concealed basic underlying concern of the ego 
1n eøO-conscIousness. The second 1s, while stirring this fundamernftal longing and 1ts quest, 
to keep them properly rooted and directed. For it 1s not sufficient that they simply be 
aroused. They must, in order to avoid the many deceptive and delusive pitfalls in which 
they may become attenuated or go astray, also be careful guided even fostered. In the 
earller or pre-koan phase of Zen Buddhism, the caller generally came out of the 
provocation of his own life experlence, already bestirred by some existentially 
oppressing perplexity. Normally, however, the “question” or concern had not yet been 
plumbed to 1s ultimate depth. Although kindled naturally, known neither In 1s root- 
SOUFC€ nor In Ifs true nature, and hence without adequate form, 1t could easily become 
veiled or deflected. Despite a genuine Intensity and seriousness, the longing and quest 
were thus usually blind, amorphous, and confused, requiring a correct grounding and 
focus. When, In this period, the student, during an encounter with the master, would 
receive a piercing challenge or demand, for Instance, “Bring forth your heart-mindÏ” 
“What 1s it which thus comes?” “What 1s your original face prior to your birth?” “When 
you are dead, cremated, and ashes scattered, where are you?” Or, simply, “Speakl 
Speak 


Ị?? 


The effect, often, was to provide Just the needed orIenfation and guidance. Even 
so, such challenges, questions, or demands were not called koans. These spontaneous, 
unstructured exchanges between master and student were Instead termed “mmondo,” or In 
Chinese “Wen-ta,” literally, question and answer. But since the “mondo-exchanges” did 
not prompt, ground, and direct the radical and ultimate concern of the ego, many of them 
were actually used, subsequently, either as koans, or as the basis of koans. The koan In Ifs 
double function may therefore be considered a deliberate and calculated attempt to 
secure a result previously obtained naturally and without contrivance (sáng kiến). 
Conversely, 1t can perhaps be said, regardless of the technical terminology and 
distinctions of Zen Buddhism 1tself, that the earlier student had his own natural koan, 
natural as to the burning substance, although still to be given a proper form or focus, 
whereas, in the later period, when the Inquirer approached neither with a suitable form of 
the quesiton nor yet existentially fired to 1ts all-consuming content, the master himself 
sought to foster both by Intially presenting such a “question,” as 1t were, from the oufside. 
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In this Instance, the koan, rather than being partially natural, was totally given. But agann, 
1t must be emphasized Iimmediately that as long as the “question,” or koan continues to be 
“on the outside” or “øiven,” the effort 1s futile, and there 1s, finally, no Zen Buddhism. In 
1fs character and structure, however, as well as in the mode of its application and usage, 
the koan 1s carefully designed as a safeguard agaInst precisely this danger. For by I1fs very 
nature the koan does not permit Itself to be fitted into any dualistic subJect-obJect scheme 
of the ego-conscIousness. 


(VII)Số lượng công án—Nuinbers ogƒ koans: Người ta nói toàn bộ có khoảng chừng 1.700 
công án. Trong số nầy có 500 công án chính yếu, vì có nhiều công án trùng lập nhau, 
cũng như có những công án có giá trị thấp cho việc thực hành. Các vị sư đều có những sở 
thích riêng về công án, nhưng thường thường họ dùng Vô Môn Quan và Bích Nham Lục 
là hai biên tập công án chính—It 1s said that altogether there are about 1,700 koans. Of 
these, about 500 are usually used, since many are repetifive and others are less valuable 
for practice. Masters have theIr own for references, but they prefer to use the Wu-Mên- 
Kuan and PI-Yen-Lu. 


(VIII)Công Án Thoại Đầu: Main topic of speech—Thoại đầu là những câu chuyện từ đó các 
công án được lấy ra, được dùng như là để mục của thiển tập trong truyền thống Thiền. 
Người ta nghĩ có thể lấy ra ngay cái cốt lõi của chân lý và bọc nó vào trong vỏ ngay lúc 
lời nói tự nó chấm dứt, đưa đến không còn khái niệm và trực chứng chân tướng.Từ ngữ 
trong đó công án tự hóa giải, thí dụ như khi đệ tử hỏi Ngài Triệu Châu, “Con chó có Phật 
tánh không?” Triệu Châu đáp: “Không!” Nguyên câu hỏi là một công án và chữ 
“Không” chính là thoại đầu. Dưới thời nhà Minh bên Trung Hoa, thiển khán thoại đầu 
mới phổ biến. Ngày nay hầu hết các thiển đường trên thế giới đều dùng thoại đầu. Người 
ta khán nhiều thứ thoại đầu như “Ai niệm Phật?” hoặc “Khi cha mẹ chưa sanh ra ta thì 
mặt mũi ta ra sao?” vân vân. Kỳ thật, tham thiển là không khởi lên vọng tưởng gì cả. Ví 
dụ như khi tham khán câu “Ai niệm Phật?” thì chúng ta cứ suy nghĩ tìm xem ai là người 
niệm Phật. Thật ra, đây cũng chỉ là một vọng tưởng; chẳng qua là chúng ta dùng một 
vọng tưởng để chế ngự mọi vọng tưởng khác mà thôi. Thậm chí niệm “A Di Đà Phật” 
cũng là dùng vọng chế vọng; nghĩa là ngay cả cái ý nghĩ niệm Phật cũng là vọng, là 
không thật. Và ngay cả cái niệm “Niệm Phật là ai” cũng là vọng tưởng; nhưng vọng 
tưởng nầy lại có khả năng chế ngự được các vọng tưởng khác. Đó là một trong những 
nguyên tắc căn bản của Thiển—The stories from which “Kung-an” (koan) are derived, 
used as a topic of meditation 1n the Zen tradition. The stories are thought to get to the 
Very essence of truth and to encapsulate the moment at which speech exhausts 1tself, 
leading to non-conceptual, direct realization of reality. The word or phrase Into which the 
koan resolves 1tself, I.e. when a disciple asked: “Has a dog the Buddha-nature?” 'Together 
with Chao-Chou”s answer, “Nol” constitutes the koan and the phrase. During the Ming 
Dynasty In China, the use of the “meditation topic” became popular. Nowadays a lot of 
meditaton halls in the world utilize the meditation topic. There are many meditation 
topIc that people can Investigate, such as “Who 1s reciting the Buddha”s name?” “What 
was the true Identity before my parents bore me?” and so on. In fact, Investigating Zen 
means not having any idle thoughts. For example, If we are Investigating the topic, “Who 
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1s reciting the Buddhaˆs name?” then we are always wondering, “Who 1s mindful of the 
Buddha?” The question 1tself 1s, in fact, an idle thought, but this method uses one i1dle 
thought to control all other thoughts. Actually, reciting the name “Amitabha Buddha' 1s 
also an example of using one 1dle thought to fight other 1dle thoughts. Truly speaking, the 
thought of reciting the Buddhaˆs name 1tself 1s Incorrect. And the thought to Investigate, 
“Who 1s mindful of the Buddha?” does not exIst either. Yet one idle thought 1s able to end 
all other idle thoughts. This 1s one of the fundamenfal principles of Zen. 


(IX)Bốn Hoàn Cảnh Dẫn Đến Thiền Công Án— Four circumstances leading to the “koan ” 


l) 


2) 


3) 


4) 


exercises: Theo Thiền sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận, Tập II, sự canh tân của lối tu tập 
công án chắc chắn do bởi bốn hoàn cảnh sau đây——According to Zen master D.T. Suzuki 
1n the Essays in Zen Buddhism, the innovation of the koan exercIse was Inevitable owing 
to the following four circumstances. 

Nếu Thiền học cứ trôi đều theo đà của nó, nó đã đi đến chỗ tự tiêu diệt do bản chất 
thượng lưu về học vấn và kinh nghiệm của nó: If the study of Zen had run its natural 
course It would soon have come to I1fs own extinction owing to the aristocrafic nature of 
1fs discipline and experlence. 

Bởi vì dần dần Thiển đã cạn nguồn sáng tạo trong vòng hai hay ba trăm năm phát triển 
sau thời Lục Tổ Huệ Năng, nên đã cần phải có một sinh khí mới mẻ bừng tỉnh dậy để có 
thể sống còn, bằng cách ứng dụng một phương pháp triệt để nào đó khả dĩ khuấy mạnh 
tâm thức Thiển: As Zen gradually exhausted its creative originality in two or three 
hundred years of the developmernt after the time of the Sixth Patriarch Hui-Neng, 1t found 
that a new life must be awakened 1n 1(, IÝ It were to survive, by using some radical 
method which would vigorously stir up the Zen conscIousness. 

Trải qua một thời gian hoạt động sáng tạo, các chất liệu đã được tích tụ lại thành thứ 
được gọi là “thoại đầu,` “cơ duyên,` hay “vấn đáp,` chúng tạo thành cốt cách của lịch sử 
Thiền; nhưng những cái nầy lại mở ngỏ cho giải thích của trí thức, có hại cho sự chín mùi 
của kinh nghiệm Thiển: With the passing of the age of creative activity there was an 
accumulation of materials known as “stories,` or “condiflons,` or “questions and answers,” 
which made up the bulk of Zen history; and this tended to Invite ¡infellectual 
1nterpretation, ruinous to the maturing of the Zen experlence. 

Sự sinh trưởng như tầm ăn dâu của thứ mặc chiếu Thiển kể từ khởi thủy của sử Thiền là 
mối đe dọa hiểm nghèo nhất cho kinh nghiệm sống động của Thiển. Cả hai xu hướng, 
chủ trương tịch mặc hay phái 'mặc chiếu,” và chủ trương trực giác hay kinh nghiệm trí 
năng, ngay từ đầu đã tranh chấp nhau, nếu không công khai thì cũng âm thầm: The 
rampant growth of Zen quietism since the beginning of Zen history most dangerously 
threatened the living experlence of Zen. The two tendencies, quieftism or the school of 
“sllent 1llumination,” and Intuitlonalism or the school of noetic experience, had been from 
the beginning , covertly 1ƒ not openly, at war with each other. 


(X) Bốn Sứ Mệnh Của Thiền Tông Khi Chấp Nhận Lối Tu Tập Công Án: Theo Thiền Sư 


D.T. Suzuki trong Thiển Luận, Tập II, các Thiển sư ở thế kỷ thứ 10 và 11 đã chấp nhận 
lối tu tập công án cốt để thực hiện những sứ mệnh sau đây——According to Zen Master 
D.T. Suzuki in the Essays in Zen Buddhism, the koan exercise adopted by the Zen 


l) 


2) 


3) 


4) 


381 


masters of the tenth and eleventh centuries was designed to perform the following 
functions. 

Đại chúng hóa Thiển tông để chận đứng bản chất thượng lưu nó đưa Thiển đến chỗ tự 
hủy: To popularize Zen in order to counteract native aristocracy which tended to its own 
extinction. 

Mang lại một kích thích mới mẻ cho dòng phát triển tâm thức Thiên, có thế mới thúc đẩy 
được sự thuần thục của kinh nghiệm Thiễn: To give a new stimulus to the development of 
Zen conscIousness, and thus to accelerate the maturing of the Zen experience. 

Bẻ gấy sự gia tăng của chủ trương duy trí trong Thiển: To check the growth of 
1ntellectualism in Zen. 

Cứu Thiền khỏi bị chôn sống trong bóng tối của chủ trương tịch mặc: To save Zen from 
being buried alive in the darkness of quietism. 


(XIDNăm Đặc Tính Của Công Án—Five characteristics concerning the koan exercise: 


l) 


2) 


Thiên chẳng phải là tâm lý học hay triết học, mà là một kinh nghiệm mang đây ý nghĩa 
sâu xa và chứa đầy những nội dung sống động và siêu thoát. Trong Thiền, kinh nghiệm 
là chung quyết, là quyền năng của chính nó. Nó là chân lý cứu cánh, không do từ tri kiến 
thế gian mà ra; nó thỏa mãn mọi khát vọng của con người. Mỗi người phải thực hiện 
ngay trong chính mình, chứ không dựa vào những quyền năng từ bên ngoài. Ngay cả giáo 
lý của Phật Thích Ca, hay thuyết của chư Tổ, dù có thâm sâu và chân chính đi nữa, chẳng 
dính gì đến ai cả nếu như người ta không tiêu hóa chúng thành sinh mệnh của chính 
mình; ấy là nói rằng chúng phải xuất phát ngay từ những kinh nghiệm riêng tư của mình. 
Theo Thiển sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận, Tập II, sự thể hiện kinh nghiệm vừa kể 
trên gọi là “ngộ.” Tất cả mọi công án là những phát ngôn của “ngộ” không qua trung gian 
trí thức. Có năm đặc tính của việc thực tập công án—Zen ¡is neither psychology nor 
philosophy, but 1t 1s an experience charged with deep meaning and laden with living, 
exalting contents. The experience 1s final and I1ts own authority. It is the ultimate truth, 
not born of relative knowledge, that øgIves full satisfaction to all human wants. It must be 
realized directly within oneself: no outside authoritles are to be relied upon. Even the 
Buddhaˆs teaching and the master”s discourses, however deep and true they are, do not 
belong to one so long as they have not been assimilated into his being, which means that 
they are to be made to grow directly out of one”s own living experience. According to 
Zen Master D.T. Suzuki In the Essays of Zen Buddhism, Book II, the above mentioned 
realization of experlence 1s called “satori.` All koans are the ufterances od satori with no 
Iintellectual meditations. There are five characfteristIcs concerning the koan exercIse. 
Công án được đề ra cho người học là để dẫn tới tâm trạng căng thẳng cực độ: The koan 
IS ØIVen fo the student first of all to bring about a highly wrought-up state of 
CONSCIOuUsness. 

Khả năng biện biệt được gác lại, tức là đình chỉ hoạt động phù phiếm hơn của tâm trí hầu 
cho những phần chính yếu và sâu xa hơn, thường thường vùi sâu, có thể được khai phát 
và thành tựu những bổn phận của chúng: The reasoning faculty is kept in abeyance, that 
1s, the more superficial activity of the mind 1s set at rest so that Its more cenfral and 
profounder parts which are found generally deeply buried can be brought out and 
exercised to perform their native functions. 


3) 


4) 


3) 
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Những trung tâm hành xử, vốn dĩ là những căn cơ của một cá tính, được vận dụng đến 
mức tối đa để giải quyết công án. Đây là điều mà Thiển sư nói đến khi ông nhắc đến tin 
lớn và nghi lớn như hai thế lực cốt yếu nhất cần có để quy định phẩm tính của một môn 
đệ Thiển có khả năng. Còn như việc tất cả người xưa quyết ý dâng hết thân tâm của 
mình cho sự thành thục của Thiền, thì điều đó cho thấy cái vĩ đại của lòng tin tưởng của 
họ nơi chân lý tối hậu, và cũng chứng tỏ sức mạnh của tinh thần tham sách của họ, gọi là 
'khổ cần;' cái tỉnh thần ấy không từng xao lãng hoạt động cho đến lúc đạt được mục 
đích, nghĩa là cho đến lúc hiện chứng được Phật tính: The effective and cognitive centres 
which are really the foundations of one”s personal character are charged to do thetr 
utmost solution of the koan. This is what the Zen master means when he refers to '“great 
faith and “great spirit of inquiry”as the two most essential powers needed In the 
qualification of a successful Zen devotee. The fact that all great masters have been 
willing to øgive themselves up, body and soul, to the masfery of Zen, proves the greafness 
of therr faith in ultimate reality, and also the strength of their spirit of inquiry known as 
“seeking and confriving,` which never suspends 1fs activity until 1t attains 1s end, that 1s, 
unfil 1t has come Into the very presence of Buddhata 1tself. 

Khi sự viên mãn của tinh thần tới tột độ như thế ở đây nổi bật là một trạng thái trung tính 
của tâm thức mà các nhà tâm lý học khảo cứu về ý thức tôn giáo gọi nhầm là “xuất 
thần.` Trạng thái tâm thức thiển nầy khác hẳn xuất thần vì rằng xuất thần là đình chỉ 
những thế lực tâm lý trong khi tinh thần thì đắm chìm trong việc chiêm ngưỡng một cách 
thụ động; trái lại, trạng thái tâm thức của thiển là một trạng thái đã được thúc đẩy bởi sự 
thực tập vô cùng tích cực của tất cả những khả năng cốt yếu tạo thành một nhân cách. Ở 
đây chúng được tập trung hẳn vào một sở tri độc nhất, gọi là trạng thái 'nhất tâm." Nó 
cũng được coi như là một trạng thái đại nghi. Đây là lúc tâm thức thường nghiệm với tất 
cả nội dung vừa hữu thức vừa vô thức, đang vượt qua ranh giới của nó, và bằng trí năng, 
bắt liên lạc với cái bất khả tri, siêu việt, vô thức. Trong trạng thái xuất thần, không có sự 
xé rào vượt qua như thế, bởi vì nó là một thứ cứu cánh tĩnh, không cho phép tiến xa thêm 
nữa. Trong trạng thái xuất thần, chẳng có tương đương nào với hành vi “nhảy xuống vực 
thẳm' hay “buông tay°: When the mental integration thus reaches its highest mark there 
obfains a neutral state of conscIousness which 1s erroneously designated as “ecstasy” by 
the psychological student of the religIous conscIousness. This Zen sfate of conscIousness 
essentially differs from ecstasy In this: Ecstasy 1s the suspension of the mental powers 
while the mind 1s passively engaged in contemplation; the Zen stafe of conscIousness on 
the other hand, is the one that has been brought about by the most Intensely active 
exercise of all the fundamental faculties constituting one's ˆersonality. They are here 
positively concentrated on a single obJect of thought, which 1s called a state of oneness 
(ekagra). It 1s also known as a state of fixatlon. This Is the poIint where the empirical 
consciousness with all 1ts contenfs both conscIous and unconscious 1s about fO tIp OV€T IfS 
border-line, and get non-ethically related to the Ủnknown, the Beyond, the UnconscIous. 
In ecstasy there 1s no such tipping or transition, for 1t 1s a static finality not permitting 
further unfoldment. There 1s nothing In ecstasy that corresponds to “throwing oneself 
down the precipice,” or “letting go the hold.' 

Sau hết, cái thoạt tiên có vẻ như đình chỉ tạm thời tất cả mọi khả năng của tâm thần nay 
bỗng được chất đầy những tinh lực mới mẻ chưa từng mơ tưởng đến. Sự biến đổi đột 
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nhiên nầy diễn ra thường thường là do tác động của một âm thanh, một ảnh tượng hay 
một hình thức của hoạt động tính điều động. Một cái nhìn thấu suốt được phát sinh từ 
những vùng sâu thẳm ngay giữa lòng tâm thức, khi một nguồn suối của một đời sống mới 
đã tuôn trào, và cùng lúc, công án vén mở những bí mật của nó: Finally, what at first 
appears to be a temporary suspense of all psychic faculties suddenly becomes charged 
with energies hitherto undreamed of. This abrupt transformation has taken place quite 
Írequently by the Intrusion of a sound, or a vision, or a form of motor activity. A 
penetrating Insight 1s born of the Iinner depths of conscIousness, as the source of a new 
life has been tapped, and with it the koan yIelds up Its secrets. 


(XIH)Mười Lời Khuyên Về Công Án Thiền Của Thối Ẩn—Ten advices regarding the Zen 


l) 
2) 


3) 


4) 
5) 


6) 
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koan from T?ui-Yin: Thực tập công án lẩn lộn với Thiền định, nhưng theo tất cả những 
cảnh giác nầy do một vị tôn túc để ra về việc thực tập công án, thì rõ ràng Thiển không 
phải là thực tập Thiền định hay tư duy hay kham nhẫn thụ động. Nếu những người học 
Thiền đều hiểu đúng đắn, thì phải hiểu trọn vẹn nét đặc sắc nầy. Thiền có một chủ đích 
rõ: “bừng tâm tỏ ngộ;” và để đi đến tâm trạng nầy, phải nhìn thẳng công án bằng đôi mắt 
của tâm, không tư duy, không chấp trước, chỉ coi nó như một cây sào, nhờ đó mà nhảy 
khỏi dòng sông tương đối để qua bờ tuyệt đối bên kia. Cái đặc sắc của đạo Phật Thiển 
tông là mọi thành quả không qua trung gian của khái niệm tôn giáo như tội lỗi, đức tin, 
ân sủng, cứu chuộc, vân vân. Vì thế, mà Thiền sư Thối Ấn có mười lời khuyên về công 
án cho hành giả tu thiển như sau— The koan exercise is confused with so-called 
meditation, but from all these warnings given by an old master regarding the exerCIS€ If IS 
evident that Zen 1s not an exercIse 1n meditation or in passivity. IÝ Zen 1s to be properÌy 
understood by 1s students, this characfteristic aspect of 1t must be fully comprehended. 
Zen has 1s definite obJect, which 1s “to open our minds to enlightenment” as we say, and 
1n order to bring about this state of consclousness a koan ¡1s held out before the menfal 
eye, not to meditate on, nor to keep the mind In a sfate of receptivity, but to use the koan 
as a kind of pole with which to leap over the stream of relativity to the other side of the 
Absolute. And the unique feature of Zen Buddhism 1s that all this 1s accomplished without 
restoring to such religious concepftions as sin, faith, øgrace, salvation, etc. Therefore, Zen 
master T”ui-Y¡n had ten advices for those who practice koan as follow. 

Không tính toán theo trí tưởng tượng: Do not calculate according to your imagination. 
Không phóng tâm xao lãng khi minh sư nhướng mày hay nhắm mắt: Let not your 
aftention be drawn where the master raises his eyebrows or twinkles his eyes. 

Không quy định công án để rút ra một ý nghĩa: Do not try to extract meaning from the 
way the koan 1s worded. 

Không bộc bạch bằng lời: Do not try to demonstrate on the words. 

Không đặt ý nghĩa công án làm đối tượng cho tư tưởng: Do not think that the sense of the 
koan Is to be grasped where 1t is held out as an obJect of thought. 

Đừng coi Thiển như một trạng thái chỉ thụ động: Do not take Zen for a state of mere 
DASSIVItV. 

Không phán đoán công án theo tiêu chuẩn “Hữu và Vô”: Do not judge the koan with 
dualistic standard of existence and non-exIstence. 


8) 


9) 
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Không coi công án như là chỉ điểm cho ngoan không (tuyệt đối trống rỗng): Do not take 
the koan as pointing to absolute emptiness. 
Không lẫm nhẫm công án: Do not ratiocinate on the koan. 


10) Đừng đem lòng chờ đợi chứng ngộ: Do not keep your mind In the attitude of waiting for 


enlightenmernt to turn up. 


(XII)Những Công Án khác— Other Koans: 


1) 


2) 


Công Án Niệm Phật: Koan of Buddha recitation—Công án niệm Phật được dùng khi 
chúng ta coi niệm Phật A Di Đà như là một công án. Ngay trong phút giây hồng danh 
Phật được niệm ra, nó là điểm tập trung then chốt mà mọi nghi hoặc ảo tưởng phải được 
để qua một bên. Đồng thời tự hỏi coi ai là người đang niệm Phật? Khi dựa vào công án, 
mọi mê mờ vọng tưởng đều bị bức vỡ giống như những gút chỉ bị cắt đứt. Khi mà không 
còn gì nữa để cho những thứ nây tái xuất hiện, cũng là lúc ánh nhật quang phổ chiếu 
khắp trời. Khi ảo tưởng không khởi và mê mờ biến mất, lúc đó tâm ta tĩnh lặng và trong 
suốt—The koan of Buddha Recitation uses the invocation of Amitabha Buddha as a koan. 
At the very moment the name 1s uttered, 1t must be the focal point 1n respect to which all 
doubts and delusions are laid aside. At the same time you ask “Who 1s this person reciting 
the Amitabha*s name?” When you rely steadily on the koan, all illusions and confused 
thoughts will be broken down the way knotted threads are cut. When there 1s no longer 
any place for them to reappear, 1t 1s like the shinning sun In the sky. When ¡llusion does 
not arise and delusions disappear, the mind 1s all calm and transparent. 

Công Án về “Không ”: Mu koan (jap)—Koan of Emptiness—Thường thì đây là công án 
được trao cho một thiển sinh mới trong Phật giáo, dựa vào câu chuyện của thiển sư Trung 
Hoa tên là Triệu Châu Tòng Thẩm khi được hỏi, “Con chó có Phật tánh hay không?” 
Ông trả lời “Không!” Không có nghĩa là “không có gì hết,” nhưng trong bài này nó chỉ sự 
từ chối cung cấp một câu trả lời bằng tư tưởng khái niệm hay ngôn ngữ phàm phu. Vấn 
đề công án, theo Thiền tông, tất cả chúng sanh đều có Phật tánh, và vì vậy con chó cũng 
phải có Phật tánh. Nhưng nếu Triệu Châu trả lời câu hỏi là “có,” thì hóa ra ông ta bị mắc 
kẹt vào nhị nguyên. Ngược lại, nếu ông trả lời “không,” hóa ra ông tự đặt mình tách rời 
khỏi trí tuệ của các vị tổ trong truyền thống. Vì vậy mà câu trả lời của ông chỉ rằng trả 
lời câu hỏi này vượt ra ngoài ngôn ngữ và giáo pháp và phải được nắm bắt bằng trực 
giác. Khi thiển sinh hiểu được ý định của câu trả lời của Triệu Châu, người ta nói đó là 
một tia loé tức thời của trí tuệ. Từ “Không” hay “Hư không” đã trở nên nổi tiếng là một 
công án của Thiển phái Lâm Tế, cái “Không” của Triệu Châu Tòng Thẩm, và chúng ta 
có thể nói toàn bộ mục đích của các trường phái Thiển là nhận thức cho được cái 
“Không.” Tuy nhiên, nguồn gốc của khái niệm này khởi sự ngay từ giáo lý căn bản của 
Đức Phật. Đức Phật đã dạy rằng mọi hiện tượng đều bị đóng bởi bốn dấu ấn: vô thường, 
khổ, vô ngã và không. Tại sao Đức Phật lại nói về sự trống rỗng của tất cả các hiện 
tượng? Theo đạo Phật, mọi hiện tượng nổi lên và tổn tại qua sự tập hợp của nhiều thành 
phần khác biệt. Mọi vật tồn tại được cũng nhờ các vật khác cho sự tổn tại của nó, mà 
không có được cốt tủy bất biến hiện thực độc lập, và do đó, tự nó vốn là “không”. Các 
hiện tượng đều có một vẻ bể ngoài tổn tại, nghĩa là chúng có thể thấy được, nghe được, 
sờ được, song ngoài cái vẻ bể ngoài này chúng không có một thực chất bển vững. Cái 
thiếu thực chất bển vững này là ý nghĩa của “Không.” Theo Thiển Sư Thích Thiên Ân 
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trong “Triết Lý Thiển-Thực Tập Thiển,” có lẽ khái niệm khó hiểu về “Không” không thể 
được làm sáng tổ bằng một hay hai thí dụ. Trong một căn phòng tối, nếu một que nhang 
cháy đổ được quay vòng thật nhanh, chúng ta sẽ thấy một vòng sáng. Nhưng khi que 
nhang vừa ngừng quay thì vòng tròn lửa biến mất. Dầu vòng tròn có hiển hiện và mọi 
người đều thấy rõ như vậy, nó thật ra chỉ là một ảo giác do tâm tạo ra, Cũng vì nó không 
hề hiện hữu thật sự, nên ngay khi vòng tròn lửa ấy có mặt, nó vẫn là trống rỗng, nó vẫn 
là “không.” Cũng như vậy, mọi hiện tượng đều là “trống rỗng” vì chúng nổi lên được nhờ 
những nguyên nhân và điều kiện. Tự chúng, chúng vốn trống rỗng và không có thực chất, 
giống như vòng tròn lửa do que nhang quay nhanh tạo nên. Mặt khác, các hiện tượng là 
trống rỗng vì chúng phù du. Các vật đều hoại diệt khi chúng mới thành, và vì thế không 
có một thực thể cố định đằng sau những vẻ bể ngoài cảm xúc được như chúng ta thấy 
chúng. Vũ trụ hiện tượng như là một cuốn phim chiếu trên màn ảnh trắng. Cuốn phim là 
một chuỗi liên tục các bức ảnh luôn thay đối. Vì vô minh chúng ta có thể chấp vào những 
nhân vật trên màn ảnh. Chúng ta có thể hoặc khóc theo họ, tự hào hay căng thẳng bức 
xúc theo hoàn cảnh, nhưng như thế cũng không làm cho họ có thật được, và một khi máy 
chiếu phim ngưng chiếu, thì tất cả những nhân vật mà chúng ta đã quyến luyến sẽ tan 
biến vào hư không, đem theo tất cả những vui buôn, thương, ghét, những phiêu lưu, uẩn 
khúc. Thế giới mà chúng ta đang sống cũng giống như một cuốn phim đang chiếu trên 
màn ảnh: phù du, không thực chất và trống rỗng. Ngay cả đến cái sinh vật mà chúng ta 
gọi là “ta” khi được phân tích cũng tan biến thành một hình tướng thiếu vắng thực tại tối 
hậu. Mục đích đầu tiên và cuối cùng của Thiền là nhận thức được rằng mọi vật là “trống 
rỗng,” Nhưng sự nhận thức này phải do thực nghiệm, chứ không phải do tri thức. Chỉ 
khẳng định rằng mọi vật đều trống rỗng vẫn chưa đủ, chúng ta còn phải thấy được sự 
trống rỗng trong hành động hằng ngày của chúng ta. Sự trống rỗng phải được nắm vững 
trong từng lúc, không một thoáng chần chừ. Ngày xưa có một thiền sinh được Thầy trao 
cho công án “Không” để tham cứu. Suốt nhiều năm trời ông cứ nghiền ngẫm công án cho 
đến một buổi chiểu ngồi thiển ông nghĩ là mình đã ngộ được. Ông liền chạy đi tìm thầy 
để báo cáo kinh nghiệm của ông, nhưng ông thầy lại không vội khen tặng. Ngay khi vị 
thiển sinh vừa bước chân vào phòng thầy và gầm lên một tiếng “Không” thật lớn, ông 
thầy bèn cầm cây quạt đập cho y một cái. Lập tức, vị thiển sinh đổ mặt tía tai vì giận. 
Thấy thế vị thầy liền bảo: “Nếu quả thật con hiểu rằng mọi sự đều là không, tại sao con 
còn giận?” Vị thiển sinh ngộ ngay trong câu nói của thầy. “Không” phải được sống trong 
dòng đời của chúng ta từng giây từng phút, chứ không phải chỉ sắp xếp thành một khái 
niệm trừu tượng bằng kiến thức. Khi “Không” được xem như một khái niệm chứ không 
phải là một thực thể sống động, thì nó đã mất. Chỉ chớp mắt một cái là chúng ta đã 
không thấy được. Một người có thể hiểu thấu đáo kiến thức giáo lý về “Không,” nhưng 
nếu người ấy nổi giận khi bị thóa mạ, lớn tiếng khoe khoang khi được ca tụng hay danh 
vọng, và thấy bực bội khi không được vừa ý, thì không thể nói người ấy đã nhận thức 
được cái “Không”. “Không” là một lối sống nhiều hơn là một ý nghĩ. Một người sống với 
cái “Không” có thể không giải thích được nó, nhưng nếu ngươi ấy thật sự chứng tỏ được 
cái “Không” này trong mọi lúc của đời sống hằng ngày thì người ấy đã thành tựu con 
đường tu đạo—Often the first Koan presented to a new student of Zen Buddhism, based 
on a story in which the Chinese master Chao-Chou Ts°ung-Shen (Joshu-Jushin, 778-897) 
1s asked, “Does a dog have the buddha-nature?” He responds by saying “Wu!” Wu 
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lierally means “nothing” or “not,” but In this context indicates a refusal to provide an 
answer that 1s based on conceptual thought or ordinary language. The problem of the 
koan 1s that according to Ch'an tradition all beings have the buddha-nature, and so dogs 
would naturally be included. But if Chao-Chou responds to the question affirmatively, he 
falls to the trap of duality. On the other hand, 1f he responds negatively, he puts himself at 
odds with the received wisdom of the patrlarchs of tradition. Thus his response 1ndicates 
that the answer to the question lies beyond words and doctrines and must be grasped 
directly and intuitively. When a student understands the purport of Chao-Chou”s answer, 
If 1S said that a spontaneous flash of Insipht dawns. The term “Emptilness” or 
“Nothingness” has become best known as a koan In Lin-Chi Zen, Zhao-Chou-T”sung- 
Shen”s “Emptiness” (Mu), and 1t can indeed be said that the whole aim of all school of 
Zen 1s to bring about the realization of “Emptiness.” However, the origin of this concept 
goes back to the basic teaching of the Buddha. The Buddha taught that all phenomena are 
branded with four marks: Impermanence, suffering, selflessness, and emptiness. Why 
does the Buddha say about the “emptiness” of all phenomena? According to Buddhism, all 
phenomena arise and exist through the combination of many different elemenfs. Since 
whatever exists depends upon other things for 1s existence, 1t lacks an immutable core of 
independent actuality and is therefore, considered ¡n itself, void. Phenomena possess a 
kind of apparent exIstence, 1n that they can be seen, heard, touched, etc., but beyond therr 
status as appearances they have no substantial reality. This lack of substantial realify 1s 
what signified by the word “Emptiness.” According to Zen Master Thịch Thien An In 
“Zen Philosophy-Zen Practice,” perhaps the concept of “emptiness” 1s difficult to be 
clarified by one or two 1llustratlons. If in a dark room, a stick of burning Incense 1s twirled 
very rapidly, a circle of lipht 1s seen. But as soon as we stop the stick of burning Incense, 
the circle of light disappears. Though the circle was visible and everybody saw 1t as such, 
1t was actually an 1llusion created by the mind. S¡ince 1t has no real existence, the circle 
even when present and visible 1s empty. In the same way, all phenomena are empty 
because they arise in dependence upon causes and conditions. In themselves they are 
vacuous and Insubstantial as the circle created by the twirling stick of burning Iincense. 
Again, phenomena are empty because they are evanescent. Things perish the moment 
they arise, and thus there 1s no abiding entity behind the sensible appearances that 
present themselves to us. The phenomenal universe 1s like a film proJected upon a blank 
screen. The film 1s a conftinuous serles of ever changing pictures. Through our ignorance 
we may become atfached to the figures on the screen. We may laugh with them or cry 
with them, swell with pride or grow tense with exciItement, but this does not make them 
real, and once the projector stops, all these figures with whom we have been so deeply 
involved wIll vanish into nothingness, together with all their loves and hates, theIr Joys 
and sorrows, and their ventures and Intrigues. The world we are living In 1s Just like a 
movie on the screen: evanescent, insubstantial and void. Even this very being we call our 
“self'” đissolves upon analysIs Into a mere appearance destitute of final actuality. The first 
and final goal of Zen 1s to realize that everything 1s emptiness. But this realizatlon musf 
be experiential, not merely intellectual. It 1s not enough to assert that everything 1s 
empty; one must see Into the fact of emptiness In all one”s daily activities. Emptiness 1s tO 
be grasped from the inside at each moment, without hesifation. Once there was a Zen 
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student who was studying the koan of “Emptiness” under a master. He worked very hard 
on the koan for several years until, one evening in meditation, he believed that he had 
realized “Satori”. He ran to the master to report his experience, but the master was not In 
a hurry to offer his congratulations. As soon as the student entered the master”s room and 
burst out with a loud bellowing “Emptiness”, the master swatfted him with his fan. 
Immediately the student”s face turned red with anger. Seeing this, the master added with 
a gentle smile: “If you really understand that everything 1s empty, why are you angry?” 
The student suddenly attained “satori” after hearing this. Emptiness must be lived In the 
stream of daily life flowing by us all the time and not forming 1nto an abstract concept by 
understanding. When “emptiness” 1s grasped as a concept and not a living reality, 1t has 
been lost. With a blink of the eyes we have missed seeing. A man may have a thorough 
Iintellectual understanding of the doctrine of emptiness, but If he gets angry when 
Iinsulted, clamors for praise and fame, and feels upset when he does not get his way, he 
cannot be said to have realized emptiness. Emptiness 1s not so mụch an Idea as If 1S a 
state of being. The man who lives in “emptiness” may not be able to explain 1t, but 1ƒ he 
can really demonsftrate “Empiness” in every phase of his day to day life, he 1s an 
accomplished man of the Way. 


388 


389 


Chương Ba Mươi Chín 
Chapter Thirty-Nine 


Niệm và Vô Niệm 
Attention and No-thought 


(A) Niệm 
Smrti 


(A-1) Tổng quan và Nghĩa của Niệm 
An overview and the Meanings 0ƒ “Smrti ” 


(I Tổng quan về Niệm—An overview øƒ “Smrti”: “Smrti”, thuật ngữ Bắc Phạn, có nghĩa là 


“tỉnh thức.” Tỉnh thức là thực hiện hành động với đầy đủ ý thức, ngay cả trong lúc thở, đi, 
đứng, nằm, ngồi, v.v. Mục đích của sự chú tâm là kiểm soát và làm lắng dịu tâm. Đây là 
một trong những điểm trọng yếu của thiền tập trong Phật giáo, bao gồm việc tu tập tỉnh 
thức thân, khẩu và ý để hoàn toàn tỉnh thức về việc mình làm và cái mình muốn. Chánh 
niệm là phần thứ bảy trong tám phần của Bát Thánh Đạo. Nhờ chánh niệm mà hành giả 
có thể hiểu được thực tính của vạn hữu—”A Sanskrit term for “mindfulness.” 
Mindfulness means attention or mindfulness of all mental and physical activitles, even at 
breathing, standing, lying or sitting. The purpose of smrfi 1s to confrol and to pur1fy the 
mind. This 1s one of the focal points of meditative practice in Buddhism, which Involves 
cultivating awareness of one”s body, speech, and thoughts In order to become conscIiousÌy 
aware of what one does and one”s motivations. lt 1s the seventh part of the eightfold 
noble path, and It leads to the direct understanding of the real nature of all things. 


(II Nghĩa của “Niệm ”— The meanings 0ƒ “Smrti ”: 


l) 


2) 
3) 
a) 
b) 
c) 
d) 
©) 
là) 
8) 


Ký ức không quên đối với cảnhRecollection: Memory—Mindfulness—Wrath— 
Thought—To thinhk on—Remembrance—Thinking of or upon—Calling to mìnd— 
Reflect——To remember. 

Niệm Kinh: To read——To recite——To say. 

Niệm còn bao gồm những nghĩa sau đây—“Sati” also has the following meanings: 

Sự chăm chú: Attentiveness. 

Sự chú tâm mạnh mẽ vào vấn đề gì: Fixing the mind strongly on any subject. 

Sự chú tâm vào một điểm: Mindfulness. 

Sự hồi tưởng: Remembrance. 

Ký ức (sự nhớ): Memory. 

Sự lưu tâm: Attentiveness. 

Sự ngẫm nghĩ: Reflection. 
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h) Sự tưởng nhớ: Recollection. 
1) Ý thức: Consciousness. 
j)_ Tất cả những gì khởi lên từ trong tâm: All that arise from our mind. 


(B) Vô niệm 
No-thoughf 


(I Tổng quan về “Vô Niệm—An overview 0ƒ “No-thoughf”: Vô tâm hay vô niệm lấy từ 


gốc chữ “Vô ngã' tức là không có cái ta, hay sự vắng mặt của cái ta, nó là khái niệm 
nòng cốt của Phật giáo, tiểu thừa cũng như đại thừa. Ở Đức Phật, nó không phải là một 
khái niệm triết học mà là một kinh nghiệm đích thực và toàn bộ lý thuyết lập thành quan 
niệm này đã theo một khuôn khổ tri thức thuộc nơi kinh nghiệm ấy. Khi nó mở rộng và 
đào sâu, giáo lý vô ngã mang hình thái siêu hình hơn, và giáo lý tánh không phát triển. Ở 
mức độ kinh nghiệm tác động, giáo lý ấy cũng trở lại như vậy, nhưng giáo lý “tánh 
không” có một môi trường ứng dụng rộng rãi hơn, và với tư cách triết học nó thâm nhập 
sâu hơn vào nguồn kinh nghiệm. Vì khái niệm “tánh không" hiện nay được áp dụng 
không chỉ với kinh nghiệm về sự vắng mặt của cái ta mà còn với kinh nghiệm về sự vắng 
mặt của sắc tướng nói chung. Tất cả các kinh bát Nhã Ba La Mật Đa đều kịch liệt từ chối 
khái niệm về con người, về hữu thể, về một đấng sáng tạo, và về bản chất, vân vân. Vô 
ngã và Tánh Không thực tế tạo thành như một giáo pháp. Với Tánh Không đi kèm với 
Bát Nhã, hiện nó đã trở thành một trong những đề tài nòng cốt của các kinh—No-thought 
1S prImarily derived from “non-ego” (anatman) or “selflessness” which 1s the principal 
conception of Buddhism, both Hinayana and Mahayana. With the Buddha this was no 
philosophical concept, 1t was his very experience, and whatever theory developed around 
If Was a later Intellectual framework to support the experience. When the 
Iintellectualizaton went further and deeper the doctrine of anatman assumed a more 
metaphysical aspect, and the doctrine of Synyata developed. So far as the experlence 
Ifself was concerned it was the same, but the doctrine of Sunyata has a more 
comprehensive field of application, and as a philosophy 1t goes deeper Into the source of 
the experience. For the concept of Sunyata 1s now applied not only to the experlence of 
egolessness, but to that of formlessness generally. The Prajnaparamia Sutra all 
emphatically deny the notion of a person, of a being, of a creator, of a substance, efc. 
Anatman and Sunyata are practically the same teaching. Along with Sunyata there comes 
PraJna, which no becomes one of the principal topics of the Sutras. 


(II Nghĩa của Vô Niệm— The meanings oƒ No-thoughf: Vô niệm hay vô tâm có nghĩa đen 


là không suy nghĩ hay không trí óc. Nhưng trong nhà Thiền, niệm hay tâm còn có nhiều ý 
nghĩa hơn là suy nghĩ hay trí óc. Vô Niệm và Vô Tâm đều gợi lên một trạng thái tâm 
thức—No-thoupht or no-mind lierally means thoughtlessness (no-thought) or 
mindlessness. But in Zen, consciousness or mind means more than thought or mind. No- 
COnSCIousness or no-mind point to the same sfate of conscIousness. 
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(HI)Vô niệm và vô tướng— No-thought and no-mark: Vô niệm có tính cách tâm lý học, 
trong khi vô tướng có tính cách bản thể học và vô trụ có tính cách luân lý học. Vô niệm 
và vô trụ có nghĩa chủ quan, trong khi vô tướng có nghĩa khách quan. Về mặt thực tiễn 
mà nói thì cả ba đều cùng chỉ một sự thể, nhưng Thiên hầu như chỉ quan tâm đến phần 
tâm lý học, sự thể hiện Vô niệm, và cũng có khuynh hướng vượt ra ngoài sự thể hiện của 
vô niệm này, vì khi khám phá ra một chỗ trụ và tâm hoàn toàn không dính vào tướng, 
nghĩa là nó cũng không dính mắc vào chính nó; đó là trạng thái vô niệm, hay “không suy 
nghĩ.” Đến đây chúng ta đã hướng sự nghiên cứu này cho phù hợp với Bát Nhã và Thiển 
định, vì Huệ Năng trong tinh thần thời đại của ngài, ngài cũng rất quan tâm đếnvấn để 
Bát Nhã và Thiển định —No-thought ¡is psychological, while no-mark ¡s ontological, and 
no-abode 1s moral. The first and the third have a subJective sense, while the second has 
an obJective sense. They all practically and ultimately mean the same thing, but Zen 1s 
most Interested 1n psychology, 1n realizing the Unconscious; In going beyond 1t, for when 
this 1s gained an abode that 1s no-abode 1s found, and the mind 1s altogether detached 
from form, which also means detachment from the mind 1tself; and this 1s a state of “No- 
thought-ness.” Hitherto this has been studied in connection with Prajna, because Hui- 
Neng was Intensively occupled with the problem of PraJna and Dhyana, reflecting the 
spIrIt of his age. 


(IV)Vô niệm và vô tâm—No-thought and no-mind-ness: Nghĩa của “vô tâm" là “trạng thái 
không có tâm' hay “trạng thái không có ý nghĩ." Khó lòng tìm thấy một chữ tương đương 
như vậy trong Anh ngữ trừ chữ “Vô Thức,” mặc dù chữ này cũng phải được dùng theo 
một nghĩa rõ ràng và rất giới hạn. Đây không phải là cái mà người ta hiểu bằng chữ 
“Unconscious” theo nghĩa tâm lý học thông thường, cũng không phải hiểu theo nghĩa mà 
phân tâm học đã ban cho nó, phân tâm học hiểu Vô Thức sâu hơn nhiều so với sự thiếu ý 
thức đơn giản, nhưng nó còn hơn cả theo nghĩa những vùng sâu như hố thắm của các nhà 
huyễn học thời trung cổ, hay theo nghĩa thiên ý như đã có ngay trước khi công bố ngôi 
Trời —What 1s meant by “No-mind-ness” or “No-thought-ness?” It 1s difficult to find in 
and English equivalent except the Ủnconscious, though even this must be used In a 
definitely limited sense. It 1s not the unconscIous 1n 1fs usual psychological sense, nor In 
the sense given 1t by the analytical psychologists, who find 1t very much deeper than mere 
lack of conscIousness, but probably 1n the sense of the “abysmail ground” of the mediaeval 
mystics, or in the sense of the Divine WIll even before 1t utterance of the word. 


(V) Vô Niệm theo Thiên sư Thần Hội —No-thought according to Zen master Shen-Hui: 
Theo Thiển sư Thần Hội trong Thiển Sư Trung Hoa, chúng ta đừng để bị dính tướng. 
Không bị dính tướng có nghĩa là chơn như. Chơn như có nghĩa là gì? Chơn như có nghĩa là 
Vô Niệm. Vô Niệm là gì? Vô Niệm là không nghĩ đến có hay không, không nghĩ đến 
thiện hay ác, không nghĩ đến hữu hạn hay vô hạn, không nghĩ đến lượng hay vô lượng, 
không nghĩ đến giác ngộ hay đạt đến giác ngộ, cũng không nghĩ đến Niết Bàn: ấy là Vô 
Niệm. Vô Niệm không là gì khác hơn là Bát Nhã Ba La Mật Đa. Bát Nhã Ba La Mật Đa 
không là gì khác hơn là Nhất Thể Tam Muội. Chính vì vậy khi tu tập thiển quán, mỗi lần 
tâm niệm khởi lên, hãy quay trở về quán lấy nguồn tâm. Khi tâm niệm chết, sự quán tâm 
tự tiêu tan. Đây là Vô Niệm. Vô Niệm này tuyệt đối tự tại với tất cả cảnh, vì nếu còn có 
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cảnh, không thể biết nó là Vô Niệm. Thiền sư Thần Hội còn miêu tả Vô Niệm như sau: 
“Thấy Vô Niệm tức là hiểu Tự Tánh; hiểu Tự Tánh không phải là biết một cái gì đó, 
không biết các pháp chính là Thiển của Như Lai. Tự Tánh xưa nay hoàn toàn thanh tịnh, 
bởi vì không có gì có thể làm chủ được cái Thể của nó. Thấy như thế tức là bình đẳng 
với Như Lai, không bị dính mắc với các tướng, dứt hết các tập khí vọng tưởng, tự được 
công đức thanh tịnh tuyệt đối, là đạt được chân giải thoát vậy.” Đối với những ai thấy 
được Vô Niệm thì nghiệp tự nhiên ngừng hoạt động, ưa thích vọng niệm và nỗ lực diệt 
nghiệp bởi lầm lẫn còn dùng để làm gì nữa? Vượt qua hai tướng có không, thường ưa 
thích Trung Đạo tức là Vô Niệm. Vô Niệm tức là niệm cái Một tuyệt đối, tức là có toàn 
trí, nó chính là Bát Nhã. Bát Nhã là Như Lai Thiển——According to Zen master Shen-Hui 
1n Chinese Zen Masters, we should not be attached to form. Not to be attached to form 
means Suchness. What is meant by Suchness? It means No-thought. What 1s No-thought? 
]t is not to think of being and non-being; 1t 1s not to think of good and bad; it is not to think 
of having limits or not having limifs; 1t 1S not to thínk of measuremenfs or of non- 
measurements; 1t is not to think of enlightenment, nor 1s 1t to think of being enlightened; 1t 
1s not to think of Nirvana: this 1s No-thought. No-thoupht 1s no other than PraJnaparamifta 
Itself. PraJnaparamita 1s no other than the Samadhi of Oneness. Thus, when practice 
meditation, whenever thoughts are awakened 1n our minds, we should turn to our own 
source of conscIousness. When the awakened mind 1s dead, the conscious 1lÏlumination 
vanishes by Itself, this 1s No-thought. This “No-thoughf” 1s absolutely free from all 
conditions, for If there are any conditions, 1t cannot be known as No-thought. Zen master 
Shen-Hui also described No-thought as follows: “lo see Into No-thought 1s to understand 
self-nature; to understand self-nature 1s not to take hold of anything; not to take hold of 
anything 1s the Tathagata”s Dhyana. Self-nature 1s from the first thoroughly pure, because 
1fs Body 1s not to be taken hold of. To see 1t thus 1s to be on the same standing with the 
Tathagata, to be detached from all forms, to have all vagaries of falsehood at once 
quieted, to equip oneself with merits of absolute stainlessness, or fo atfain true 
emancipation.” To those who see No-thoupht, karma naturally ceases to function, and 
what 1s the use for them to cherish an erroneous thought and to try to destroy karma by 
means of confusion? To go beyond the dualism of being and non-being and love the track 
of the Middle Way, this 1s No-thought. No-thought means to be conscIous of the absolute 
one; to be conscIous of the absolute one means to have all-knowledge, which 1s PraJna. 
Prajna 1s the Tathagata-Dhyana. 


(VDVô Niệm theo Thiền sư Đại Châu Huệ Hải—No-thought according to Zen master Ïd- 
Chu-Hui-Hai: Thiền sư Đại Châu Huệ Hải, một đại đệ tử của Mã Tổ, xác nhận trong 
Đốn Ngộ Nhập Đạo Yếu Môn Luận của sư như sau: “Vô Niệm là Vô Tâm trong tất cả 
cảnh, nghĩa là không bị một cảnh nào hạn định, không một ái nhiễm, không một dục 
vọng. Đối với tất cả trần cảnh, song vẫn luôn luôn tự tại với tất cả hình thức cảm nhận, 
đó là Vô Niệm. Vô Niệm được nhận biết như thế để thực niệm chính nó. Nhưng niệm về 
niệm là một hình thức sai lầm về Vô Niệm. Tại sao vậy? Kinh nói rằng sáu thức khởi 
niệm là có tà niệm, kẻ nào ưa thích sáu thức là lầm lẫn, khi một người tự tại với sáu thức 
là có ý chơn niệm. “Thấy Vô Niệm” không có nghĩa theo hình thức nội quan, nó không 
thuộc về sự rơi vào trạng thái xuất thần, nó cũng không ở trong trạng thái xuất thần, cũng 
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không ở trong trạng thái lãnh đạm và vô tình, mà tất cả dấu vết của ý thức thông thường 
biến mất trong đó. “Thấy Vô Niệm” là có ý thức, song không ý thức về tự tánh. Vì các 
phạm trù của luận lý học về hữu hay vô sẽ thay thế tự tánh trong lãnh vực thống trị của 
tâm lý học thực nghiệm, nơi mà nó không còn là cái mà nó hiện hữu trong chính nó. Mặt 
khác, nếu Vô Niệm có nghĩa là mất ý thức thì nó đồng nghĩa với chết hay ít ra nó cũng 
đồng nghĩa với một sự ngưng trệ nhất thời của sự sống. Nhưng điều này không thể có 
được, bởi vì Tự Tánh chính là Tâm vì theo Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa và các kinh khác 
của Đại Thừa thì “Không thể nào không có ý thức trong tất cả mọi cảnh bởi vì bản tánh 
tối hậu của tất cả các pháp là tánh “không” bởi vì rốt ráo không có một hình tướng nào 
người ta có thể đặt bàn tay trên đó. Tính cách bất khả đắc này của tất cả các pháp chính 
là Chơn Như, là cái tướng toàn hảo nhất của Như Lai. Như thế Vô Niệm là thực tại tối 
hậu, là chơn tướng, là thân toàn hảo nhất của Như Lai. Chắc chắn nó không phải là một 
sự trừu tượng mơ hồ, cũng không phải là một định để thuần khái niệm, mà là một kinh 
nghiệm sống theo nghĩa sâu nhất—Zen master Ta-Chu-Hui-Hai, a chief disciple of Ma- 
Tsu, in his Essential Teaching of the Abrupt Awakening: “No-thought means to have no- 
mind in all circumstances, that 1s to say, not to be determined by any conditions, not to 
have any affections or hankerings. To face all obJective conditions, and yet to be 
eternally free from any form of stirring, this 1s No-thought. No-thought is thus known as to 
be truly conscious of 1tself. But to be conscIous of consciousness 1s a false form of No- 
thought. Why? The Sutra states that to make people become conscIous of the sIx vijnanas 
1s to have the wrong consciousness; to cherish the six viJjnanas 1s false; where a man Is 
{ree from the six viJnanas, he has the right conscIousness. “Fo see No-thought' does not 
means any form of self-conscIousness, nor 1s to sink into a state of ecstacy or Indifference 
or apathy, where all traces of ordinary consciousness are wiped out. “[o see No-thought” 
1S to be conscIous and yet to be unconscIous of self-nature. because self-nature 1s not to 
be determined by the logical category of being anf non-being, to be so determined means 
to bring self-nature Into the realm of empirical psychology, in which 1t ceases to be what 
1t 1S 1n 1tself. If No-thought, on the other hand, means the loss of consciousness, 1t then 
spells death, or at best a temporary suspension of life 1tself. But this Iimpossible Iinasmuch 
as self-nature 1s the Mind Itself as according to the PraJnaparamita sutra and other sutras: 
“Io be unconscIous 1n all circumstances 1s possible because the ultimate nature of all 
things 1s emptiness, and because there 1s after all not a form which one can say one has 
laid hands on. This unattainability of all things 1s Reality 1tself, which 1s the most 
exquIsite form of the Tathagata.` No-thought 1s thus the ultimate reality, the true form, 
the most exquisite body of Tathagatahood. It 1s certainly not a hazy abstraction, not a 
mere conceptual postulate, but a living experlence In 1s deepest sense. 


(VII)Pháp Vô Niệm—No-thought dharma: Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ Huệ Năng 
dạy: “Nầy thiện tri thức, người ngộ được pháp vô niệm thì muôn pháp đều không, người 
ngộ được pháp vô niệm thì thấy cảnh giới của chư Phật, người ngộ được pháp vô niệm thì 
đến địa vị Phật.”—According to the Platform Sutra of the Sixth Patriarch's Dharma 
Treasure, the Sixth Patriarch, Hui-Neng, taught: “Good Knowing Advisors, one who 
awakens to the no-thought dharma completely penetrates the ten thousand dharmas; one 
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who awakens fo the no-thought dharma sees all Buddha realms; one who awakens to the 
no-thought dharma arrives at the Buddha position.” 
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Chương Bốn Mươi 
Chapter Forfy 


Tứ Niệm Xứ 
Four kinds 0ƒ mi ndƒHÌness 


(C-1) Tổng quan về Tứ Niệm Xứ 
An overyiew on Four kinds 0ƒ mindƒUlness 


Có lối bốn mươi pháp Thiền Phật giáo được liệt kê trong Thanh Tịnh Đạo Luận 
(Visuddhi-Magga) bao gồm Tứ Vô Lượng Tâm, Mười Bất Tịnh, Bốn Vô Sắc, Mười Biến 
Xứ, Mười Niệm, Một Tướng và Một Tưởng. Trong đó, Tứ Niệm Xứ là bốn đối tượng 
thiển quán để trụ tâm hay bốn cách Thiển theo Phật giáo để diệt trừ ảo tưởng và đạt 
thành giác ngộ. Phật giáo Tiểu thừa gọi những phương pháp nầy là “nghiệp xứ” 
(kammatthana), là một trong những phương pháp tư duy phân biệt. Thật vậy, trong một 
bài pháp nổi tiếng, đức Phật dạy rằng chính sự tu tập bốn lãnh vực quán niệm hay Tứ 
Niệm Xứ là con đường duy nhất để đi đến giải thoát. Trong nhà Thiền, chánh niệm hay 
tỉnh thức được gọi bằng nhiều tên khác nhau trong những truyền thống khác nhau, nhưng 
vấn đề danh xưng không quan trọng, chính sự khai triển khả năng tỉnh thức, chánh niệm 
mới thật sự là con đường giải thoát —There are about more than forty methods of 
medifaton in Buddhism, which are given ¡In the Visuddha-Magga: four “measureless 
meditations, ten Impurities, four formless states, ten universals, ten remembrances, one 
sien, and one mental reflex. Four meditations, or four foundations of Mindfulness, or four 
obJects on which memory or thought should dwell. Among which Four kinds of 
mindfulness are four types of Buddhist meditation for eradicating 1llusions and attaining 
enlightenment. Hinayana calls these practices “basis of action” (kammathana) which 1s 
one of the modes of analytical meditation. As a matter of fact, in a famous discourse, the 
Buddha said It 1s the cultivation of the four foundations of mindfulness which 1s the sole 
way to freedom. In Zen, awareness or mindfulness has been called by many different 
names In different traditions, but the name Ifself 1s not Important. It is the development of 
that kind of mindfulness, of wakefulness, of awareness, or of alertness, which 1s the way. 


(C-2) Chỉ tiết về Tứ Niệm Xứ 
Details on Four kinds oƒ mindƒulness 


Thân Niệm Xứ (Quán Thân Bất Tịnh): Kaya-smrtyupasthana (skt)——Niệm xứ đầu tiên 
là chánh niệm nơi thân: hơi thở, cảm giác, những cử động và oai nghi khác nhau. Trong 
“thân niệm xứ”, hành giả phải ý thức và cảm nhận được mọi sự thay đổi của thân thể. 
Điều quan trọng nhất trong “thân niệm xứ" là quán và toàn chứng được thân nầy bất 
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tịnh —The first foundation of mindfulness 1s the “mindfulness of the body”: the breath, 
sensations, different movemenfs and postures of the body. In the “mindfulness of the 
body", practitioners should become aware and sensifive to all the changing aspectfs of our 
physical existence. The most Important thing In “mindfullness of the body” 1s 
contemplation and full realization on the Impurity of the body. 


(A) Quán thân bất tịnh— To contemplate that the body is not sanitary: 


l) 


2) 


Vì điên đảo mộng tưởng mà đa số chúng ta đều cho rằng thân nầy quý báu hơn hết. Nên 
thân nầy cần phải được ăn ngon mặc đẹp. Chính vì vậy mà chúng ta vật lộn với cuộc 
sống hằng ngày. Đời sống hằng ngày không còn là nơi an ổn nữa, mà trở thành đấu 
trường của tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, VỌNØ, ty hiểm, ganh ghét và 
vô minh. Từ đó ác nghiệp được từ từ kết tạo. Người tu chân thuần phải quán thân từ mắt, 
tai, mũi, lưỡi, miệng, hậu môn, vân vân đều là bất tịnh. Khi ngôi chúng ta nên quán 
tưởng thân nầy là bất tịnh, được bao phủ bởi một cái túi da nhơ nhớp, bên trong như thịt, 
mỡ, xương, máu, đàm, và những chất thừa thải mà không một ai dám đụng tới. Thân nầy, 
nếu không được tắm rữa bằng nước thơm dầu thơm và xà bông thơm, thì chắc chắn không 
ai dám tới gần. Hơn nữa, thân nây đang hoại diệt từng phút từng giây. Khi ta ngừng thở 
thì thân nầy là cái gì nếu không phải là cái thây ma? Ngày đầu thì thây ma bắt đầu đổi 
màu. Vài ngày sau đó thây thảy ra mùi hôi thúi khó chịu. Lúc nầy, dù là thây của một nữ 
tú hay nam thanh lúc còn sanh thời, cũng không ai dám đến gần. Người tu Phật nên quán 
thân bất tịnh để đối trị với tham ái, ích kỷ, và kiêu ngạo, vân vân. Một khi ai trong chúng 
ta cũng đều hiểu rằng thân nầy đều giống nhau cho mọi loài thì chúng ta sẽ dễ thông 
hiểu, kham nhẫn và từ bi hơn với mình và với người. Sự phân biệt giữa người già, người 
phế tật, và các chủng tộc khác sẽ không còn nữa—Due to ¡llusions, most of us think that 
our body 1s more valuable than any thing else. So 1t needs be provided with better foods 
and expensive clothes. Therefore, the “struggle for life” has come Into play. LIÍe 1s no 
longer a peaceful place, but a battle field with greed, hatred, envy, arrogance, doubt, 
wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, lying. Evil karma 1s gradually formed 
as a result. Earnest Buddhists should view the body (eye, ear, skin, haIr, nose, tongue, 
mouth, anus, etc) is unclean (Quán thân bất tịnh) which covered with a bag of skin, inside 
are flesh, fat, bone, blood, mucus and waste matters of which no one wishes to touch. The 
body itself, 1f not being washed frequently with fragrant wafter and soap, no one wanfs to 
stay close fo 1t. In addition, 1t is prone to decay minute after minute, second after second. 
lf we stop breathing, what 1s the body called 1f not a corpse? During the first day, 1ts color 
1s changing. A few days later, it becomes bluish and produces offensive odor. At this 
time, even !f that disinteprated body once was the most beautiful woman or a handsome 
man, no one wants to be close to 1t. Earnest Buddhist should always contemplate that the 
body 1s unclean. This contemplation 1s designed to cure greed, attachment, selfishness, 
and arrogance. Also, when people realize that they are physically and biologically the 
same, they would easily understand, tolerate and compassionate among themselves and 
others. The discrimination against the aging, people with disabilities, and the other race 
would be diminished. 

Như trên ta thấy khi quán thân thì thân nầy là bất tịnh. Nó bị coi như là một cái túi da 
đựng đầy những rác rưỡi dơ bẩn, và chẳng bao lâu thì nó cũng bị tan rã. Vì vậy chúng ta 


3) 


397 


không nên luyến chấp vào thân nầy: As we see above, through contemplation we see 
that our body 1s not clean. It is viewed as a skinned bag containing dirty trash, that wIll 
soon be disinteprated. Therefore, we must not become attached to It. 

Bản chất của thân tâm chúng ta là bất tịnh, chứ không đẹp mà cũng chẳng Thánh thiện. 
Theo quan điểm tâm sinh lý thì thân thể con người là bất tịnh. Điều nầy không có nghĩa 
tiêu cực hay bi quan. Khách quan mà nói về thân thể con người, nếu chúng ta xem xét 
cho kỹ thì sẽ thấy rằng sự kết thành của thân nầy từ tóc, máu, mủ, phân, nước tiểu, ruột, 
gan, bao tử, vân vân, là hang ổ của vi khuẩn, là những nơi mà bệnh tật chờ phát triển. 
Thật vậy, thân chúng ta bất tịnh và bị hoại diệt từng phút từng giây. Quán thân cấu uế 
bất tịnh, phủ nhận ý nghĩ về “tịnh.” Ở đây vị Tỳ Kheo quán thân trên thân, tinh cần, tỉnh 
giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời—The nature of our bodies and minds 
are Impure which 1s neither holy nor beautiful. From psychological and physiological 
standpoint, human beings are Iimpure. This 1s not negatfive or pessimistic. ObJectively 
speaking, IfÍ we examine the consttuents of our bodies from the harr, blood, pus, 
©excrement, urine, Intestines, liver, and stomach, etc., they are dwelling places for many 
bacteria. Many diseases are awalIting for the opportunity to develop. In fact, our bodies 
are Iimpure and subJect to decay. The body as an abode of mindfulness. Contemplation of 
the impurity of the body, or to contemplate the body as impure. Mindfulness of the body 
as Iimpure and utterly filthy (consider the body 1s Impure). This negates the Idea of 
“Purity.”. Here a monk abides contemplating body as body, ardent, clearly aware and 
mindful, having put aside hankering and fretting for the world. 


(B) Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ có sáu bước quán thân—According to the 
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Saftipatthana Sufta in the Majjh”ủna Nikaya, there are six sfeps oƒ contemplation ïn the 
body: Thiển quán chỉ tiết về sự bất tịnh của thân (quán thân bất tịnh từ đầu tới chân, 36 
bộ phận đều là bất tịnh), một trong tứ niệm xứ——The meditation which observes the body 
1n đetail and considers 1ts filthiness, one of the four foundations of mindfulness: 

Nơi Thân phải Tỉnh Thức Về Hơi Thở_—Mindfulness of Breathing: Nầy các Tỳ Kheo, thế 
nào là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể? Này các Tỳ Kheo, ở đây, Tỳ 
Kheo đi đến khu rừng, đi đến gốc cây, hay đi đến ngôi nhà trống, và ngồi kiết già, lưng 
thẳng và an trú trong chánh niệm trước mặt. Vị ấy thở vô tỉnh giác là mình đang thở vô; 
vị ấy thở ra tỉnh giác là mình đang thở ra. Thở vô một hơi dài, vị ấy ý thức rằng: “Tôi 
đang thở vô một hơi dài.” Thở ra một hơi dài, vị ấy ý thức rằng: “Tôi đang thở ra một hơi 
dài.” Thở vô một hơi ngắn, vị ấy ý thức rằng: “Tôi đang thở vô một hơi ngắn.” Thổ ra 
một hơi ngắn, vị ấy ý thức rằng: “Tôi đang thở ra một hơi ngắn.” Cảm giác toàn thân, tôi 
sẽ thở vô,” vị ấy tập; “cảm giác toàn thân, tôi sẽ thở ra,” vị ấy tập; “An tịnh toàn thân, tôi 
sẽ thổ vô,” vị ấy tập; “An tịnh toàn thân, tôi sẽ thở ra,” vị ấy tập. Này các Tỳ Kheo, như 
người thợ quay hay học trò người thợ quay thiện xảo khi quay dài, tuệ tri: “Tôi quay dài” 
hay khi quay ngắn, vị ấy ý thức rằng: “Tôi quay ngắn.” Cũng vậy, này các Tỳ Kheo, Tỳ 
Kheo thổ vô dài, ý thức rằng: “Tôi đang thở vô dài.” Thở ra dài, ý thức rằng: “Tôi đang 
thở ra dài.” Thở vô ngắn, ý thức rằng: “Tôi đang thở vô ngắn.” Thở ra ngắn, ý thức rằng: 
“Tôi đang thở ra ngắn.” Vị ấy tập: “Tôi có ý thức rõ rệt về trọn cả hơi thở mà tôi đang 
thở vào.” Vị ấy tập: “Tôi có ý thức rõ rệt về trọn cả hơi thở mà tôi đang thở ra.” Vị ấy 
tập: “Tôi đang thở vào và làm cho sự điều hành trong thân thể tôi trở nên an tịnh.” Vị ấy 
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tập: “Tôi đang thở ra và làm cho sự điều hành trong thân thể tôi trở nên an tịnh.” Như 
vậy, khi vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên 
ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân; hay vị ấy sống 
quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể; 
hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. Hoặc người ấy quán niệm: “Có thân 
đây,” vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và 
vị ấy không nương tựa, không chấp trước vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là 
Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể—Now, Bhikkhus, does a Bhikkhu abide 
contemplating the body as a body? Here a Bhikkhu, gone to the forest or to the root of a 
tree or to an empty hut, sit down; having folded his legs crosswise, set his body erect, and 
established mindfulness In front of him, ever mindful he breathes In, mindful he breathes 
out. Breathing In long, he understands: “[ breathe In long;” or breathing out long, he 
understands: “[ breathe out long.” Breathing In short, he understands: “[ breathe In short;” 
or breathing out short, he understands: “[ breathe out short.” He trains thus: “[ shall 
breathe in experlencing the whole body of breath;” he trains thus: “[ shall breathe out 
experiencing the whole body of breath.” He trains thus: “I shall breathe In tranquilizing 
the bodily formation;” he trains thus: “I shall breathe out tranguilizing the bodily 
formation.” Just as a skilled turner or his apprentice, when making a long turn, 
understands: “[ make a long turn;” or when making a short turn, understands: “I make a 
short turn;” so too, breathing 1n long, a Bhikkhu understands: “I breathe 1n long,” he trains 
thus: “I shall breathe out tranguilizing the bodily formation.” In this way, he abides 
contemplating the body as a body Internally, or he abides contemplating the body as a 
body externally , or he abides contemplating the body as a body both Internally and 
externally. Or else, he abides contemplating in the body 1ts arising factors, ot he abides 
contemplating In the body 1fs vanishing factors, or he abides contemplating In the body 
both Ifs arising and vanishing factors. Or else mindfulness that “there 1s a body” 1s simply 
established In him to the extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And, he 
abides independent, not clinging to anything In the world. That 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating the body as a body. 

Quán về Tứ Oai Nghi nơi thân—Contemplation on the Four Postures: Lại nữa, này các 
Tỳ Kheo, Tỳ Kheo đi, ý thức rằng: “Tôi đang đi.” Khi đứng, ý thức rằng: “Tôi đang 
đứng.” Khi ngồi, ý thức rằng: “Tôi đang ngồi.” Khi nằm, ý thức rằng: “Tôi đang 
nằm.”Thân thể được xử dụng như thế nào, vị ấy ý thức thân thể như thế ấy. Vị ấy sống 
quán niệm thân thể trên nội thân; hay vị ấy sống quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay 
vị ấy sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân; hay vị ấy sống quán niệm 
tánh sanh khởi trên thân thể; hay vị ấy sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể; hay vị 
ấy sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây,” vị ấy an trú trong chánh 
niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương 
tựa, không chấp trước một vật gì trên đời nầy. Này các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo 
sống quán niệm thân thể trên thân thể—Again, Bhikkhus, when walking, a Bhikkhu 
understands: “I am walking;” when standing, he understands: “I[ am standing;” when 
siting, he understands: “[ am sitting;” when lying down, he understands: “[ am lying 
” or he understands accordingly however his body 1s đisposed. In this way, he 
abides contemplating the body as a body Internally, externally, and both internally and 
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externally. And he abides independent, not clinging to anything 1n the world. That too 1s 
how a Bhikkhu abides contemplating the body as a body. 

Hoàn Toàn Tỉnh Thức nơi thân—Full Awareness on the body: Lại nữa, này các Tỳ Kheo, 
Tỳ Kheo khi bước tới bước lui, biết rõ việc mình đang làm; khi ngó tới ngó lui, biết rõ 
việc mình đang làm; khi co tay, khi duỗi tay, biết rõ việc mình đang làm; khi mặc áo 
Tăng Già Lê, mang bát, mang y, biết rõ việc mình đang làm; khi ăn, uống, nhai, nếm, 
biết rõ việc mình đang làm; khi đại tiểu tiện, biết rõ việc mình đang làm; khi đi, đứng, 
ngồi, ngủ, thức, nói, im lặng, biết rõ các việc mình đang làm. Như vậy, vị ấy sống quán 
niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay sống quán 
niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi 
trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể; hay sống quán niệm tánh 
sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây,” vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng 
hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một 
vật gì trên đời. Này các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân 
thể—Again, Bhikkhus, a Bhikkhu ¡s one who acts in full awareness when going forward 
and returning; who acts In full awareness when looking ahead and looking away; who 
acts In full awareness when flexing and extending his limbs; who acts in full awareness 
when wearing his robes and carrying his outer robe and bowl; who acts In full awareness 
when eafting, drinking, consuming food and tasting; who acts in full awareness when 
walking, standing, sitting, falling asleep, waking up, talking and keeping silent. In this 
way, he abides contemplating the body as a body Internally, externally, and both 
Iinternally and externally. And, he abides Iindependent, not clinging to anything in the 
world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the body as a body. 

Quán Thân Uế Trược—Contemplation on the foulness of the Body Part: Lại nữa, này 
các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy, từ gót chân trở lên và từ đỉnh tóc trở xuống, 
bao bọc bởi một lớp da và chứa đầy những vật bất tịnh khác nhau. Trong thân nầy: “Đây 
là tóc, lông, móng, răng, da, thịt, gân, xương, thận, tủy, tim, gan, hoành cách mô, lá lách, 
phổi, ruột, màng ruột bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mô hôi, mỡ, nước mắt, mỡ da, 
nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước tiểu.” Này các Tỳ Kheo, cũng như một 
bao đồ, hai đầu trống đựng đầy các loại hạt như gạo, lúa, đậu xanh, đậu lớn, mè, gạo đã 
xay rồi. Một người có mắt, đổ các hột ấy ra và quan sát: “Đây là hột gạo, đây là hột 
lúa, đây là đậu xanh, đây là đậu lớn, đây là mè, đây là hột lúa đã xay rồi.” Cũng vậy, 
nầy các Tỳ Kheo, một Tỳ Kheo quan sát thân nầy dưới từ bàn chân trở lên trên cho đến 
đảnh tóc, bao bọc bởi da và chứa đầy những vật bất tịnh khác nhau. Trong thân nầy: 
“Đây là tóc, lông, móng, răng, da, thịt, gân, xương, tủy, thận, tim, gan, hoành cách mô, lá 
lách, phối, ruột, màng ruột, bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mồ hôi, mỡ, nước mắt, mỡ 
da, nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước tiểu.” Như vậy vị ấy sống quán niệm 
thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân trên ngoại thân; hay sống quán niệm 
thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên 
thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể; hay sống quán niệm tánh sanh 
diệt trên thân thể. “Có thân đây,” vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng 
đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì 
trên đời. Nây các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể— 
Again, Bhikkhus, a Bhikkhu reviews this same body up from the soles of the feet and 
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down from the top of the hair, bounded by skin, as full of many kinds of Impurity thus: “In 
this body there are head-hairs, body-harrs, naIls, teeth, skin, flesh, sinews, bones, bone- 
marrow, kidneys, heart, liver, diaphragm, spleen, lungs, large Intestines, small Iintestines, 
contents of the stomach, feces, bile, phlegm, pus, blood, sweat, fat, tears, ørease, spIttle, 
oil of the Joints, and urine.” Just as though there were a bag with an opening at both ends 
full of many sorts of grain, such as hill rice, red rice, beans, peas, millet, and whIte rice, 
and a man with good eyes were to open 1t and review 1t thus: “This 1s hill rice, thịs 1s red 
rice, these are beans, these are peas, this 1s millet, this 1s whife rice;” so too, a Bhikkhu 
reviews this same body... as full of many kinds of Iimpurity thus: “In this body there are 
head-hairs and urine.” In this way he abides contemplating the body as a body Internally, 
externally, and both Internaly and externally... And, he abides Iindependent, not clinging 
to anything In the world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the body as a 
body. 

Quán Tứ Đại nơi thân—Contemplation on the elements of the Body: Lại nữa, nầy các Tỳ 
Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy về các vị trí các giới và sự sắp đặt các giới: “Trong 
thân nầy có địa đại, thủy đại, hỏa đại, và phong đại.” Nây các Tỳ Kheo, như một người 
đồ tế thiện xảo, hay đệ tử của một người đồ tế giết một con bò, ngồi cắt chia từng phần 
tại ngã tư đường. Cũng vậy, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quán sát thấy thân nầy về vị trí 
các giới: “Trong thân nầy có địa đại, thủy đại và phong đại.” Như vậy vị ấy sống quán 
niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay sống quán 
niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi 
trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. Hay sống quán niệm tánh 
sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng 
hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một 
vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân 
thể—Again, Bhikkhus, a Bhikkhu reviews this same body, however 1t 1s placed, however 
disposed, as consisting of elements thus: “In this body there are the earth element, the 
water element, the fire elemernt, and the air element.” Just as though a skilled butcher or 
his apprentice had killed a cow and was seated at the crossroads with 1t cut up Into pIeces; 
so too, a Bhikkhu reviews this same body as consisting of elements thus: “In this body 
there are the earth element, the water elemernt, the fire element and the air element.” In 
this way, he abides contemplating the body as a body internally, externally, and both 
Iinternally and externally... And he abides independent, not clinging to anything in the 
world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the body as a body. 

Cửu Quán Về Nghĩa Địa—The Nine Charnel Ground Contemplations: Lại nữa, nầy các 
Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng bỏ trong nghĩa địa một ngày, hai ngày, 
ba ngày, thi thể ấy trương phồng lên, xanh đen lại, nát thối ra. Tỳ Kheo quán niệm- thân 
thể ấy như sau: “Thân nầy tánh chất là như vậy, bản tánh là như vậy, không vượt khỏi 
tánh chất ấy.” Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán nệm 
thân thể trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. 
Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt 
tận trên thân thể; hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây,” vị ấy 
an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống 
không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ 
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Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể. Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như 
thấy một thi thể bị quăng bỏ trong nghĩa địa, bị các loài quạ ăn, hay bị các loài diều hâu 
ăn, hay bị các chim kên kên ăn, hay bị các loài chó ăn, hay bị các loài giả can ăn, hay bị 
các loài dòi bọ rúc rỉa. Tỳ Kheo quán chiếu sự thực ấy vào thân thể của chính mình: 
“Thân nầy tánh chất là như vậy, bản chất là như vậy, không vượt khỏi tánh chất ấy.” Như 
vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên ngoại 
thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán 
niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. Hay 
sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm như 
vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán 
niệm thân thể trên thân thể. Nầy các Tỳ Kheo, lại nữa, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị 
quăng bỏ trong nghĩa địa, với các bộ xương còn liên kết với nhau, còn dính thịt và máu, 
còn được nối liền bởi các đường gân..., với các bộ xương còn liên kết với nhau, không 
còn dính thịt, nhưng còn dính máu, còn được các đường gân cột lại với nhau..., với các bộ 
xương không còn dính thịt, không còn dính máu, không còn được các đường gân cột lại 
với nhau, chỉ còn có xương không dính lại với nhau, rãi rác chỗ nầy chỗ kia. Ở đây là 
xương tay, ở đây là xương chân, ở đây là xương ống, ở đây là xương bắp vế, ở đây là 
xương mông, ở đây là xương sống, ở đây là xương đầu. Tỳ Kheo ấy quán niệm thân ấy 
như sau: “Thân nầy tánh chất là như vậy, bản tánh là như vậy, không vượt khỏi tánh tánh 
chất ấy.” Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân 
thể trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị 
ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên 
thân thể. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú 
chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không 
nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo 
sống quán niệm thân thể trên thân thể. Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một 
thi thể bị quăng bỏ trong nghĩa địa, chỉ còn toàn xương trắng màu vỏ ốc..., chỉ còn một 
đống xương lâu hơn ba năm..., chỉ còn là xương thối trở thành bột. Tỳ Kheo ấy quán 
niệm thân ấy như sau: “Thân nầy tánh chất là như vậy, bản tánh là như vậy, không vượt 
khỏi tánh tánh chất ấy.” Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống 
quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn 
ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm 
tánh diệt tận trên thân thể. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân 
đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và 
vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như 
vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể——Again, Bhikkhus, as though he 
Were fo see a corpse thrown aside 1n a charnel ground, one, two, or three days dead, 
bloated, Iivid, and oozIing matter, a Bhikkhu compares this same body with 1t thus: ““This 
body too 1s of the same nature, 1t will be like that, 1t 1s not exempt from that fate.” In this 
way, he abides contemplating the body as a body internally, externally, and both 
internaly and externally. And, he abides Independent, not clinging to anything in the 
world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the body as a body. Again, as 
though he were to see a corpse thrown aside In a charnel ground, being devoured by 
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crows, hawks, vultures, dogs, Jackals, or various kinds of worms, a Bhikkhu compares this 
same body with it thus: “Ihis body too 1s of the same nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not 
exempt from that fate.” That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the body as a 
body. Again, as though he were to see a corpse thrown aside in a charnel ground, a 
skeleton with flesh and blood, held together with sinews... a fleshless skeleton smeared 
with blood, held together with sinews... a skeleton without flesh and blood, held together 
with sinews.. disconnected bones scattered 1n all directions, here a hand-bone, there a 
foot-bone, here a shin-bone, there a thigh-bone, here a hip-bone, there a back-bone, here 
a rib-bone, there a breast-bone, here an arm-bone, there a shoulder-bone, here a neck- 
bone, there a jaw-bone, here a tooth, there the skull, a Bhikkhu compares this same body 
with 1t thus: “his body too 1s of the same nature, It wIll be like that, 1t 1s not exempt from 
that fate.” That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the body as a body. Again, 
Bhikkhus, as though he were fo see a corpse thrown aside In a charnel ground, bones 
bleached white, the color of shells; bones heaped up, more than a year old; bones rotted 
and crumbled to dust, a Bhikkhu compares this same body with 1t thus: “his body too 1s 
of the same nature, 1t will be like that, It 1s not exempt from that fate.” In this way he 
abides contemplating the body as a body Internally, or he abides contemplating the body 
as a body Internally, or he abides contemplating the body as a body externally, or he 
abides contemplating the body as a body both internally and externally. Or else he abides 
contemplating In the body 1ts arising factors, or he abides contemplating in the body 1fs 
vanishing factors, or he abides contemplating In the body both 1ts arising and vanishing 
factors. Or else mindfulness that “there 1s a body” 1s simply established in him to the 
extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And he abides independent, not 
clinging to anything in the world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the 
body as a body. 

Tu Tập Thân Hành Niệm Xứ —Meditation and full realizatlon on the Iimpurity of the 
body: Kaya-smrtyupasthana (skt)—Quán niệm về thân (tư duy về thân thể con người). 
Theo Kinh Thân Hành Niệm trong Trung Bộ Kinh, Tu tập thân hành niệm là khi đi biết 
rằng mình đang đi; khi đứng biết rằng mình đang đứng; khi nằm biết rằng mình đang 
nằm; khi ngồi biết rằng mình đang ngồi. Thân thể được xử dụng thế nào thì mình biết 
thân thể như thế ấy. Sống không phóng dật, nhiệt tâm, tinh cần, các niệm và các tư duy 
về thế tục được đoạn trừ. Nhờ đoạn trừ các pháp ấy mà nội tâm được an trú, an tọa, 
chuyên nhất và định tĩnh. Như vậy là tu tập thân hành niệm——Mindfulness with regard to 
the body. According to the Kayagatasati-Sutta in the Middle Length Discourses of the 
Buddha, cultivation of mindfulness of the body means when walking, a person 
understands that he is walking; when standing, he understands that he 1s standing; when 
sitting, he understands that he 1s sitting; when lying, he understands that he 1s lying. He 
understands accordingly however his body 1s disposed. As he abides thus diligent, ardent, 
and resolute, his memories and Iintentions based on the household life are abandoned. 
That 1s how a person develops mindfulness of the body. 


(II Thọ Niệm Xứ (Quán thọ thị khổ)— Mindfulness oƒ ƒeeling: Niệm xứ thứ nhì là chánh 


niệm nơi cảm thọ, tức những tính chất dễ chịu, khó chịu hay trung tính, khởi lên từng giây 
từng phút của tâm. Mỗi đối tượng đều có một cảm thọ đi kèm theo. Khi những cẩm thọ 
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nầy trội lên hơn hết, khi chúng ta có một cảm giác dễ chịu hay khó chịu mạnh mẽ, hành 
giả nên biến chúng thành những để mục của thiển quán. Hành giả nên luôn nhớ rằng 
cảm thọ vô cùng quan trọng vì chúng làm cho chúng ta vướng mắc hay ghét bỏ. Chính vì 
cảm thọ dễ chịu mà chúng ta ham muốn sự vật gì. Cũng vì cảm thọ khó chịu mà chúng ta 
tức giận hay có ác cảm đối với việc khác. Điều quan trọng nhất trong “thọ niệm xứ" là 
hành giả tu thiển phải giữ chánh niệm bằng cách chỉ ghi nhận những cảm thọ nầy mỗi khi 
chúng sanh lên và diệt đi, không ưa thích những gì dễ chịu, mà cũng không ghét bỏ 
những øì khó chịu. Tóm lại, trong thiển định, hành giả tu Thiền phải bằng mọi cách quán 
thật tốt và toàn chứng được những cảm thọ là xấu xa, dù là cảm thọ khổ đau, vui sướng 
hay trung tính—The second foundation of mindfulness 1s the “mindfulness of feeling”, the 
quality of pleasantness, unpleasantness, or neutrality which arises with every moment of 
conscIousness. With every obJect, there 1s a corresponding feeling. When these feelings 
are predominant, when the quality of pleasantness or unpleasantness 1s sfrong, they 
become the obJects of the meditation. Zen practitioners should always remember that 
feelings are very Important because they cause us clinging or condemning of things. Ít 1s 
because of pleasant feelings that we desire obJects. Ít 1s because of unpleasant feelings 
that the mind condemns or has aversion and hatred. The most Important thing In 
“mindfulness of feeling” 1s that Zen practitioners should always be mindful by noticing 
these feelings as they are arising and passing away, without clinging to the pleasant, 
without condemning the unpleasant. In summary, in meditation, by all means, Zen 
practitioners must have good contemplation and full realization on the evils of sensations, 
no matter they are painful, Joyous, or indifferent sensations. 


(A) Quán rằng cảm thọ là đau khổ— To view all the ƒeelings are painful: 

1) Có ba loại cảm thọ là vui sướng, khổ đau và trung tính; tuy nhiên, Phật dạy mọi cảm thọ 
đều đau khổ vì chúng vô thường, ngắn ngủi, không nắm bắt được, và do đó chúng là 
không thật, ảo tưởng. Hơn nữa, khi chúng ta nhận của ai cái gì thì lẽ đương nhiên là 
chúng ta phải làm cái gì đó để đền trả lại. Rất có thể chúng ta phải trả giá cao hơn cho 
những gì mà chúng ta đã nhận. Tuy nhiên, sự nhận về phần vật chất vẫn còn dễ nhận ra 
để đề phòng hơn là sự cảm thọ tinh thần, vì cảm thọ là một hình thức thọ nhận mà phần 
đông chúng ta đều vướng bẫy. Nó rất vi tế, nhưng hậu quả tàn phá của nó thật là khốc 
liệt. Thường thì chúng ta cảm thọ qua sáu căn. Thí dụ như khi nghe ai nói xấu mình điều 
sì thì mình lập tức nổi trận lôi đình. Thấy cái gì có lợi thì mình bèn ham muốn. Tham sân 
là hai thứ thống trị những sinh hoạt hằng ngày của chúng ta mà chúng ta không tài nào 
kiểm soát chúng được nếu chúng ta không có tu. Quán thọ thị khổ dần dần giúp chúng ta 
kiểm soát được những cắm thọ cũng như thanh tịnh tâm của chúng ta, kết quả sẽ làm cho 
chúng ta có được an lạc và tự tạ —There are three kinds of feelings: pleasures, pain and 
neutral ones; however, according to Buddha”s teaching, all feelings are painful because 
they are Impermanert, transclent, ungraspable, and therefore, they are unreal, 1llusive 
and deceptive. (Quán thọ thị khổ). Furthermore, when you accept something from others, 
naturally, you have to do something else for them In return. It might cost you more than 
what you have accepted. However, we can easily refuse material things, but the hardest 
thing to escape 1s our own feelings. Feeling 1s a form of accepftance that most of us could 
easily be trapped. It Is very subtle, but its effect 1s so destructible. We usually feel 
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whatever conveyed to us by the six senses. For example, hearing someone bad-mouth on 
us, we feel angry at once. Seeing something profitable, we readily feel greedy. After all, 
1f we don't cultivate, øsreed and angry are two uncontrollable agents which dominate and 
overwhelm our dally activitiles. To contemplate all the feelings are painful will sradually 
assist us to keep the feelings under control as well as to purIfy our mind; and as a result, 
provide us the Joy and peace. 

Chúng ta kinh qua những cảm thọ tốt và xấu từ ngũ quan. Nhưng cắm thọ tốt chẳng bao 
lâu chúng sẽ tan biến. Chỉ còn lại những cảm thọ xấu làm cho chúng ta khổ đau phiển 
não: We experience good and bad feelings from our five senses. But good feelings never 
last long; and sooner or later they will disappear. Only bad feelings remain from which 
we WIll suffer. 

Không có thứ gì trên cõi đời nầy hiện hữu riêng lẽ, độc lập hay trường cửu. Vạn hữu kể 
cả thân thể con người chỉ là sự kết hợp của tứ đại đất, nước, lửa, gió. Khi bốn thứ nầy 
liên hợp chặt chẻ thì được yên vui, ví bằng có sự trục trặc là khổ. Quán thọ thị khổ để 
phủ nhận ý nghĩ về “lạc.” Ở đây vị Tỳ Kheo quán thọ trên các cảm thọ; thọ thị khổ, từ đó 
tỉnh cần, tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời —Vedana- 
smrtyupasthana (skÐ—Nothing In the universe can exist independently or permanently. 
AlI things including bodies of human beings are composed of four elements: earth, water, 
fire, and aIr. When there 1s a harmonious relationship among these four elements, there 1s 
peace. When the four elements are not In harmony, there 1s suffering. Feelings as an 
abode of mindfulness, or to contemplate all feelings or sensations lead to suffering, or 
mindfulness of feeling as the cause of suffering. Sensation or conscIousness as always 
resulting In suffering (receiving 1s self-binding—consider feelings or the senses as a 
source of suffering). This negates the idea of “Joy.” Here a monk abides contemplating 
feelings as feelings, ardent, clearly aware and mindful, having put aside hankering. 


(B) Thọ Niệm Xứ Theo Kinh Niệm Xứ—Contemplation oƒ sensations qccording to the 


l) 


Safipatthanasufia: Vedananupassana (p). 

Quán Thọ Quán pháp niệm thọ có nghĩa là tỉnh thức vào những cảm thọ: vui sướng, khổ 
đau và không vui không khổ. Khi kinh qua một cẩm giác vui, chúng ta biết đây là cảm 
giác vui bởi chính mình theo dõi quan sát và hay biết những cảm thọ của mình. Cùng thế 
ấy chúng ta cố gắng chứng nghiệm những cảm giác khác theo đúng thực tế của từng cảm 
giác. Thông thường chúng ta cảm thấy buồn chán khi kinh qua một cảm giác khổ đau và 
phấn chấn khi kinh qua một cẩm giác vui sướng. Quán pháp niệm thọ sẽ giúp chúng ta 
chứng nghiệm tất cả những cảm thọ một cách khách quan, với tâm xả và tránh cho chúng 
ta khỏi bị lệ thuộc vào cảm giác của mình. Nhờ quán pháp niệm thọ mà chúng ta thấy 
rằng chỉ có thọ, một cẩm giác, và chính cái thọ ấy cũng phù du tạm bợ, đến rồi đi, sanh 
rồi diệt, và không có thực thể đơn thuần nguyên vẹn hay một tự ngả nào cảm thọ cả. 
Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Nầy các Tỳ Kheo, như thế 
nào là Tỳ Kheo sống quán niệm cảm thọ trên các cẩm thọ? Nầy các Tỳ Kheo, ở đây Tỳ 
Kheo khi cảm giác lạc thọ, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khoái lạc.” Mỗi 
khi có một cảm thọ đau khổ, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ đau khổ.” Mỗi 
khi có một cảm thọ không khoái lạc cũng không đau khổ, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có 
một cảm thọ không khoái lạc cũng không đau khổ.” Khi có một cảm thọ khoái lạc vật 
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chất, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khoái lạc vật chất.” Khi có một cẩm 
thọ khoái lạc tỉnh thần, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khoái lạc tính thần.” 
Khi có một cảm thọ khổ đau vật chất, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khổ 
đau vật chất.” Khi có một cảm thọ khổ đau tinh thần, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một 
cảm thọ khổ đau tinh thân.” Khi có một cảm thọ vật chất không khoái lạc cũng không 
khổ đau, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ vật chất không khoái lạc cũng 
không đau khổ.” Khi có một cảm thọ tinh thần không khoái lạc cũng không khổ đau, vị 
ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ tỉnh thần không khoái lạc cũng không khổ 
đau.” Như vậy vị ấy sống quán niệm cẩm thọ trên các nội thọ; hay sống quán niệm cảm 
thọ trên các ngoại thọ; hay sống quán cảm thọ thể trên cả nội thọ lẫn ngoại thọ. Hay vị 
ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên các thọ; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên 
các thọ. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên các thọ. “Có thọ đây, vị ấy an trú chánh 
niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương 
tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống 
quán niệm cảm thọ trên các cảm thọ.”—Contemplation of feelings or sensations means 
to be mindful of our feeling, including pleasant, unpleasant and indifferent or neutral. 
When experiencing a pleasant feeling we should know that 1t is a pleasant feeling 
because we are mindful of the feeling. The same with regard to all other feelings. We try 
to experlence each feeling as 1t really 1s. Generally, we are depressed when we are 
experiencing unpleasant feelings and are elated by pleasant feelings. Contemplation of 
feelings or sensaflons wIll help us to experience all feelings with a detached outlook, with 
equanimity and avoid becoming a slave to sensatilons. Through the contemplation of 
feelings, we also learn to realize that there 1s only a feeling, a sensation. That feeling or 
sensation 1fself Is not lasting and there 1s no permanent entity or “self” that feels. 
According to the Satipatthana Sutta in the Majjhima Nikaya, the Buddha taught “How, 
Bhikkhus, does a Bhikkhu abide contemplating feelings as feelings? Here, when feeling a 
pleasant feeling, a Bhikkhu understands: “I feel a pleasant feeling;” when feeling a 
paInful feeling, he understands: “I feel a painful feling;` when feeling a neither-painful- 
nor-pleasant feeling, he understands: “[ feel a neither-painful-nor-pleasant feeling.' 
When feeling a worldly pleasant feeling, he understands: “I feel a worldly pleasant 
feling;` when feeling an unworldly pleasant feeling, he understands: “I feel an unworldly 
pleasant feeling;` when feeling a worldly painful feeling, he understands: “I feel a 
worldly painful feeling;` when feeling an unworldly painful feeling, he understands: “I 
feel an unworldly painful feeling;` when feeling a worldly neither-painful-nor pleasant 
feeling, he understands: “[ feel a worldly neither-painful-nor-pleasant feeling;` when 
feeling an unworldly neither-painful-nor-pleasant feeling, he understands: “I feel an 
unworldly neither-painful-nor-pleasant feeling.` In this way he abides contemplating 
feelings as feelings Internally, or he abides contemplating feelings as feelings externally, 
or he abides contemplating feelings as feelings both internally and externally. Or else he 
abides contemplating in feelings their arising factors, or he abides contemplating In 
feelings their vanishing factors, or he abides contemplating in feelings both theIr arising 
and vanishing factors. Or else, mindfulness that “there 1s feelingˆ 1s simply established in 
him to the extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And, he abides 
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independent, not clinging to anything ¡in the world. That is how a Bhikkhu abides 
contemplating feelings as feelings.” 

Tu Tập Thọ Niệm Xứ —Cultivation on the Sensations: Vedana-smrtyupasthana (skt)— 
Quán và toàn chứng được những cảm thọ là xấu xa, dù là cảm thọ khổ đau, vui sướng 
hay trung tính. Chúng ta kinh qua những cảm thọ tốt và xấu từ ngũ quan. Nhưng cẩm thọ 
tốt chẳng bao lâu chúng sẽ tan biến. Chỉ còn lại những cảm thọ xấu làm cho chúng ta khổ 
đau phiền não. Không có thứ gì trên cõi đời nầy hiện hữu riêng lẽ, độc lập hay trường 
cửu. Vạn hữu kể cả thân thể con người chỉ là sự kết hợp của tứ đại đất, nước, lửa, gió. 
Khi bốn thứ nầy liên hợp chặt chẻ thì được yên vui, ví bằng có sự trục trặc là khổ. Quán 
thọ thị khổ để phủ nhận ý nghĩ về “lạc.” Ở đây vị Tỳ Kheo quán thọ trên các cảm thọ; 
thọ thị khổ, từ đó tinh cần, tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời— 
Meditation and full realization on the evils of sensations, no matter they are paInful, 
Joyous, or Indifferent sensations. We experlence good and bad feelings from our five 
senses. But good feelings never last long; and sooner or later they wIll disappear. Only 
bad feelings remain from which we will suffer. Nothing in the universe can exIst 
independently or permanently. AlI things including bodies of human beings are composed 
of four elements: earth, water, fire, and air. When there 1s a harmomious relationship 
among these four elements, there 1s peace. When the four elements are not in harmony, 
there 1s suffering. Feelings as an abode of mindfulness, or to contemplate all feelings or 
sensations lead to suffering, or mindfulness of feeling as the cause of suffering. Sensation 
OT COINSCIOUsness as always resulting In suffering (receiving 1s self-binding. Consider 
feelings or the senses as a source of suffering). This negates the idea of “Joy.” Here a 
monk abides contemplating feelings as feelings, ardent, clearly aware and mindfUl, 
having put aside hankering and fretting for the world——Meditation and full realization on 
the evils of sensatIons. 


(HI)Tâm Niệm Xứ (Quán Tâm Vô Thường)— Mindfulness oƒ all menfal sfaftes: Cñtta- 


smrtyupasthana (skÙ—Niệm xứ thứ ba là “Iâm niệm xứ”, tức là chánh niệm nơi tâm 
thức. Ý thức được mọi tâm hành cùng những thức theo nó. Khi chúng ta có sự tức giận, 
hành giả phải ý thức được tâm nóng giận; khi chúng ta có sự ái dục, phải ý thức được tâm 
ái dục đó; khi chúng ta có tâm sợ, phải ý thức được tâm sợ hãi đó. Hành giả tu thiển phải 
ý thức được tâm của mình khi nó bị những yếu tố khác nhau làm ảnh hưởng, mà không 
thương ghét, không phê phán, không đánh giá, không thêm bớt. Hành giả tu thiển nên 
nhớ cái giận không phải là mình, mà chỉ là một tâm hành đang vận hành trong tâm thức 
của chúng ta trong giây phút ấy. Nếu chúng ta thấy rõ được sự đến và đi của mọi tâm 
hành với một thái độ quan sát, không chọn lựa, thì sẽ không còn một tâm hành nào có 
khả năng chi phối tâm mình nữa. Chúng chỉ là một màn của tuồng hát qua đường, chẳng 
có gì đáng để cho chúng ta phải vui hay buồn. Hành giả tu thiển chỉ giản dị giữ chánh 
niệm và tỉnh thức để chúng ta có thể quán cho thật tốt và toàn chứng được tâm là vô 
thường——The third foundation of mindfulness 1s the “mindfulness of conscIousness,` to be 
aware of the knowing faculty with all its concomitant mental states. When we have anger 
1n the mind, to be aware of the angry mind; when there 1s lust, to be aware of the lusting 
mind; when there 1s fear, to be aware of the fearing mind. Zen practitioners should be 
awWare Of consclousness as 1t 1s impacted by all different factors, without grasping or 
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aversion, without judging, without evaluation or condemning. Zen practitioners should 
remember that anger 1s not us, not self; it is merely a mental state which Iimpacts the 
conscIousness at that moment. If we can watch 1t arise and pass away with the attitude of 
choiceless observation, no mental state has the power to disturb the mind. They are part 
Of a passing show. Nothing to be elated or depressed about. Zen practitioners should 
simlpy be mindful and aware of everything so that we can have a good contemplation and 
full realizaion on the evanescence or Impermanence of mind and thoughts 
(contemplating the Impermanence of the thought). 


(A) Quán thấy tâm ngắn ngủi vô thường— To view the mỉnd ¡is transcienf or impermaneni: 
1) Nhiều người cho rằng tâm họ không thay đổi vì thế cho nên họ luôn chấp vào những gì 


2) 


họ nghĩ và tin rằng đó là chân lý. Rất có thể một số cũng thấy tâm mình luôn thay đổi, 
nhưng họ không chấp nhận mà cứ lờ đi. Người tu Phật nên quán sát tâm thiện, tâm ác 
của ta đều là tướng sanh diệt vô thường không có thực thể. Tất cả các loại tâm sở tướng 
nó chợt có chợt không, chợt còn chợt mất thì làm gì có thật mà chấp là tâm mình. Trong 
khi ngôi thiển định, người ta sẽ có cơ hội nhận ra rằng tâm nầy cứ tiếp tục nhẩy nhót còn 
nhanh hơn cả những hình ảnh trên màn ảnh xi nê. Cũng chính vì vậy mà thân không an vì 
phải luôn phản ứng theo những nhịp đập của dòng suy tưởng. Cũng chính vì vậy mà con 
người ta ít khi được tĩnh lặng và chiêm nghiệm được hạnh phúc thật sự. Phật tử thuần 
thành nên luôn nhớ rằng tâm không phải là một thực thể của chính nó. Nó thay đối từng 
giây. Chính vì thế mà Phật đã dạy rằng tâm của phàm phu như con vượn chuyền cây, như 
gió, như điển chớp hay như giọt sương mai trên đầu cỏ. Pháp quán nầy giúp cho hành giả 
thấy được mọi sự mọi vật đều thay đổi từ đó có khả năng dứt trừ được bệnh chấp tâm sở 
là thật của ta—Most people think that their mind ¡is not changed; therefore, they attach to 
whatever they think. They believe that what they think reflects the truth. Probably some 
of them would discover that their mind 1s changing, but they refuse to accept 1t. Buddhist 
practitioners should always  contemplate their wholesome and unwholesome minds, they 
are all subJect to rising and destroying. They have no real entity. In sitting meditation, 
one will have the chance to recognize the facts that the mind keeps Jumping 1n a fast 
speed as pIctures on a movie screen. The body, therefore, always feels restless and eager 
to react on the thinking pulses. That 1s why people are rarely calm down or experlencing 
true happiness. Earnest Buddhists should always remember that the mind does not have 
any “real entify” to 1tself. It changes from second to second. That's why the Buddha 
viewed the mind of an ordinary person 1s like a swinging monkey, the wind, lightning or a 
drop of morning dew. This contemplation helps the practitoners see that everything 1s 
changed so that the practiioners wIll have the ability to eliminate attachment to what 
they think. 

Vô thường là bản chất chính yếu của vạn hữu. Vạn hữu kể cả thân tâm con người vô 
thường, từng giây từng phút biến đổi. Tất cả đều phải trải qua tiến trình sinh trụ dị diệt. 
Quán tâm vô thường, phủ nhận ý nghĩ về “thường.” Ở đây vị Tỳ Kheo quán tâm trên 
tâm, tinh cần, tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời—Impermanence is 
the key nature of all things. From moment to momernt, all things In this universe, including 
human”s bodies and minds are In constant transformation. Everything passes through a 
period of bínth, maturity, transformation and destruction. Mind as an abode of 
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mindfulness, or mindfulness of the mind as Impermanernt, or to contemplate the mind as 
1mpermanent. Ordinary mind 1s Impermanent, merely one sensation after another (mind 
1S everchanging—consider the mind to be a constant state of flux). This negates the Idea 
of “Permanence.” Here a monk abides contemplating mind as mind, ardent, clearly aware 
and mindful, having put aside hankering and fretting for the world. 


(B) Quán Cái Tâm Nào?— Contemplation on what mind?: Hành giả tu tập đi tìm tâm mình. 
Nhưng tìm cái tâm nào? Có phải tìm tâm tham, tâm giận hay tâm sĩ mê? Hay tìm tâm quá 
khứ, vị lai hay hiện tại? Tâm quá khứ không còn hiện hữu, tâm tương lai thì chưa đến, 
còn tâm hiện tại cũng không ổn. Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật 
dạy: “Này Ca Diếp, tâm không thể nắm bắt từ bên trong hay bên ngoài, hoặc ở giữa. 
Tâm vô tướng, vô niệm, không có chỗ sở y, không có nơi quy túc. Chư Phật không thấy 
tâm trong quá khứ, hiện tại và vị lai. Cái mà chư Phật không thấy thì làm sao mà quán 
niệm cho được? Nếu có quán niệm chẳng qua chỉ là quán niệm về vọng tưởng sinh diệt 
của các đối tượng tâm ý mà thôi.” Tâm như một ảo thuật, vì vọng tưởng điên đảo cho 
nên có sinh diệt muôn trùng. Tâm như nước trong dòng sông, không bao giờ dừng lại, vừa 
sinh đã diệt. Tâm như ngọn lửa đèn, do nhân duyên mà có. Tâm như chớp giật, lóe lên 
rồi tắt. Tâm như không gian, nơi muôn vật đi qua. Tâm như bạn xấu, tạo tác nhiều lầm 
lỗi. Tâm như lưỡi câu, đẹp nhưng nguy hiểm. Tâm như ruồi xanh, ngó tưởng đẹp nhưng 
lại rất xấu. Tâm như kẻ thù, tạo tác nhiều nguy biến. Tâm như yêu ma, tìm nơi hiểm yếu 
để hút sinh khí của người. Tâm như kẻ trộm hết các căn lành. Tâm ưa thích hình dáng 
như con mắt thiêu thân, ưa thích âm thanh như trống trận, ưa thích mùi hương như heo 
thích rác, ưa thích vị ngon như người thích ăn những thức ăn thừa, ưa thích xúc giác như 
ruôi sa dĩa mật. Tìm tâm hoài mà không thấy tâm đâu. Đã tìm không thấy thì không thể 
phân biệt được. Những gì không phân biệt được thì không có quá khứ, hiện tại và vị lai. 
Những gì không có quá khứ, hiện tại và vị lai thì không có mà cũng không không. Hành 
giả tìm tâm bên trong cũng như bên ngoài không thấy. Không thấy tâm nơi ngũ uẩn, nơi 
tứ đại, nơi lục nhập. Hành giả không thấy tâm nên tìm dấu của tâm và quán niệm: “Tâm 
do đâu mà có?” Và thấy rằng: “Hễ khi nào có vật là có tâm.” Vậy vật và tâm có phải là 
hai thứ khác biệt không? Không, cái gì là vật, cái đó cũng là tâm. Nếu vật và tâm là hai 
thứ hóa ra có đến hai tầng. Cho nên vật chính là tâm. Vậy thì tâm có thể quán tâm hay 
không? Không, tâm không thể quán tâm. Lưỡi gươm không thể tự cắt đứt lấy mình, ngón 
tay không thể tự sờ mình, cũng như vậy, tâm không thể tự quán mình. Bị dần ép tứ phía, 
tâm phát sinh, không có khả năng an trú, như con vượn chuyền cành, như hơi gió thoảng 
qua. Tâm không có tự thân, chuyển biến rất nhanh, bị cảm giác làm dao động, lấy lục 
nhập làm môi trường, duyên thứ này, tiếp thứ khác. Làm cho tâm ổn định, bất động, tập 
trung, an tĩnh, không loạn động, đó gọi là quán tâm vậy. Tóm lại, quán Tâm nói lên cho 
chúng ta biết tầm quan trọng của việc theo dõi, khảo sát và tìm hiểu tâm mình và của sự 
hay biết những tư tưởng phát sanh đến với mình, bao gồm những tư tưởng tham, sân, và 
si, là nguồn gốc phát khởi tất cả những hành động sai trái. Qua pháp niệm tâm, chúng ta 
cố gắng thấu đạt cả hai, những trạng thái bất thiện và thiện. Chúng ta quán chiếu, nhìn 
thấy cả hai mà không dính mắc, luyến ái, hay bất mãn khó chịu. Điều này sẽ giúp chúng 
ta thấu đạt được cơ năng thật sự của tâm. Chính vì thế mà những ai thường xuyên quán 
tâm sẽ có khả năng học được phương cách kiểm soát tâm mình. Pháp quán tâm cũng 
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giúp chúng ta nhận thức rằng cái gọi là “tâm” cũng chỉ là một tiến trình luôn biến đổi, 
gồm những trạng thái tâm cũng luôn luôn biến đối, và trong đó không có cái gì như một 
thực thể nguyên vẹn, đơn thuần gọi là “bẩn ngã” hay “ta”—According to the 
SIksasamuccaya Sutra, the Buddha taught: “Cultivator searches all around for this 
thought. But what thought? Is it the passionate, hateful or confused one? Or 1s 1t the past, 
future, or present one? The past one no longer exists, the future one has not yet arrived, 
and the present one has no stability. In the Satipatthana Sutta In the MajJjhima Nikaya, the 
Buddha taught: “For thought, Kasyapa, cannot be apprehended, ¡nside, or outside, or In 
between. For thought 1s immaterial, 1nvisible, nonresisting, inconceivable, unsupported, 
and non-residing. Thought has never been seen by any of the Buddhas, nor do they see 1t, 
nor will they see it. And what the Buddhas never see, how can that be observable 
process, except In the sense that dharmas proceed by the way of mistaken perception? 
Thought 1s like a magical 1llusion; by an imagination of what 1s actually unreal 1t takes 
hold of a manifold variety of rebirths. A thought 1s like the stream of a river, without any 
SfayIng pOW€ï; as soon as 1t 1s produced 1t breaks up and disappears. A thought 1s like a 
flame of a lamp, and 1t proceeds through causes and conditions. A thought 1s like 
lightmng, 1t breaks up In a moment and does not stay on... Searching thoupht all around, 
cultivator does not see 1t In the skandhas, or In the elements, or in the sense-fields. 
Unable to see thought, he seeks to find the trend of thought, and asks himself: “Whence Is 
the genesis of thought?” And It occurs to hìm that “where 1s an obJect, there thought 
arises.” Is then the thought one thing and the obJect another? No, what 1s the obJect, Jusf 
that 1s the thought. If the obJect were one thing and the thought another, then there would 
be a double state of thought. So the obJect 1tself 1s Just thought. Can then thought review 
thought? No, thought cannot review thought. As the blade of a sword cannot cut 1tself, so 
can a thought not see Itself. Moreover, vexed and pressed hard on all sides, thought 
proceeds, without any stayIing power, like a monkey or like the wind. lt ranges far, 
bodiless, easily changing, agitated by the obJects of sense, with the six sense-fields for 1s 
sphere, connected with one thing after another. The stabilty of thought, I1ts one- 
pointedness, 1ts Immobility, 1ts undistraughtness, 1s one-pointed calm, 1ts nondistraction, 
that 1s on the other hand called mindfulness as to thoupht. In short, the contemplation of 
mind speaks to us of the Importance of following and studying our own mind, of being 
aware Of arising thoughts 1n our mind, Iincluding lust, hatred, and delusion which are the 
root causes of all wrong doïng. In the contemplation of mind, we know through 
mindfulness both the wholesome and unwholesome sfates of mind. We see them without 
attachment or aversion. This wIll help us understand the real function of our mind. 
Therefore, those who practice contemplation of mind constantly wIll be able to learn how 
to control the mind. Contemplation of mind also helps us realize that the so-called “mind” 
1s only an ever-changing process consisting of changing mental factors and that there 1s 
no abiding entity called “ego” or “self.” 


(C) Quán tâm Theo Kinh Tứ Niệm Xứ— Contemplation oƒ mìind according to the Satipatthana 
Sutta in the Majjhữma Nikaya: Citta-nupassana (p)—Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh 
Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Nây các Tỳ Kheo, như thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm 
tâm thức nơi tâm thức? Nầy các Tỳ Kheo, mội khi nơi tâm thức có tham dục, vị ấy ý thức 
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rằng tâm thức của mình đang có tham dục. Mỗi khi tâm thức không có tham dục, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình không có tham dục. Mỗi khi trong tâm thức mình có sân 
hận, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có sân hận. Mỗi khi tâm thức của mình 
không có sân hận, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không có sân hận. Mỗi khi 
tâm thức mình có si mê, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang sĩ mê. Mỗi khi tâm 
thức của mình không có si mê, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không có si mê. 
Mỗi khi tâm thức mình có thu nhiếp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có thu 
nhiếp. Mỗi khi tâm thức mình tán loạn, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang tán 
loạn. Mỗi khi tâm thức mình trở thành khoáng đạt, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình 
đang trở thành khoáng đạt. Mỗi khi tâm thức mình trở nên hạn hẹp, vị ấy ý thức rằng tâm 
thức của mình đang trở nên hạn hẹp. Mỗi khi tâm thức mình đạt đến trạng thái cao nhất, 
vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang đạt đến trạng thái cao nhất. Mỗi khi tâm thức 
mình không đạt đến trạng thái cao nhất, vị ấy ý thức rằng tâm thức mình không đạt đến 
trạng thái cao nhất. Mỗi khi tâm thức mình có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình 
đang có định. Mỗi khi tâm thức mình không có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình 
đang không có định. Mỗi khi tâm thức mình giải thoát, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang giải thoát. Mỗi khi tâm thức mình không có giải thoát, vị ấy ý thức rằng tâm 
thức của mình đang không có giải thoát. Như vậy vị ấy sống quán niệm tâm thức trên nội 
tâm; hay sống quán niệm tâm thức trên cả nội tâm lẫn ngoại tâm. Hay vị ấy sống quán 
niệm tánh sanh khởi trên tâm thức; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên tâm thức. Hay 
sống quán niệm tánh sanh diệt trên tâm thức. “Có tâm đây, vị ấy an trú chánh niệm như 
vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán 
niệm tâm thức trên các tâm thức.”——According to the Satipatthana Sutta in the MaJjhima 
Nikaya, the Buddha taught: “Bhikkhus, doeas a Bhikhu abide contemplating mind as 
mind? Here a Bhikhu understands mind affected by lust as mind affected by lust, and 
mind unaffected by lust as mind unaffected by lIust. He understands mind affected by hate 
as mind affected by hate, and mind unaffected by hate as mind unaffected by hate. He 
understands mind affected by delusion as mind affected by delusion, and mind unaffected 
by delusion as mind unaffected by delusion. He understands contracted mind as 
contracted mind, and distracted mind as distracted mind. He understands exalted mind as 
exalted mind, and unexalted mind as unexalted mind. He understands surpassed mind as 
surpassed mind, and unsurpassed mind as unsurpassed mìnd. He understands 
concentrated mind as concentrated mind, and unconcentrated mind as unconcentrated 
mind. He understands liberated mind as liberated mind, and unliberated mind as 
unliberated mind. In this way he abides contemplating mind as mind nnternally, or he 
abides contemplating mind as mind externally, or he abides contemplating mind as mind 
both internally and externally. Or else, he abides contemplating In mind 1ts arising 
factors, or he abides contemplating In mind i1ts vanishing factors, or he abides 
contemplating In mind both 1s arising and vanishing factors. Or else mindfulness that 
“there 1s mind” 1s simply established in him to the extent necessary for bare knowledge 
and mindfulness. And he abides Independent, not clinging to anything in the world. That 
1s how a Bhikkhu abides contemplating mind as mind.” 
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(IV)Pháp Niệm Xứ (Quán pháp vô ngã)— Mindƒfulness oƒ the Dharma: Dhamma-nupassana 
(p)—Contemplation of mental obJects—Niệm xứ thứ tư là Pháp niệm xứ, tức là sự nhận 
thức chân lý, luật tự nhiên. Hành giả tu thiển phải thấy cho bằng được bản chất cố hữu 
của chư pháp là vô thường, khổ và vô ngã. Nói cách khác, hành giả phải thấy được ba 
đặt tính của sự hiện hữu. Thấy được khổ đau, nguyên nhân của khổ đau, sự chấm dứt khổ 
đau và con đường đi đến sự chấm dứt khổ đau. Hành giả tu thiển phải luôn có chánh 
niệm về những trí tuệ nầy khi chúng khởi lên để có thể quán thật tốt và toàn chứng vạn 
pháp vô ngã——The fourth mindfulness 1s the mindfulness of the Dharma, or the awareness 
of the truth, the natural law. Zen practitioners should see clearly that the basic natures all 
things are Impermanence, suffering, and no-self. In other words, cultivators must be 
aware of the three characteristcs of existence. To see suffering, and the cause of 
suffering, the end of suffering, and the way to the end. Zen practitioners should always be 
mindful of these kinds of insights as they arise so that we can have a good contemplation 
and full realization on the transiency selflessness of all elements (contemplating that all 
the dharmas are without their own natur©). 


(A) Tổng quan về Quán Pháp—An overview oƒ “Contemplation oƒ mind-objects”: Quán Pháp 
có nghĩa là tỉnh thức trên tất cả các pháp. Quán Pháp không phải là suy tư hay lý luận 
suông mà cùng đi chung với tâm tỉnh giác khi các pháp khởi diệt. Thí dụ như khi có tham 
dục khởi lên thì ta liền biết có tham dục đang khởi lên; khi có tham dục đang hiện hữu, ta 
liền biết có tham dục đang hiện hữu, và khi tham dục đang diệt, chúng ta liển biết tham 
dục đang diệt. Nói cách khác, khi có tham dục hay khi không có tham dục, chúng ta đều 
biết hay tỉnh thức là có hay không có tham dục trong chúng ta. Chúng ta nên luôn tỉnh 
thức cùng thế ấy với các triỀn cái (chướng ngại) khác, cũng như ngũ uẩn thủ (chấp vào 
ngũ uẩn). Chúng ta cũng nên tỉnh thức với lục căn bên trong và lục cảnh bên ngoài. Qua 
quán pháp trên lục căn và lục cảnh, chúng ta biết đây là mắt, hình thể và những trói buộc 
phát sanh do bởi mắt và trần cảnh ấy; rồi tai, âm thanh và những trói buộc; rồi mũi, mùi 
và những trói buộc của chúng; lưỡi, vị và những trói buộc liên hệ; thân, sự xúc chạm và 
những trói buộc; ý, đối tượng của tâm và những trói buộc do chúng gây nên. Chúng ta 
luôn tỉnh thức những trói buộc do lục căn và lục trần làm khởi lên cũng như lúc chúng 
hoại diệt. Tương tự như vậy, chúng ta tỉnh thức trên thất bổ để phần hay thất giác chi, và 
Tứ Diệu Đế, vân vân. Nhờ vậy mà chúng ta luôn tỉnh thức quán chiếu và thấu hiểu các 
pháp, đối tượng của tâm, chúng ta sống giải thoát, không bám víu vào bất luận thứ gì trên 
thế gian. Cuộc sống của chúng ta như vậy là cuộc sống hoàn toàn thoát khỏi mọi trói 
buộc ——The contemplation of mental obJects or mind confents means to be mindful on all 
essential dharmas. The contemplation of mental objects Is not mere thinking or 
deliberation, 1t goes with mindfulness In discerning mind obJects as when they arise and 
cease. For example, when there 1s a sense dersire arising, we immediately know that a 
sense desire 1s arising In us; when a sense desire 1s present, we Iimmediately know that a 
sense desire 1s present In us; when a sense desire 1s ceasing, we immediately know that a 
sense desire 1s ceasing. In other words, when there 1s sense desire 1n us, or when sense 
desire Is absent, we Immediately know or be mindful that there 1s sense desire or no 
sense desire In us. We should always be mindful with the same regard to the other 
hindrances, as well as the five aggregates of clinging (body or material form, feelings, 
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perception, mental formation, and conscIousness). We should also be mindful with the six 
Iinternal and six external sense-bases. Through the contemplation of mental factors on the 
six Internal and external sense-bases, we know well the eye, the visible form and the 
fetter that arises dependent on both the eye and the form. We also know well the ear, 
sounds, and related fetters; the nose, smells and related fetters; the tongue and tastes; the 
body and tactile obJects; the mind and mind obJects, and know well the fetter arising 
dependent on both. We also know the ceasing of the fetter. Similarly, we discern the 
seven factors of enlightenment, and the Four Noble Truths, and so on. Thus we live 
mindfully Investigating and understanding the mental objects. We live independent, 
clinging to nothing in the world. Our live 1s totally free from any attachments. 


(B) Quán pháp vô ngã và không có thực tướng— Everything ¡s without-selƒ and has no real 


l) 


2) 


nafure: 

Quán pháp vô ngã —To view the Dharma 1s without-self: Quán pháp không có tự tánh. 
Mọi vật trên đời, vật chất hay tinh thần, đều tùy thuộc lẫn nhau để hoạt động hay sinh 
tổn. Chúng không tự hoạt động. Chúng không có tự tánh. Chúng không thể tự tổn tại 
được. Thân thể con người gồm hàng tỷ tế bào nương tựa vào nhau, một tế bào chết sẽ 
ảnh hưởng đến nhiều tế bào khác. Cũng như vậy, nhà cửa, xe cộ, đường xá, núi non, sông 
ngòi đều được kết hợp bởi nhiều thứ chứ không tự tổn. Do vậy, mọi vật trên đời nầy đều 
là sự kết hợp của nhiều vật khác. Chẳng hạn như nếu không có chất bổ dưỡng, nước, và 
không khí thì thân thể nầy chắc chắn sẽ ốm o gầy mòn và cuối cùng sẽ bị hoại diệt. 
Chính vì vậy mà Đức Phật dạy rằng vạn pháp vô ngã, không, và vô thường. Hành giả 
nào thường quán pháp vô ngã thì những vị ấy sẽ trở nên khiêm nhường và đáng mến 
hơn—Everything in the world, either physical or mental, is depend upon each other to 
function or survive. They are not free from one another or free to act on theIr owns, on 
therr own wIll. They do not have a "self.” They are not capable of being self-existed. A 
human body 1s composed of billions of cells that depend on one another; one cell dies will 
effect so many other cells. Similarly, a house, a car, a road, a mountain, or a river alÏ are 
compounded, not being self-existed. Everything, therefore, 1s a combination of other 
things. For Instance, without nutritious foods, water, and fresh aIr, this body will certainly 
be reduced to a skeleton and eventually disintegrated. Thus the Buddha taught: “AlI 
exIstents are selfless, empty, and Impermanent.” Practitioners who always contemplate 
“the dharma 1s without-self,` they should become more humble and likable. 

Vạn pháp không có thực tướng——Everything has no real nature: Dharma-smrtyupasthana 
(sk)—Vạn pháp không có thực tướng, chúng chỉ là sự kết hợp của tứ đại, và mỗi đại 
không có tự tánh, không thể đứng riêng lẽ, nên vạn pháp vô ngã. Quán pháp vô ngã, 
chúng chỉ nương tựa vào nhau để thành lập, từ đó phủ nhận ý nghĩ về “Ngã.” Ở đây vị 
Tỳ Kheo quán pháp trên các pháp, tinh cần, tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục tham 
sân trên đời —Everything has no real nature, they are only a combination of the four 
elements, and each element ¡1s empty and without a self of itself, thus everything 1s 
without a self. Dharmas (real things and phenomena) as an abode of mindfulness, or 
mindfulness of dharmas as dependent, without self-entity, or to contemplate all things as 
being dependent, without self-nature or self-identity. All phenomena lack self-nature. 
There 1s no such thing as an ego. Things in general as being dependent and without a 
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nature of theIr own (things are composed and egoless—consider everything in the world 
as being a consequence of causes and conditions and that nothing remains unchanged 
forever). This negates the Idea of “Personality.” Here a monk abides contemplating 
monf-obJects as mind-obJects, ardent, clearly aware and mindful, having put aside 
hankering and fretting for the world. 


(C) Theo Kinh Niệm Xứ, Đức Phật dạy về 'quán pháp)” như sau—According to the 


l) 


b) 


Saftipatthanasufta, the Buddha taughf abouf 'contemplation oƒ mind-obJects` as ƒollows: 
Năm Triền Cái —The Five Hindrance: Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán 
niệm pháp trên các pháp? Nầy các Tỳ Kheo, ở đây Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên 
các pháp đối với năm triển cái (năm món ngăn che). Và nầy các Tỳ Kheo, thế nào là các 
Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các pháp đối với năm triển cái? Vị Tỳ Kheo sống 
quán niệm pháp trên các nội pháp; hay sống quán niệm pháp trên các ngoại pháp; hay 
sống quán niệm pháp trên cả nội pháp lẫn ngoại pháp. Hay vị ấy sống quán niệm tánh 
sanh khởi trên các pháp; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên các pháp. Hay sống quán 
niệm tánh sanh diệt trên các pháp. “Có pháp đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với 
hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp 
trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm pháp 
trên các pháp——And how, Bhikkhus, does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as 
mind-obJects? Here a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as mind-obJects in 
terms of the five hindrances. And how does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects 
as mind-obJectfs 1n terms of the five hindrances? A Bhikkhu abides contemplating mind- 
obJects as mind-obJects Internally, or he abides contemplating mind-obJectfs as mind- 
obJects externally, or he abides contemplating mind-objects as mind-obJects both 
Iinternally and externally. Or else he abides contemplating in mind-obJects thelr arising 
factors, or he abides contemplating In mind-obJects their vanishing factors, or he abides 
contemplating In mind-objJects both their arising and vanishing factors. Or else 
mindfulness that “there are mind-obJects” 1s simply established In him to the extent 
necessary for bare knowledge and mindfulness. And he abides independent, not clinging 
to anything in the world. That 1s how a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the five hindrances. 

Khi nội tâm có hôn trầm thụy miên (mê muội và buồn ngủ), vị ấy ý thức được sự hôn 
trầm thụy miên ấy. Khi nội tâm không có hôn trầm thụy miên, vị ấy ý thức được nội tâm 
của mình đang không có hôn trầm thụy miên. Khi hôn trầm và thụy miên chưa sanh nay 
bắt đầu sanh khởi, vị ấy ý thức được sự đang sanh khởi ấy. Khi hôn trầm và thụy miên đã 
sanh nay được đoạn diệt, vị ấy ý thức được sự đang đoạn diệt ấy. Khi hôn trầm và thụy 
miên đã được đoạn diệt và tương lai không thể sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được điều 
đó—There being sloth and torpor In him, a Bhikkhu understands: ““There are sloth and 
torpor In me;” or there being no sloth and torpor in him, he understands: “There are no 
sloth and torpor in me;” and he also understands how there comes to be the arising of 
unarisen sloth and torpor, and how there comes to be the abandoning of arisen sloth and 
torpor, and how there comes to be the future non-arising of abandoned sloth and torpor. 
Nầy các Tỳ Kheo, ở đây nội tâm Tỳ Kheo có ái dục, vị ấy ý thức rằng nội tâm của mình 
đang có ái dục. Khi nội tâm không có ái dục, vị ấy ý thức rằng nội tâm của mình không 


c) 
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có ái dục. Và với ái dục chưa sanh nay sanh khởi, vị ấy ý thức được sự đang sanh khởi 
ấy. Khi một niệm ái dục đã sanh, vị ấy ý thức được sự đã sanh khởi ấy. Khi ái dục đang 
được đoạn diệt, tương lai không sanh khởi nữa, vị ấy ý thức như vậy——Here, there being 
sensual desire 1n him, a Bhikkhu understands: ““There 1s sensual desire in me;” or there 
being no sensual desire In him, he understands: ““There 1s no sensual desire 1n me;” and 
he also understands how there comes to be the arising of unarisen sensual desire, and 
how there comes to be the abandoning of arisen sensual desire, and how there comes to 
be the future non-arising of abandoned sensual desire. 

Khi nội tâm có sân hận, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình đang có sân hận. Khi nội tâm 
không có sân hận, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình đang không có sân hận. Khi một niệm 
sân hận chưa sanh nay bắt đầu sanh khởi, vị ấy ý thức được sự bắt đầu sanh khởi ấy. Khi 
một niệm sân hận đã sanh khởi, nay được đoạn diệt, vị ấy ý thức được sự đoạn diệt ấy. 
Khi một niệm sân hận đã được đoạn diệt và tương lai không còn sanh khởi nữa, vị ấy ý 
thức được như vậy——There being 1lI-will in hìm, a Bhikkhu understands: ““There 1s 1ll-will 
1n me;” or there being no 1lI-w1ll in him, he understands: “There 1s no 1ll-will in me;” and 
he also understands how there comes to be the arising of unarisen 1ÏI-will, and how there 
comes to be the abandoning of arisen 1lI-will, and how there comes to be the future non- 
arising of abandoned 1lI-will. 

Khi nội tâm có trạo hối (sự dao động bất an và hối hận), vị ấy ý thức rằng mình đang có 
dao động bất an và hối hận. Khi nội tâm không có dao động bất an và hối hận, vị ấy ý 
thức rằng nội tâm mình đang không có sự dao động bất an và hối hận. Khi dao động bất 
an và hối hận sanh khởi, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình đang sanh khởi dao động bất an 
và hối hận. Khi dao động bất an và hối hận đã sanh nay được đoạn diệt, vị ấy ý thức 
được sự đoạn diệt ấy. Với dao động bất an và hối hận đã được đoạn diệt, tương lai không 
còn sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được như vậy——There being restlessness and remorse in 
him, a Bhikkhu understands: ““[here are restlessness and remorse 1n me;” or there being 
no resflessness and remorse In him, he understands: “There are no res(lessness and 
remorse in me;” and he also understands how there comes to be the arising of unarIsen 
restlessness and remorse, and how there comes to be the abandoning of arisen 
restlessness and remorse, and how there comes to be the future non-arising of abandoned 
restlessness and remorse. 

Khi nội tâm có nghi, vị ấy ý thức được nội tâm của mình đang có nghi. Khi nội tâm 
không có nghi, vị ấy ý thức được nội tâm mình đang không có nghi. Khi nội tâm với nghi 
chưa sanh nay đang sanh khởi, vị ấy ý thức được sự sanh khởi ấy. Với nghi đã sanh nay 
được đoạn diệt, vị ấy ý thức được sự đoạn diệt ấy. Với nghi đã được đoạn diệt, tương lai 
không sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được như vậy: There being doubt in him, a Bhikkhu 
understands: “I[here 1s doubt in me;” or there being no doubt 1n him, he understands: 
“There 1s no doubt in me;” and he also understands how there comes to be the arising of 
unarisen doubt, and how there comes to be the abandoning of arisen doubt, and how there 
comes to be the future non-arising of abandoned doubt. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các pháp đối với ngũ uẩn. 
Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán pháp trên các pháp đối với năm thủ 
uẩn? Nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quán chiếu như sau—Again, Bhikkhus, a Bhikkhu 
abides contemplating mind-objects as mind-obJecfs 1n terms of the five aggregates 


a) 


b) 
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affected by clinging. And how does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind- 
obJects in terms of the five aggregates affected by clinging? Here a Bhikkhu understands: 
Đây là sắc (hình thể), đây là sắc tập (sự phát sinh ra hình thể), đây là sắc diệt: Such is 
material form, such 1ts origin, such 1s disappearance. 

Đây là thọ, đây là thọ tập, đây là thọ diệt: Such 1s feeling, such 1ts origin, such 1ts 
disappearance. 

Đây là tưởng, đây là tưởng tập, đây là tưởng diệt: Such is perception, such its origin, such 
1fs disappearance. 

Đây là hành, đây là hành tập, đây là hành diệt: Such are the formations, such their orIgin, 
such theIr disappearance. 

Đây là thức, đây là thức tập, đây là thức diệt: Such 1s consciousness, such 1s origin, such 
1fs disappearance. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các pháp đối với sáu nội 
ngoại xứ. Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán pháp trên các pháp đối với 
sáu nội ngoại xứ?: Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-objects as 
mind-obJects in terms of the six Internal and external bases. And how does a Bhikkhu 
abide contemplating mind-obJects as mind-obJects In terms of the six Internal and 
external bases? 

Vị ấy ý thức về mắt và đối tượng của mắt là hình sắc và về những ràng buộc tạo nên do 
mắt và hình sắc. VỊ ấy ý thức về những ràng buộc chưa sanh nay đang phát sanh. Vị ấy ý 
thức về những ràng buộc đã phát sanh nay được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những ràng 
buộc đã được đoạn diệt, tương lai không sanh khởi nữa: Here a Bhikkhu understands the 
eye, he understands forms, and he understands the fetter that arises dependent on both; 
and he understands how there comes to be the arising of the unarisen fetter, and how 
there comes to be the future non-arising of the abandoning fetter. 

VỊ ấy ý thức về tai và đối tượng của tai là âm thanh và về những ràng buộc tạo nên do tai 
và âm thanh. Vị ấy ý thức về những ràng buộc chưa sanh nay đang sanh khởi. Vị ấy ý 
thức về những ràng buộc đã sanh, nay đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những ràng 
buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa: Here a Bhikkhu understands 
the ear, he understands sounds, and he understands the fetter that arises dependent on 
both; and he understands how there comes to be the arising of the unarisen fetter, and 
how there comes to be the future non-arising of the abandoning fetter. 

Vị ấy ý thức về lổ mũi và đối tượng của mũi là mùi hương và những ràng buộc tạo nên 
do lổ mũi và mùi hương. Vị nầy ý thức về những ràng buộc chưa phát sanh nay đang sanh 
khởi. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã phát sanh và đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức 
về những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa: Here a 
Bhikkhu understands the nose, he understands odours, and he understands the fetter that 
arises dependent on both; and he understands how there comes to be the arising of the 
unarisen fetter, and how there comes to be the future non-arising of the abandoning 
fetter. 

VỊ ấy ý thức về cái lưỡi và đối tượng của lưỡi là vị nếm và những ràng buộc tạo nên do 
cái lưỡi và vị nếm. Vị ấy ý thức về những ràng buộc chưa phát sanh nay đang phát sanh. 
Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã phát sanh nay đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa: Here a Bhikkhu 
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understands the tongue, he understands flavours, and he understands the fetter that arises 
dependent on both; and he understands how there comes to be the arising of the unarisen 
fetter, and how there comes to be the future non-arising of the abandoning fetfter. 

VỊ ấy ý thức về thân và đối tượng của thân là sự xúc chạm. Vị ấy ý thức về những ràng 
buộc chưa sanh khởi nay đang được sanh khởi. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã sanh 
khởi đang được đoạn tận. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai 
không còn sanh khởi nữa: Here a Bhikkhu understands the body, he understands 
tangibles, and he understands the fetter that arises dependent on both; and he understands 
how there comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to be the 
future non-arising of the abandoning fetter. 

Vị ấy ý thức về đối tượng của ý là tư tưởng và về những ràng buộc tạo nên do ý là tư 
tưởng. Vị ấy ý thức về những ràng buộc chưa sanh khởi nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức 
về những ràng buộc đã sanh khởi đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những ràng buộc 
đã đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa: Here a Bhikkhu understands the mind, 
he understands mind-obJects, and he understands the fetter that arises dependent on both; 
and he understands how there comes to be the arising of the unarisen fetter, and how 
there comes to be the future non-arising of the abandoning fetter. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên pháp đối với thất giác 
chi. Nây các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán pháp trên pháp đối với thất giác 
chi?: Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as mind-obJects 1n 
terms of the seven enlightenment factors. And how does a Bhikkhu abide contemplating 
mind-obJects as mind-obJects in terms of the seven enlightenment factors? 

Khi nội tâm có niệm giác chi (yếu tố chánh niệm), vị ấy ý thức là mình có chánh niệm. 
Vị ấy quán chiếu rằng tâm mình đang có chánh niệm. Khi không có chánh niệm, vị ấy ý 
thức rằng tâm mình không có chánh niệm. Vị ấy ý thức về chánh niệm chưa sanh khởi 
nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về chánh niệm đã phát sanh nay đang thành tựu viên 
mãn: Here, there being the mindfulness enliphtenment factor in hìm, a Bhikkhu 
understands: “There 1s the mindfulness enlightenment factor in me;” or there being no 
mindfulness enlightenment factor in him, he understands: “[here 1s no mindfulness 
enlightenment factor in me;” and also understands how there comes to be the arising of 
the unarisen mindfulness enlightenment factor, and how the arisen mindfulness 
enlightenment factor comes to fulfilment by developmernt. 

Khi nội tâm có trạch giác chi (giám định đúng sai thiện ác). VỊ ấy ý thức là mình đang có 
sự phân định đúng sai thiện ác. Vị ấy quán chiếu rằng tâm mình đang có sự giám định 
đúng sai thiện ác. Khi không có sự giám định, vị ấy ý thức là mình đang không có sự 
giám định. Vị ấy ý thức về một sự giám định chưa sanh nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức 
về một sự giám định đã sanh khởi nay đang thành tựu viên mãn: Here, there being the 
1nvesfigation-of-states enlightenmert factor in him, a Bhikkhu understands: ““There 1s the 
InvesfIigation-of-states enliphtenment factor in me;” or there being no Investigation-of- 
states enliphtenment factor In him, he understands: “There 1s no 1nvestigation-of-states 
enlightenment factor in me;” and also understands how there comes to be the arising of 
the unarisen Investigation-of-states enliphtenment factor, and how the arisen 
1nvesfigation-of-states enlightenment factor comes to fulfilment by developmernt. 
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Khi nội tâm có tỉnh tấn giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có sự tinh chuyên. Vị ấy quán 
chiếu rằng tâm mình đang có sự tinh chuyên. Khi nội tâm không có sự tinh chuyên, vị ấy 
ý thức rằng tâm mình không có sự tinh chuyên. Vị ấy ý thức về một sự tính chuyên chưa 
sanh khởi nay đang sanh khởi. VỊ ấy ý thức về sự tinh chuyên đã sanh khởi nay đang đi 
đến thành tựu viên mãn: Here, there being the energy enlightenment factor in him, a 
Bhikkhu understands: “There 1s the energy enlightenment factor in me;” or there being no 
energy enlightenment factor in him, he understands: “There 1s no enegy enlightenment 
factor in me;” and also understands how there comes to be the arising of the unarisen 
energy enlightenment factor, and how the arisen energy enlightenment factor comes to 
fulfilment by developmetnt. 

Khi nội tâm có hỷ giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có an vui. Vị ấy quán chiếu rằng 
tâm mình đang an vui. Khi nội tâm không có an vui, vị ấy ý thức là mình đang không có 
an vui. Vị ấy ý thức về niềm an vui chưa sanh khởi, nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về 
niềm an vui đã sanh khởi, nay đang đi đến thành tựu viên mãn: Here, there being the 
rapture enliphtenment factor in him, a Bhikkhu understands: “There 1s the rapture 
enlightenment facfor in me;” or there being no rapture enlightenment factor In him, he 
understands: “here 1s no rapture enlightenment factor in me;” and also understands how 
there comes to be the arising of the unarisen rapture enlightenmernt factor, and how the 
arIsen rapture enlightenment factor comes to fulfilment by developmetI. 

Khi nội tâm có khinh an giác chi, vị ấy ý thức tâm mình đang có khinh an (nhẹ nhõm). Vị 
ấy quán chiếu rằng tâm mình đang có khinh an. Khi nội tâm không có khinh an, vị ấy ý 
thức rằng nội tâm mình không có sự khinh an. Vị ấy ý thức về sự khinh an chưa sanh 
khởi, nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về sự khinh an đã sanh khởi, nay đang đi đến 
thành tựu viên mãn: Here, there being the tranguility enlightenment factor In him, a 
Bhikkhu understands: “There ¡1s the tranquility enliphtenment factor in me;” or there 
being no tranquility enlightenment factor in him, he understands: “here 1s no tranquility 
enlightenment factor in me;” and also understands how there comes to be the arising of 
the unarisen tranguilty enliphtenment factor, and how the arisen trangullity 
enlightenment factor comes to fulfilment by developmernt. 

Khi nội tâm có định giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có định. Khi nội tâm không có 
định, vị ấy ý thức là mình đang không có định. Khi định chưa sanh khởi, nay đang sanh 
khởi, vị ấy ý thức như vậy. Khi định đã sanh khởi, nay đang đi đến thành tựu viên mãn, vị 
ấy cũng ý thức như vậy: Here, there being the concentration enlightenment factor in him, 
a Bhikkhu understands: “There 1s the concenfration enlightenment factor in me;” or there 
being no concenfratlon enliphtenment factor In hìm, he understands: “There 1s no 
concentration enlightenment factor In me;” and also understands how there comes to be 
the arising of the unarisen concentration enliphtenment factor, and how the arIsen 
concentration enlightenment factor comes to fulfilment by developmernt. 

Khi nội tâm có xả giác chi, vị ấy ý thức là mình đang buông xả. Vị ấy quán chiếu là tâm 
mình có buông xả. Khi nội tâm không có sự buông xả, vị ấy ý thức là tâm mình đang 
không có sự buông xả. Vị ấy ý thức về sự buông xả chưa sanh khởi, nay đang sanh khởi. 
VỊ ấy ý thức về sự buông xả đã sanh khởi, nay đang đi đế sự thành tựu viên mãn: Here, 
there being the equanimity enlightenment factor 1n him, a Bhikkhu understands: ““here 1s 
the equanimity enlightenment factor in me;” or there being no equanimity enlightenment 
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factor In him, he understands: “here 1s no equamity enlightenment factor In me;” and 
also understands how there comes to be the arlsing of the unarisen equanimity 
enlightenment factor, and how the arisen equanimity enliphtenment factor comes tfo 
fulfilment by developmernt. 

Lại nữa, này các Tỳ Kheo, vị Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các pháp đối với Tứ 
Diệu Đế. Này các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán pháp trên các pháp đối với 
bốn sự thật cao quý? Nầy các Tỳ Kheo, ở đây Tỳ Kheo ý thức: “Khi sự kiện là đau khổ, 
vị ấy quán niệm đây là đau khổ. Khi sự kiện là nguyên nhân tạo thành đau khổ, vị ấy 
quán niệm đây là nguyên nhân tạo thành sự đau khổ. Khi sự kiện là sự chấm dứt khổ 
đau, vị ấy quán chiếu đây là sự chấm dứt khổ đau. Khi sự kiện là con đường đưa đến sự 
chấm dứt khổ đau, vị ấy quán niệm đây là con đường dẫn đến sự chấm dứt khổ đau.”: 
Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-objects as mind-obJectfs 1n terms 
of the Four Noble Truths. And how does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the Four Noble Truths? Here a Bhikkhu understands as 1t 
actually 1s: “This 1s suffering;” he understands as 1t actually 1s: “Phis 1s the origin of 
suffering;” he understands as 1t actually 1s: “This 1s the cessation of suffering;” he 
understands as 1t actually 1s: “his 1s the way leading to the cessation of suffering.”——See 
Four Noble Truths in Chapter 20. 


(D) Kết Luận về Tứ Niệm Xứ 
Conclusion on Four kinds oƒ mìndƒUlness 


Theo Kinh Trung Bộ và Trường Bộ, Đức Phật dạy: “Này các Tỳ Kheo! Bất cứ ai tu tập 
bốn niệm xứ này trong bảy năm, vị ấy có thể đạt được một trong hai quả này: A La Hán 
trong hiện tại, hoặc quả Bất Hoàn trong vị lai. Này các Tỳ Kheo! Không kể gì bẩy năm, 
nếu vị nào tu tập bốn niệm xứ này trong 6 năm, 5 năm, 4 năm, 3 năm, 2 năm hay một 
năm thì cũng có thể đạt được một trong hai quả vừa nói trên. Này các Tỳ Kheo! Không 
kể gì một năm, vị nào tu tập được tứ niệm xứ này trong 7 tháng, 6 tháng... hoặc nửa 
tháng, lại cũng có thể đạt được một trong hai quả vừa kể trên. Này các Tỳ Kheo! Không 
kể gì nửa tháng. Nếu vị nào tu tập bốn niệm xứ này trong một tuần, cũng có thể mong 
đạt được một trong hai quả vừa kể trên. Đây là con đường độc nhất, này các Tỳ Kheo, để 
thanh tịnh hóa chúng sanh, để nhiếp phục sâu bi, để đoạn tận khổ ưu, để thành đạt chánh 
đạo, để chứng đắc Niết Bàn, đó là tu tập Tứ Niệm Xứ.”—According to Majjhima Nikaya 
and Digha Nikaya, the Buddha taught: “Bhiksus! Whoever should be able to develop 
these Four Foundations of mindfulness for seven years, one of these two fruits may be 
expected by him: “either Arahantship In this lie or the state of Non-returning In the 
future. Bhiksus! Let alone 7 years. Should anyone be able to develop these Four 
Foundations of mindfulness for six years, Íive years, four years, three years, fWO years, 
one year... then one of the two above mentioned fruits may also be expected by him. 
Bhiksus! Let alone one year. Should anyone be able to develop these Four Foundations 
of mindfulness for seven months, six monthas... ha]f a month, then one of the two above 
mentioned fruits may also be expected by him. Bhiksus! Let alone half a month. Should 
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anyone be able to develop these Four Foundations of mindfulness for a week, then one of 
the two above mentioned fruits may also be expected by him. This 1s the only way, 
Bhiksus, for the purification of beings, for the overcoming of sorrow and lamenfation, for 
the destruction of suffering and grief, for winning the right path, for realizing Nirvana, 
namely, the Four Foundations of mindfulness.” 
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Chương Bốn Mươi Mốt 
Chapter Forfy-O0ne 


Tứ Niệm Trú 
Four Basic SubJects 0ƒ Buddhist Meditation 


( Tổng quan về “Tứ Niệm Trú ”—An overview dgƒ Four basic subjects oƒ Buddhist 


medifaion: Theo Thiền Sư Thích Nhất Hạnh trong phần giải Kinh Bát Đại Nhân Giác, 
thì đoạn kinh nói về điều giác ngộ thứ nhất là đoạn kinh thuyết minh về phép “Tứ Niệm 
Trú.” Tứ niệm trú là bốn phép thiển quán căn bản của đạo Phật, là sự nhớ nghĩ thường 
trực về bốn đặc tính của thực hữu: vô thường, khổ không, vô ngã và bất tịnh. Nếu chúng 
ta biết quán sâu vào những thứ nầy một cách cần mẫn thì có thể dân dần thoát ly được 
thế giới sinh tử——According to Zen Master Thích Nhất Hạnh ¡n the explanation of the first 
Awakening In the Sutra On The Eight Realizations of the Great Beings, the Íirst 
awakening explains and clariiles the four basic subJects of Buddhist meditation: 
1mpermanence, suffering, no-self, and Iimpurity. If we always remember and meditate on 
these four principles of reality, we wIll gradually be released from the round of birth and 
death (samsara). 


(II) Chỉ tiết về “Tứ Niệm Trú ”— Details oƒ Four basic subjects of Buddhist meditation: 


1) 


2) 


Vô Thường hay bản chất vô thường của vạn hữu— lmpermanence or the impermanent 
nafure öƒ all things: Mọi vật trên thế gian nầy biến đổi trong từng giây từng phút, đó gọi 
là sát na vô thường. Mọi vật trên thế gian, kể cả nhân mạng, núi sông và chế độ chính trị, 
vân vân, đều phải trải qua những giai đoạn sinh, trụ, dị, diệt. Sự tiêu diệt nầy được gọi là 
“Nhất kỳ vô thường.” Phải quán sát để thường xuyên nhìn thấy tính cách vô thường của 
mọi sự vật, từ đó tránh khỏi cái ảo tưởng về sự miên viễn của sự vật và không bị sự vật 
lôi kéo ràng buộc——AIlI things 1n this world, including human life, mountaIns, rivers, and 
poliical systems, are constantly changing from moment to moment. This 1s called 
1mpermanence 1n each moment. Everything passes through a period of birth, maturIty, 
transformation, and destruction. This destruction 1s called Iimpermanence In each cycle. 
To see the Iimpermanent nature of all things, we must examine this closely. Doing so wIll 
prevent us from being Imprisoned by the things of this world. 

Khổ Không— Suffering from the impermanent nature oƒ things: Người Ấn Độ xưa có quan 
niệm về tứ đại, cho rằng bản chất của sự vật là đất hay yếu tố rắn chắc, nước hay yếu tố 
lưu nhuận, lửa hay yếu tố nhiệt lượng, và gió hay yếu tố năng lực, gọi chung là tứ đại. 
Bậc giác ngộ thấy rằng vì sự vật là do tứ đại kết hợp, cho nên khi có sự điều hòa của tứ 
đại thì có sự an lạc, còn khi thiếu sự điều hòa ấy thì có sự thống khổ. Vạn vật vì do tứ đại 
kết hợp, không phải là những cá thể tổn tại vĩnh cữu, cho nên vạn vật có tính cách hư 
huyễn, trống rỗng. Vạn vật vì vô thường, nên khi bị ràng buộc vào vạn vật, người ta cũng 
bị sự vô thường làm cho đau khổ. Vạn vật vì trống rỗng cho nên khi bị ràng buộc vào vạn 
vật, người ta cũng bị sự trống rỗng làm cho đau khổ. Nhận thức được sự có mặt của khổ 
đau là khởi điểm của sự tu đạo. Đó là chân lý thứ nhất của Tứ Diệu Đế. Mất ý thức về 


3) 


4) 
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sự có mặt của khổ đau, không quán niệm về tính cách khổ đau của vạn hữu thì dễ bị lôi 
kéo theo vật dục, làm tiêu mòn cuộc đời mình trong sự đuổi theo vật dục. Thấy được khổ 
đau mới có cơ hội tìm ra nguyên nhân của khổ đau để mà đối trị—The ancient people of 
India said that all things are composed of four elements: earth, water, fire, and a1r. 
Acknowledging this, Buddhas and Bodhisattvas understand that when there Is a 
harmonious relationship among the four elements, there 1s peace. When the four 
elements are not In harmony, there is suffering. Because all things are created by a 
combination of these elements, nothing can exist independently or permanently. All 
things are Impermanent. Consequently, when we are caupht up ¡n the things of the world, 
we suffer from their Impermanent nature. And since all things are empty, when we are 
caught up by things, we also suffer from their emptiness. Awareness of the existence of 
suffering leads us to begin to practice the way of realization. This 1s the first of the Four 
Noble Truths. When we lose awareness of and do not medifate on the existence of 
suffering in all things, we can easily be pushed around by passlons and desires for 
worldly things, increasingly destroying our lives In the pursuit of these desires. Only by 
being aware of suffering can we find Ifs cause, confront 1t directly, and eliminate 1t. 

Vô Ngã— Selflessness: Tính cách vô ngã của tự thân. Đạo Phật dạy rằng con người được 
năm yếu tố kết hợp nên, gọi là ngũ uẩn: vật chất, cảm giác, tư tưởng, hành nghiệp và 
nhận thức. Nếu vật chất là do tứ đại cấu thành, trống rỗng, không có thực chất thì con 
người, do ngũ uẩn kết hợp, cũng không có tự ngã vĩnh cữu, hay một chủ thể bất biến. Con 
người thay đổi từng giây từng phút, cũng trải qua sát na vô thường và nhất kỳ vô thường. 
Nhờ nhìn sâu vào ngũ uẩn cho nên thấy “Ngũ ấm vô ngã, sinh diệt biến đổi, hư ngụy 
không chủ” và đánh tan được ảo giác cho rằng thân nầy là một bản ngã vĩnh cữu. Vô 
Ngã Quán là một đề tài thiển quán quan trọng vào bậc nhất của đạo Phật. Nhờ Vô Ngã 
Quán mà hành giả tháo tung được biên giới giữa ngã và phi ngã, thấy được hòa điệu đại 
đồng của vũ trụ, thấy ta trong người và người trong ta, thấy quá khứ và vị lai trong hiện 
tại, và siêu việt được sinh tử—The nature of our bodies. Buddhism teaches that human 
beings" bodies are composed of five aggregates, called skandhas In Sanskrit. Hf the form 
created by the four elements Is empty and without self, then human beings' bodies, 
created by the unification of the five skandhas, must also be empty and without self. 
Human beings” bodies are Involved in a transformation process Írom second to second, 
minute to minute, continually experlencing Impermanence 1n each moment. By looking 
very deeply Into the five skandhas, we can experience the selfless nature of our bodies, 
our passage through birth and death, and emptiness, thereby destroying the illusion that 
our bodies are permanent. In Buddhism, no-self 1s the most Iimportant subJect for 
meditation. By meditating no-self, we can break through the barrler between self and 
other. When we no longer are separate from the universe, a completely harmonIous 
exIstence with the universe 1s created. We see that all other human beings exist in us and 
that we exist In all other human beings. We see that the past and the future are contained 
1n the present moment, and we can penetrate and be completely liberated from the cycle 
of birth and death. 

Bất Tịnh —Impuriry: Tính chất bất tịnh của thân tâm—Bất tịnh có nghĩa là không tinh 
sạch, không thánh thiện, không đẹp đẽ. Đứng về cả hai phương diện sinh lý và tâm lý, 
con người là bất tịnh. Đây không phải là một cái nhìn tiêu cực hay bi quan, mà chỉ là cái 
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nhìn khách quan về con người. Thấy được sự cấu tạo của cơ thể, từ tóc trên đỉnh đầu, cho 
đến máu, mủ, đàm, phân, nước tiểu, những vi khuẩn ẩn náo trong ruột và những bệnh tật 
cứ chực sẵn để phát sinh, ta thấy phần sinh lý của ta quả là bất tịnh. Phần sinh lý đó cũng 
là động lực thúc đẩy ta đi tìm sự thỏa mãn dục lạc, do đó nên kinh gọi thân thể là nơi tích 
tụ của tội lỗi. Còn phần tâm lý? Vì không thấy được sự thật về vô thường, khổ không và 
vô ngã của sự vật cho nên tâm ta thường trở thành nạn nhân của tham vọng thù ghét; do 
tham vọng và thù ghét mà chúng ta tạo ra biết bao tội lỗi, cho nên kinh nói “tâm là nguồn 
suối phát sinh điều ác.”-—Impurity is the nature of our bodies and minds. Impurity means 
the absence of an Immaculate state of being, one that 1s neither holy nor beautiful. From 
the psychological and physiological standpoint, human beings are Impure. This 1s not 
negative or pessimistic, but an obJective perspective on human beings. [f we examine the 
constituenfs of our bodies from the harr on our head to the blood, pus, phlegm, excrement, 
urine, the many bacteria dwelling In the intestines, and the many diseases present waIting 
for the opportunity to develop, we can see clearly that our bodies are quife impure and 
subJect to decay. Our bodies also create the motivation to pursue the satisfaction of our 
desires and passions. That is why the sutra regards the body as the place where misleads 
gather. Let us now consider our psychological state. Since we are unable to see the truth 
Of Impermanence, suffering, and the selfless nature of all things, our minds often become 
the victims of greed and hatred, and we act wrongly. So the sutra says, “The mind 1s the 
source of all confusion.” 
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Chương Bốn Mươi Hai 
Chapter Forfy-Two 


Chủng Loại Thiền 
Types 0ƒ Meditation 


(ID Ba loại thiền định— Three meditations: 

(A) Theo tông Thiên Thai, có ba loại Thiền quán—According to the T?ien-T?ai sect, there 
are three conternplaHions (medifaqHions): 

1) Thiển Quán chân không lìa tướng: The meditation (contemplation) of true emptiness that 
cuts off marks. 

2) Thiển Quán lý sự vô ngại: The meditation (contemplation) of the non-obstruction 
between noumena and phenomena. 

3) Thiển Quán sự sự vô ngại: The meditation of pervasive inclusiveness. The meditation 
of non-obstruction between phenomena and phenomena. 

(B) Ba phương pháp thiền quán về sự liên hệ giữa lý và sự trong Kinh Hoa Nghiêm— Three 
meditaHons, on the relaHonship gƑ the noumenal and phenomenal in the Flower 
Ornament Scripture (Kinh Hoa Nghiêm): 

I) Thiển quán về Lý pháp giới: The meditation (contemplation) of the universe as law or 
mind that things or phenomena are of the same Buddha-nature, or the Absolute. 

2) Thiển quán về Lý Sự pháp giới: The meditation (contemplation) of the Buddha-nature 
and the thing, or the Absolute and phenomena are not mutually exclusive. 

3) Thiển quán về Sự sự vô ngại pháp giới The meditation (contemplation) of the 
Phenomena are not mutually exclusive, but in a common harmony as parts of the whole. 


(I1) Tứ Chủng Thiền Định— Four kinds oƒ dhyana: Bốn loại thiền định. 

(A) ' 

1) Dục thần túc: Chanda-rddhi-pada——Desire, or intensive longing, or concentrafion. 

2) Cần thần túc: Virya-rddhi-pada——Energy or intensified effort. 

3) Tâm thần túc: Citta-rddhi-pada—Memory or intense holding on to the position reached. 
4) Quán thần túc: Mimamsa-rddhi-pada—Meditation or survey, the state of dhyana. 

(B) Theo Kinh Lăng Già—According to the Lankavafara Sufrq: 

I1) Quán Sát Nghĩa Thiển: Thiển định nhằm quán sát ý nghĩa—Dhyana that surveys the 


meaningøs. 

2) Ngu Phu Hành Thiền: Thiển định do phàm phu thực hành—Dhyana practiced by the 
10norant. 

3) Như Như Thực Pháp Thiển: Thiển định dựa vào như như—Dhyana depending on 
suchness. 


4)_ Như Lai Thiển: Thiền định tính thuần của Như Lai—The Tathagatas pure Dhyana. 

(C) Quán Tứ Niệm Xứ: Concentration of Satipatthana—See Chapter 29. 

(D) Thiền Quán Tứ Hành Tướng—Four disciplines for mediftafion: Bốn hạnh tướng trong 
quán tưởng hay thiển quán. 


l) 
2) 


3) 
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Thiền quán về Khổ: To meditate upon the implications or disciplines of Pain or suffering. 

Thiển quán về Không: To meditate upon the implications or disciplines of Unreality, or 
emptiness. 

Thiển quán về Vô Thường: To meditate upon the implications or disciplines of 
Impermanence. 

4) Thiển quán về Vô Ngã: To meditate upon the implications or disciplines of Non-ego. 


(E) Thiền Tứ Niệm Trú— Four basic subjects oƒ Buddhist meditation: See Chapter 30. 
(F) Tú Tu Tập Thiền Định— Four concentrative meditafions: Samadhi-bhavana (p)—Theo 


l) 


2) 


3) 


4) 


Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bốn sự tu tập thiển định—According to the 
Sangtti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are four concentrafive 
meditations. 

Tu Tập Thiền Định Đưa Đến Lạc Trú Ngay Trong Hiện Tại: Ở đây vị Tỳ Kheo ly dục, ly 
ác pháp, và trú sơ thiển, nhị thiền, tam thiển, tứ thiển. Như vậy nhờ tu tập và hành trì 
thiển định nhiều lần mà đạt đến lạc trú ngay trong hiện tại—Here a monk, having given 
up desires and unwholesome deeds, having practiced, developed and expanded the first, 
second, third and fourth Jhanas, he wIll attain happines here and now. 

Tu Tập Thiền Định Đưa Đến Chứng Đắc Tri Kiến: Ở đây vị Tỳ Kheo tác ý quang minh 
tưởng, an trú tưởng ban ngày, ban ngày thế nào ban đêm như vậy, ban đêm thế nào ban 
ngày như vậy. Và như vậy với tâm mở rộng không đóng kín, tạo ra một tâm có hào 
quang. Vị Tỳ Kheo nầy đang chứng đắc tri kiến ——Here a monk attends to the perception 
of light (alokasannam-manasikaroti), he fixes his mind to the perception of day, by night 
as by day, by day as by night. In this way, with a mind clear and unclouded, he develops a 
state of mind that 1s full of brightness (sappabhasam cittam). This monk 1s gaining 
knowledge-and-vision. 

Tu Tập Thiển Định Đưa Đến Chánh Niệm Tỉnh Giác: Ở đây vị Tỳ Kheo biết được lúc 
thọ khởi, thọ trú và thọ diệt; biết được tưởng khởi, tưởng trú và tưởng diệt; biết được tầm 
khởi, tầm trú và tâm diệt. Nhờ đó mà vị Tỳ Kheo nầy luôn chánh niệm và tỉnh giác— 
Here a monk knows feelings as they arise, remain and vanish; he knows perceptions as 
they arise, remain and vanish; he knows thoughts as they arise, remain and vanish. He 
therefore always has mindfulness and clear awareness. 

Tu Tập Thiền Định Đưa Đến Sự Diệt Tận Các Lậu Hoặc: Ở đây vị Tỳ Kheo an trú, quán 
tánh sanh diệt trên năm thủ uẩn, Đây là sắc, đây là sắc tập, đây là sắc diệt; đây là thọ; 
đây là tưởng; đây là hành; đây là thức, vân vân. Nhờ đó mà vị Tỳ Kheo nầy diệt tận các 
lậu hoặc —Here a monk abides In the contemplation of the rise and fall of the five 
aggregates of grasping. This material form, this 1s 1fs arising, this 1s 1fs ceasing; these are 
feelings; this 1s perception; these are mental formatlons; this 1S consclousness, ©fc. 
Accomplishing these contemplations wIll lead to the destruction of the corruptions. 


(HI)Ngũ Chủng Thiền— Five kinds oƒ Meditation: 
(A) Quán ngũ đại— Meditation on the five elemenfs: Ngũ Luân Quán——Quán về năm yếu tố 


đất, nước, lửa, gió, và hư không, với hình thức và màu sắc của từng thứ—Contemplation 
on the five elements—A meditation of the esoteric school on the five elements, earth, 
water, fire, air and space with their germ-words, their forms, and theIr colors. 
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I) Quán Địa (đất) tương ứng với hình Vuông và màu Vàng: Contemplation on the Earth 
which corresponds to Square and Yellow. 

2) Quán Thủy (nước) tương ứng với hình Tròn và màu Trắng: Contemplation on the Water 
which corresponds to Round and White color. 

3) Quán Hỏa (lửa) tương ứng với hình Tam Giác và màu Đỏ: Contemplation on the Fire 
which corresponds to Triangular and Red color. 

4) Quán Phong (gió) tương ứng với Bán Nguyệt và màu Đen: Contemplation on the 
Wind or air corresponds to Half-moon and Black color. 

53) Quán Hư Không tương ứng với hình Tròn và màu Xanh da trời: Contemplation on the 
Space corresponds to Spherical shape and Blue color. 

(B) Pháp Hoa Ngũ Quán— Five meditafion in Lofus sua: Năm pháp quán trong Kinh Pháp 
Hoa. 

1) Chân quán: Meditation on the truth (Không quán)—Không quán hay quán về lý chân đế 
mà đoạn trừ kiến hoặc và tư hoặc ——Meditation on the reality of the void, or infinite, in 
order to be rid of illusion In views and thoughts. 

2) Thanh tịnh quán: Quán thanh tịnh để đoạn trừ những bất tịnh còn xót lại——Meditations on 
purIty, to be rid of any remains of Impurifty connected with the temporal things. 

3) Quảng đại trí huệ quán: Quán về trí huệ quảng đại và rộng lớn—Meditations on the 
wider and gøreater wisdom. 

4) Bi quán: Dùng ba phép quán kể trên mà quán về những điều kiện đáng thương của 
chúng sanh để cứu độ họ—Meditation on pitifulness, or the pitiable condition of the 
living, and by the above three meditations to meditate on theIr salvation. 

5) Từ quán: Dùng ba cách quán kể trên mà quán rộng ra với bi quán để mang lại sự an lạc 
cho chúng sanh—Meditations on mercy and the extension of the first three meditations to 
carrying of Joy to all the living. 

(C) Ngũ Đình Tâm Quán— Fiveƒfold procedure for quieting the mìnd: 

(C-1)Năm phép quán để lắng tâm và diệt trừ ngũ dục— The ƒive-fold procedures for quieting 
the mìind— The ƒfive meditations ƒor settling the mind and ridding ït oƒ the five errors oƒ 
desires, hate, ignorance, the se]ƒ, and a wayward or conƒfused mỉnd. 

I)_ Quán thân bất tịnh: To contemplate that the body is impure and filthy. 

2) Quán thọ thị khổ: To contemplate that the results of sensation or consciousness are 
always sufferings. 

3) Quán tâm vô thường: To contemplate that the mind 1s Iimpermanernt. 

4) Quán pháp vô ngã: To contemplate that all things in general are interdependent and 
wIthout having a nature of their own. 

5)_ Quán Niết Bàn tịch diệt: Contemplation of the total destruction of the nirvana. 

(C-2)Năm phép quán theo Phật Giáo Đại Thừa— The ƒive meditations ƒor setting the mỉnd ïn 
Mahayana Buddhism: 

I) Quán Bất Tịnh—Contemplation of the impurity of the body: Meditation on impurity of 
the worldly life: Quán thân bất tịnh—Quán thế gia bất tịnh để diệt trừ tham dục và keo 
kiệt. Ngoài ra, Phật dạy nên quán Thân và chư pháp bất tịnh. Kỳ thật dưới lớp da, thân 
thể chúng ta chứa đựng toàn là những thứ nhơ nhớp và hôi thúi như thịt, xương, máu, mủ, 
đàm, dãi, phân, nước tiểu, vân vân. Thế nên sau khi quán sát tường tận, chúng ta thấy rõ 
không có gì để ôm ấp thân nầy——Meditation on impurity of the worldly life to adjust the 


2) 


3) 


4) 


a) 


b) 


5) 
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mind with regard to passion and avarice. Besides, the Buddha also advised us to 
contemplate that the body and all things as Iimpure or filthy (vileness of all things). In fact, 
beneath the layers of skin, our body contains filthy and smelly substances such as meat, 
bones, blood, pus, phlegm, saliva, excrement, urine, etc. After reflecting carefully of It, 
we can conclude that our body 1s hardly worth cherishing. 

Quán Từ bi—Contemplation on Compassion and Loving-kindness: Quán từ bi để thương 
xót các loài hữu tình, đồng thời vun bồi ý niệm thiện cẩm với mọi người cũng như diệt 
trừ sân nhuế, lấy từ bi diệt trừ sân hận. Chúng ta nên quán rằng tất cả chúng sanh, nhất 
là con người, đều đồng một chân thể bình đẳng. Vì thế, nếu muốn, họ cũng có thể đoạn 
trừ lòng thù hận và mở rộng lòng yêu thương cứu độ chúng sanh—Meditation on pity 
(mercy) for all and to rid of hate and to cultivate the Idea of sympathy to others and to 
stop the tendency of anger and destroy resentment. We must visualize that all sentienf 
beiIngs, especially people equally have a Buddha-nature. So, they are able, If they want, 
to eradicate hatred and develop kindness and compassion to save others. 

Quán Nhân Duyên—Contemplation on the Causality: Quán sát lý mười hai nhân duyên 
để trừ khử vô minh để thấy rằng vạn pháp vạn hữu, hữu hình cũng như vô hình đều vô 
thường. Chúng do duyên sanh mà có. Thân ta, sau khi trưởng thành, già, bệnh, chết; trong 
khi tâm ta luôn thay đổi, khi giận khi thương, khi vui khi buồn—Contemplation on the 
twelve links of Dependent Origination or Causality to rid of igznorance. Contemplation on 
Cause and Condition to see that all things In the world either visible or 1nvisible are 
Impermanent. They come Into being through the process of conditions. Our body, after 
adulthood, grows older, delibitates and dies; while our mind 1s always changiIng, at tImes 
filled with anger or love, at times happy or sad. 

Quán giới phân biệt: Quán giới phân biệt để nhận thức sự sai khác giữa các quan điểm, 
để diệt trừ ngã kiến—Meditation on diversity of realms to see the difference of 
standpoints and to get rid of selfish views. 

Quán giới phân biệt là phân biệt và quán tưởng sự giả hợp của 18 giới gồm 6 căn, 6 trần 
và sáu thức để thấy chúng không thật có “ngã pháp.” Mục đích là để diệt trừ ngã chấp 
và pháp chấp: Contemplation on the Relativity of the eighteen realms aims at discerning 
the falsity of the union of the 18 realms of six sense organs, six obJects, and six related 
Alaya conscIousnesses, so as to get rid of the ego-attachment and the dharma-attachment. 
Quán chư pháp để có sự phân biệt chân chánh cũng như diệt trừ bản ngã: Contemplation 
on all dharmas to obtain right discrimination and to rid of the self. 

Quán Sổ tức (trì tức niệm)—Contemplation on counting breath: Đếm số hơi thở nhằm 
đưa đến sự tập trung tư tưởng và diệt trừ loạn tâm. Đây là phương thức hay nhất cho 
người sơ cơ kiểm soát và thanh tịnh tâm mình bằng cách đếm hơi thở vào thở ra— 
Contemplation on counting breath (Breathing) leading to concentration so as to rid of 
Scattered (Inattentive——distracted——unsettled——confused) mind (to correct the tendency of 
mental dispersion). Thịs 1s the best way for beginners to control and pacIfy their mind by 
counting their breathing in and out. 


(C-3)Năm phép quán theo Phật Giáo Nguyên Thủủy— The five meditations for setting the mind 


in the Theravada Buddhism: Trong kinh Trung A Hàm, Đức Phật đã chỉ vạch 5 điều mà 
hành giả cần quán chiếu, để loại trừ những tư tưởng bất thiện, tâm trở lại an trụ vững 
vàng và vắng lặng, hợp nhất và định vào để mục mà mình đang quán chiếu, để tự mình 


l) 


2) 


3) 


4) 
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làm chủ lấy con đường mà tiến trình tư tưởng mình đã trải qua. Tự mình cắt la tham ái 
và trọn vẹn tháo gỡ thằng thúc phát sanh bởi tham ái. Làm được như vậy là tự mình đã 
khắc phục ngã mạn và chấm dứt khổ đau——In Majjhima Nikaya, the Buddha pointed out 
five things a cultivator should always reflect on In order to remove evil thoughts, and to 
help the mind sfand firm and calm, become unified and concenfrated within 1ts subJect of 
medifation. To accomplish these, that meditator 1s called the master of the paths along 
which thoughts travel. He thinks the thought that he wants to think. He has cut off craving 
and removed the fetter fully; mastering pride he has made an end of suffering: 

Nếu khi suy niệm về một để mục mà những tư tưởng xấu xa tội lỗi, bất thiện, kết hợp với 
tham sân si phát sanh đến hành giả, để loại trừ những tư tưởng bất thiện ấy, vị nầy nên 
hướng tâm suy niệm về một để mục khác có tính cách thiện lành. Chừng ấy tâm bất 
thiện bị loại trừ. Do sự loại trừ nầy, tâm trở lại vững vàng an trụ, và trở nên vắng lặng, 
hợp nhất và định vào để mục mình đang quán chiếu: If through reflection on an object, 
evil, unwholesome thoughts assoclated with desire, hate and delusion arise in a 
mediftator, In order to get rid of them he should reflect of another obJect which 1s 
wholesome. Then the evil, unwholesome thoughts are removed; they disappear. By theIr 
removal the mind stands firm and becoming calm, unified and concentrated within his 
subJect of meditation. 

Nếu khi đã hướng tâm về để mục khác có tính cách thiện lành mà những tư tưởng bất 
thiện vẫn còn phát sanh, hành giả nên suy xét về mối hiểm họa của nó như sau: “Quả 
thật vậy, những tư tưởng nầy của ta rõ ràng là bất thiện, đáng bị chê trách, và chúng sẽ 
đem lại quả khổ.” Chừng ấy, những tư tưởng bất thiện sẽ bị loại trừ tan biến. Do sự loại 
trừ nầy mà tâm của hành giả trở lại vững vàng an trụ, và trở nên vắng lặng, hợp nhất và 
định vào để mục mình đang quán chiếu: If the evil thoughts still arise in a meditator who 
reflects on another obJect which 1s wholesome, he should consider the disadvantages of 
evil thoughts thus: “Indeed, these thoughts of mine are unwholesome, blameworthy, and 
bring painful consequences.” Then his evil thoughts are removed, they disappear. By 
their removal the mind stands firm and becoming calm, unified and concentrated within 
his subJect of medifation. 

Nếu đã suy xét về hiểm họa của những tư tưởng bất thiện mà nó vẫn còn phát sanh, hành 
giả nên phát lờ đi, không để ý đến, không lưu tâm suy niệm về các pháp bất thiện ấy 
nữa. Chừng ấy những tư tưởng bất thiện sẽ bị loại trừ tan biến. Do sự loại trừ nầy mà tâm 
hành giả trở lại vững vàng an trụ, và trở nên vắng lặng, hợp nhất và định vào để mục 
mình đang quán chiếu: If the evil thoughts still arise in a meditator who thinks over their 
disadvantages, he should pay no atfention to, and not reflect on those evil thoughts. The 
the evil thoughts are removed, they disappear. By their removal the mind stands firm and 
becoming calm, unified and concenfrated within his subJect of medifation. 

Nếu đã không để ý đến, không lưu tâm suy niệm về các tư tưởng bất thiện ấy nữa, mà 
chúng vẫn còn phát sanh, hành giả nên suy niệm về việc loại trừ nguồn gốc của những tư 
tưởng bất thiện ấy. Chừng ấy, những tư tưởng bất thiện bị loại trừ tan biến. Do sự loại trừ 
nầy mà tâm hành giả trở lại vững vàng an trụ, và trở nên vắng lặng, hợp nhất và định 
vào để mục mình đang quán chiếu: If the evil thoughts still arise in a meditator who pays 
no attention to and does not reflect on evil thoughts, he should reflect on removing the 
roof of those thoughts. Then the evil unwholesome thoughts are removed, they disappear. 
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By theIr removal, the mind stands firm and becoming calm, unified and concentrated 
within his subJect of medifation. 

Nếu đã suy niệm về việc loại trừ nguồn gốc của những tư tưởng bất thiện ấy mà chúng 
vẫn còn phát sanh, hành giả nên cắn răng lại và ép lưỡi vào đóc giọng, thu thúc, khắc 
phục và lấy tâm thiện kiểm soát tâm bất thiện. Chừng ấy, những tư tưởng bất thiện bị 
loại trừ tan biến. Do sự loại trừ nầy mà tâm hành giả trở lại vững vàng an trụ, trở nên 
vắng lặng, hợp nhất và định vào để mục mà mình đang quán chiếu: If the evil thoughts 
stll arise In a meditator who reflects on the removal of their root, he should with 
clenched teeth, and tongue pressed against his palate resfraint, overcome and control the 
evil mind with the good mind. Then the evil thoughts are removed, they disappear. By 
their removal the mind stands firm and becoming calm, unified and concentrated within 
his subJect of medifation. 


(IV)Lục chủng Thiên— Six types oƒ Meditation: 
(A) Theo trường phái Thiên Thai, có sáu quán pháp Thiên—According to the T°ien-T°ai 


2) 


4) 
3) 
6) 


Sect, there are six kinds 0ƒ mediftation: 

1) Quán Đại bi: Contemplation on Most pItiful. 

Quán Đại từ: Contemplation on Most merciful. 

3) Quán Sư tử vô úy: Contemplation on Lion-courage. 

Quán Đại quang phổ chiếu: Contemplation on Universal light. 

Quán Thiên nhân trượng phu: Contemplation on Leaders among gods and men. 

Quán Đại phạm thâm viễn: Contemplation on the most omnipresent Brahma. 

*_ Mỗi phẩm chất của Bổ Tát có công năng diệt trừ chướng ngại trong sáu đường địa 
ngục, ngạ quỷ, súc sanh, a-tu-la, nhân và thiên: Each of this Bodhisattva”s six qualities 
(piuful, merciful, lion-courage, universal light, leader among gods and men, brahma) 
breaks the hindrances respectively of the hells, pretas, animals, asuras, men, and devas. 


(B) Lục Hạnh Quán— The six subjects in meditfarion: Sáu đối tượng thiền quán. Bằng thiển 


quán chúng ta có thể vượt qua mọi ảo tưởng dục vọng—By meditations on the distasteful 
and the delight, delusions and passlons may be overcome: 


(A) Ba thứ khó chịu— The three lower practices or đistasteƒful mafters: 


2) 
3) 


I1) Quán Thô tục lỗ mãng: Contemplation on the Coarseness. 
Quán Khổ: Contemplation on the Suffering. 
Quán Chướng: Contemplation on the Resistance. 


(B) Ba thứ dễ chịu— The three higher practices delight maHers: 


3) 
6) 


4) Quán Tịnh: Contemplation on the Calmness. 
Quán Diệu: Contemplation on the Mystic. 
Quán Ly: Contemplation on the Abandonmernt. 


(C) Lục Quán Niệm Pháp —Six Thoughts to dwell upon: Anussati-tthanam (p}—Sáu niệm 


l) 
2) 
3) 
4) 
3) 


pháp —Thhe sIx thoughts to dwell upon or six obJects of recollection: 
Quán Niệm Phật: Contemplation on the Buddha. 

Quán Niệm Pháp: Contemplation on the Law. 

Quán Niệm Tăng: Contemplation on the Order. 

Quán Niệm Giới: Contemplation on the Commandments or moralIty. 
Quán Niệm Thí: Contemplation on the Almsgiving or renunciafion. 


6) 


l) 


3) 
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Quán Niệm Thiên: Contemplation on the Heaven (deva) with 1ts prospective JOys. 

(D) Lục Quyết Trạch Phần Tưởng Quán—Conftemplation on the six perceptions 
conducive to penefraHion: Nibbedha-bhagliya-sanna (p)—Theo Kinh Phúng Tụng trong 
trường Bộ Kinh, hành giả nên quán tưởng vào sáu quyết trạch phần tưởng——According to 
the Sangiti Sutta In the Long Discourses of the Buddha, practitioners should contemplate 
on the sIx percepfIons conducive to penetration: 

Quán Vô Thường Tưởng: Contemplation on the perception of impermanence. 

2) Quán Khổ Tưởng Trên Vô Thường: Contemplation on the perception of suffering in 


1mpermanence. 
Quán Vô Ngã Tưởng trên Khổ: Contemplation on the perception of impersonality in 
suffering. 


Quán Đoạn Tưởng: Contemplation on the perception of abandoning. 
Quán Vô Tham Tưởng: Contemplation on the perception of dispassion. 
Quán Diệt Tưởng: Contemplation on the perception of cessation. 


(C) Lục Diệu Môn—Six wonderƒful doors: Sáu phương cách hay cửa ngõ kỳ diệu cho người 


l) 


2) 


3) 


4) 


3) 


6) 


tu Phật —SIx wonderful strategies or doors for Buddhist cultivators: 

Sổ Tức Môn: Phương pháp đếm hơi thở điều hòa thân tâm. Bạn có thể đếm từ một đến 
mười hay ngược lại (đây là một trong những phương pháp trọng yếu giúp ta định tĩnh)— 
Meditation by counting one”s breaths. You can count from one fo ten Or VIS€-V€TSA. 

Tùy Tức Môn: Phương pháp theo dõi hay nương theo hơi thở (lắng tâm theo hơi thở, biết 
mình đang thở vào, biết mình đang thở ra)—Meditation by following one°s breaths. 

Chỉ Môn hay Tập Trung Tâm Ý: Tập trung vào chỉ quán để lắng tâm tĩnh lặng (đã quán 
số tức và tùy tức, hành giả phải cố gắng tu tập chỉ quán)—Meditation by concentrating 
the mind. 

Quán Tưởng Môn: Quán tưởng vào một để mục để trí tuệ sáng suốt và dứt trừ điên đảo 
mộng tưởng—Meditaton by contemplating on any object to obtain wisdom and to 
eliminate delusions. 

Hoàn Môn: Quay về chiếu rọi vào trong cái tâm năng quán của chính mình—Meditation 
by returning to the mind. 

Tịnh Môn: Tâm thanh tịnh hay không dính mắc vào đâu, nghĩa là vọng động không sanh 
khởi (biết rõ mình chẳng trụ, chẳng đắm, nhờ đó sự sáng suốt chân thực khai phát và cắt 
đứt mọi phiển não)—Meditation by pacifying the mind. 


(V) Tám Loại Thiền— Eight Types oƒ Meditation: 
(A) Bát Tam-Ma-Địa— Eighf types 0ƒ meditaHion ƒor removing various dftachimenfs: Asíd- 


l) 
2) 
3) 


4) 


vừữnoksa (skf). 

Quán thân bất tịnh để trừ dục vọng: Meditate on the impurity of one”s body to remove 
p2SSIOnS. 

Lầm lớn mạnh ý chí giải thoát bằng quán sự bất tịnh của vạn vật: Meditate on the 
1mpurity of external obJects to strengthen emancipafion. 

Giải trừ dục vọng bằng quán những khía cạnh thanh tịnh của ngoại vật: Removing 
passlons by meditating on pure aspects of external obJects. 

Giải trừ vướng mắc bằng quán vô biên thức: Removing attachment to material objects by 
meditating on boundless conscIousness. 


3) 
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Giải trừ chấp không bằng quán vô biên thức: Removing attachment to void by meditating 
the boundless conscIousness. 

Giải trừ tri thức bằng quán vô ngã: Removing attachment to consciousness by meditating 
0n non-existence. 

Giải trừ chấp vô ngã bằng quán vô tưởng: Removing non-existence by meditating on the 
state of neither nor non-thought. 

Giải trừ tất cả tư tưởng để trụ vào chỗ ngưng bặt hoàn toàn: Extinguishing all thoughts 
and perceptions and dwelling In the stage of total extinction. 


(B) Bát giải thoát Tam Muội— Eighffold liberation: Eight liberations— Bát Tam Ma Địa— 


l) 


2) 


3) 


4) 


3) 
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Tám giải thoát, hay tám phép thiền định giải thoát khỏi sắc dục—Liberation, 
deliverance, ƒreedom, emancipafion, escqpe, reledse in eight {orms. The eight types 0ƒ 
meditation ƒor removing various afachiments to ƒorms and destres: 

Nội hữu sắc tưởng, ngoại quán sắc giải thoát Tam muội: Tự mình có sắc, thấy có sắc. 
Trong giai đoạn nầy hành giả tự mình quán thân bất tịnh —Possessing form, one sees 
forms—LIberation when subJective desire arises, by examination of the obJect, or of all 
things and realization of their filthiness. In this stage, cultivators remove passions by 
medifation on the impurity of one”s own body. 

Nội vô sắc tưởng, ngoại quán sắc giải thoát Tam muội—Quán tưởng nội sắc là vô sắc, 
thấy các ngoại sắc bất tịnh —Not perceiving material forms in oneself, one sees them 
outside. Liberation when no subJective desire arises by still meditating or contemplating 
of the obJect or of all things. First contemplating on impurify of external obJects, then on 
pUTItV. 

Tịnh thân tác chứng cụ túc trụ giải thoát——Tịnh giải thoát thân chứng Tam muội—Quán 
tưởng sắc là tịnh, chú tâm trên suy tưởng ấy để đoạn diệt dục vọng—Thinking “lt is 
pure,” one becomes Intent on 1t, one enters. Liberation by concentration on the pure to 
remove passlons, or to realize a permanent state of freedom from all desires:. 

Không vô biên xứ giải thoát (Không xứ giải thoát Tam muội)—Vượt khỏi hoàn toàn sắc 
tưởng, diệt trừ các tưởng hữu đối, không suy tư đến những tưởng khác biệt, với suy tư: 
“Hư không là vô biên: chứng và trú Không Vô Biên Xứ, nơi mọi luyến chấp vào vật chất 
đều bị tận diệt bằng thiển quán——By completely transcending all perception of matter, by 
the vanishing of the perception of sense-reactions and by non-attention to the perception 
of varlety, thinking: “Space 1s Infinite,” one enters and abides in the Sphere of Infinite 
Space, where all attachments to material obJects have been completely extinguished by 
medifation on boundless conscIousness. Liberation on realization of the Sphere of Infinity 
of Space, or the Immaterial. 

Thức vô biên xứ giải thoát (Thức xứ giải thoát Tam muội)—Vượt khỏi hoàn toàn Hư 
Không vô biên xứ, với suy tư “Thức là vô biên” chứng và trú Thức vô biên xứ, nơi mọi 
luyến chấp vào “không” đều bị tận diệt bằng thiển định—By transcending the Sphere of 
Infinite Space, thinking: “ConscIousness 1s Infinite,” one enters and abides In the Sphere 
of Infinite of Conscilousness, where all attachments to void have been completely 
removed by meditation. Liberation In realization of infinite knowledge or the Sphere of 
Infinite ConscIousness. 

Vô sở hữu xứ giải thoát Tam muội—Vượt khỏi hoàn toàn Thức vô biên xứ, với suy tư 
“không có vật gì” chứng và trú Vô sở hữu xứ, nơi mọi luyến chấp vào thức hoàn toàn bị 
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tận diệt bằng thiển định—By transcending the Sphere of Infinite Consciousness, thinking: 
“There 1s nothing,” one enters and abides In the Sphere of No-Thingness, where all 
attachments to conscIousness have been completely removed by medifation. Liberation In 
realization of the Sphere of Nothingness, or nowhereness. 

Phi tưởng phi phi tưởng xứ giải thoát Tam muội —Vượt khỏi hoàn toàn Vô sở hữu xứ, 
chứng và trú Phi tưởng phi phi tưởng xứ. Nơi đây mọi luyến chấp vào hữu đối hoàn toàn 
bị đoạn tận bằng thiển định—By transcending the Sphere of No-Thingness, one reaches 
and abides In the Sphere of Neither-Perception-Nor-Non-Perception (neither thought nor 
non-though) where all attachments to non-existence have been completely extinguished 
by meditation. Liberation In the state of mind where there 1s neither thought nor absence 
of thought (the Sphere of Neither-Perception-Nor-Non-Perception). 

8) Diệt thọ tưởng định giải thoát (Diệt tận định xứ giải thoát Tam muội)—Vượt khỏi 
hoàn toàn Phi tưởng phi phi tưởng xứ, chứng và trú Diệt thọ tưởng. Đây là giai đoạn hoàn 
toàn tịch diệt hay Niết Bàn—By transcending the Sphere of Neither-Perception-Nor- 
Non-Perception, one enters and abides in the Cessation or extinguishing all thoughts 
(perceptions) and feelings——LIberation by means of a state of mind in which there 1s final 
or totaÏ extincfion, nirvana. 


(C) Tám Giai Đoạn Chiến Thắng trong Thiền Định: Eight victorious stages—Tám giai đoạn 


l) 


2) 


3) 


4) 


5) 


chiến thắng trong thiển định nhằm giúp hành giả vượt thắng dục vọng và luyến chấp của 
thế giới giác quan. Theo Kinh Phúng Tụng và Kinh Đại Bát Niết Bàn trong Trường Bộ 
Kinh, có tám thắng xứ The eight victorious stages or degrees in meditation for 
overcoming desire, or attchment to the world of sense. According to the Sangiti Sutta In 
the Long Discourses of the Buddha, and the Mahaparinbbana Sutta, there are eight 
Stag©s Of mastery: 

Thắng Xứ Thứ Nhứt The first stage of mastery: Một vị quán tưởng nội sắc, thấy các 
loại ngoại sắc có hạn lượng, đẹp, xấu. Vị ấy nhận thức rằng: “Sau khi nhiếp thắng chúng, 
ta biết, ta thấy.”—Perceiving forms ¡nternally, one sees external forms, limited and 
beautiful or ugly, and in masftering these, one 1s aware that one knows and sees them. 
Thắng Xứ Thứ Nhì The second stage of mastery: Một vị quán tưởng nội sắc, thấy các 
loại ngoại sắc vô lượng, đẹp, xấu. VỊ ấy nhận thức: “Sau khi nhiếp thắng chúng, ta biết, 
ta thấy.”—Perceiving forms internally, one sees external forms, unlimited and beautiful 
or ugly, and in mastering these, one 1s aware that one knows and sees them 

Thắng Xứ Thứ Ba—The third stage of mastery: Một vị quán tưởng vô sắc ở nội tâm, thấy 
các loại ngoại sắc có hạn lượng, đẹp, xấu. Vị ấy nhận thức rằng: “Sau khi nhiếp thắng 
chúng, ta biết, ta thấy.”—Not perceiving forms internally, one sees external forms, 
limited and beautiful or ugly, and in mastering these, one 1s aware that one knows and 
sees them 

Thắng Xứ Thứ Tư—The fourth stage of mastery: Một vị quán tưởng vô sắc ở nội tâm, 
thấy các loại ngoại sắc vô hạn lượng, đẹp, xấu. Vị ấy nhận thức rằng: “Sau khi nhiếp 
thắng chúng, ta biết, ta thấy.”——Not perceiving forms internally, one sees external forms, 
unlimited and beautiful or ugly, and in mastering them, one 1s aware that one knows and 
sees them 

Thắng Xứ Thứ Năm—The fifth stage of mastery: Một vị quán tưởng vô sắc ở nội tâm 
thấy các loại ngoại sắc màu xanh, sắc màu xanh, tướng sắc xanh, hình sắc xanh, ánh 


6) 
l 


8) 


434 


sáng xanh; như bông gai màu xanh, sắc màu xanh, tướng sắc xanh, hình sắc xanh, ánh 
sáng xanh; như lụa Ba La Nại, cả hai mặt láng trơn, màu xanh, sắc màu xanh, tướng sắc 
xanh. Như vậy vị nầy quán tưởng vô sắc ở nội tâm, thấy các loại ngoại sắc màu xanh, 
sắc màu xanh, tướng sắc xanh, hình sắc xanh, ánh sáng xanh. Vị ấy nhận thức rằng: “Sau 
khi nhiếp thắng chúng, ta biết, ta thấy.”—Not perceiving forms ¡nternally, one sees 
external forms that are blue colour, of blue lustre. Just as a flax flower which 1s blue, of 
blue colour, of blue lustre, or a Benares cloth smoothed on both sides that 1s blue colour, 
of blue lustre, so one perceives external forms that are blue colour, of blue lustre; and in 
mastering these, one 1s aware that one knows and sees them 

Thắng Xứ Thứ Sáu —The sixth stage of mastery: Same as ¡n fifth stage of mastery, 
replace “blue” with “yellow,” and “Flax flower” with “Kannikara Flower.” 

The seventh stage of mastery: Thắng Xứ Thứ Bảy —Same as in fifth stage of mastery, 
replace “blue” with “red,” and “Flax flower” with “Hibiscus flower.” 

Thắng Xứ Thứ Tám —The eighth stage of mastery: Same as in fifth stage of mastery, 
replace “bule” with “white,” and “Flax flower” with “Flax flower” with “morning-star 
Osadhi.” 


(D)Tám Yếu Tố Tập Trung Tư Tưởng—Eight ƒactors 0ƒ Yoga concenfrafion: Những tập 


l) 
2) 
3) 
4) 
3) 
6) 
1 
8) 


luyện của nhà Du Già thật ra cũng giống như các nhà thuộc học phái Du Già Luận của 
Phật Giáo. “Yogacara” có nghĩa là “thực hành sự tập trung tư tưởng” và có nhiều điểm 
chung với triết lý Du Già. Du Già Luận là Duy Tâm Luận của Phật Giáo do Ngài Vô 
Trước để xướng và được em ngài là Thế Thân hệ thống hóa thành học thuyết Duy Thức 
và Ngài Huyễn Trang đưa vào Trung Quốc thành Pháp Tướng tông. Theo Nghĩa Tịnh, 
nhà chiêm bái nổi tiếng của Trung Hoa về Ấn Độ, học thuyết nầy là một trong hai trường 
phái Đại Thừa ở Ấn Độ (Trung Luận và Du Già Luận). Theo Du Già, có tám yếu tố tập 
trung tư tưởng—The practices of the Yogin are actually similar to those of the Yogacara 
School of Buddhism. “Yogacara” means “the practice of self-concentraton” and has 
several things In common with the Yoga philosophy. The Yogacara School 1s Buddhist 
Idealism taught by Asanga, sytematized by his brother Vasubandhu as the Theory of 
Mere Ideation (Vijnaptimatrata), and ¡ntroduced to China by Hsuan-lIsang as the 
Dharmalaksana (Fa-Hsiang) School. According to I-Ching, a famous traveler in India, 1t 
was one of the only two Mahayana School In India (Madhyamika and Yogacara). 
According to the Yogacara BhumIi Sastra, there are eight factors of Yoga abstraction or 
concentfration. 

Chế Giới: Yama (skt)——Restraint. 

Nội Chế: Niyama (skt)—Minor restraint. 

Tọa Pháp: Asana (skÐ——SItting. 

Sổ Tức (quán hơi thở): Pranayama (skt——Restraint of breaths. 

Chế Cảm: Pratyahara (skt)—Withdrawal of senses. 

Tổng Trì: Dharana (skt)—Retenftion of mind. 

Tĩnh Lự: Dhyana (skt)——Concentration of mind. 

Đẳng Tnì (tập trung tư tưởng): Samadhi (skt)—Concentration of thought. 
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(VI)Chín Loại Thiền— Nine Types oƒ Meditation: 
(A) Cửu Chủng Đại Thiền— Nine kinds oƒ Mahayana dhyana for bodhisattvas: Chín loại 


l) 
2) 
3) 
4) 


3) 
6) 


t) 


8) 


9) 


thiền Đại thừa cho chư Bồ Tát. 

Tự Tánh Thiên: Thiển quán về tự tánh của chư pháp——Meditation on the original nature 
of things, or mind as the real nature, from which all things derived. 

Nhất Thiết Thiển: Thiền quán nhằm phát triển tự giác và giác tha đến mức tối thượng— 
Meditation on achieving the development of self and all others to the utmost. 

Nan Thiền: Thiển quán về những vấn để khó khăn —Meditation on the difficulties of 
certain dhyana conditions. 

Nhất Thiết Môn Thiển: Thiển về cửa vào tối thừa thiển định—Meditation on the 
enfrance to all the superior dhyana conditions. 

Thiện Nhân Thiễển: Thiền về những điều thiện——Meditation on the good. 

Nhất Thiết Hành Thiễển: Thiền về thực tập và hành động Đại thừa——Meditation on all 
Mahayana practices and actions. 

Trừ Phiển Não Thiển: Thử Thế Tha Thế Lạc Thiển—Meditation on ridding all suffers 
†rom the miseries of passion and delusion. 

Thiển về cách mang lại an lạc cho mọi người trong đời nầy và đời sau: Meditation on the 
way to bring Joy to all people both 1n this life and hereafter. 

Thanh Tịnh Tịnh Thiền: Thiền về thanh tịnh nhằm chấm dứt ảo giác và phiển não để đạt 
được đại giác—Meditation on perfect purIty 1n the termination of all delusion and distress 
and the obtaining of perfect enlightenmernt. 


(B) Chín Thứ Đệ Diệ—Nine successive cessafions: Anupubha-nrrodha (p)—Theo Kinh 


l) 
2) 
3) 
4) 
3) 


6) 


l 


8) 


9) 


Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có chín thứ đệ diệt—According to the Sangiti Sutta In 
the Long Discourses ofthe Buddha, there are nine successIVe cessafIOns: 

Thành tựu Sơ Thiền, các dục tưởng bị đoạn diệt: By the attainment of the first jhana, 
perceptions of sensuality cease. 

Thành tựu Nhị Thiền, tầm tứ đoạn diệt: By the attainment of the second jhana, thinking 
and pondering cease. 

Thành tựu Tam Thiền, hỷ đoạn diệt: By the attainment of the third jhana, delight (piti) 
Ceases. 

Thành tựu Tứ Thiền, hơi thở vào hơi thở ra bị đoạn diệt: By the attainment of the fourth 
Jhana, In-and-out breathing ceases. 

Thành tựu Hư Không Vô Biên Xứ, sắc tưởng bị đoạn diệt: By the attainment of the 
Sphere of Infinite Space, the perception of materiality ceases. 

Thành tựu Thức Vô Biên Xứ, tưởng hư không vô biên xứ đoạn diệt: By the attainment of 
the Sphere of Infinite Consciousness, the perception of the Sphere of Infinite Space 
Ceases. 

Thành tựu Vô Sở Hữu Xứ, thức vô biên xứ bị đoạn diệt: By the attainment of the Sphere 
of No-Thingness, the perception of the Sphere of Infinite ConscIousness ceases. 

Thành tựu Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ, vô sở hữu xứ tưởng bị đoạn diệt: By the 
attainment of the sphere of Neither-Perception-Nor-Non-Perception, the perception of the 
Sphere of No- Thingness ceases. 

Thành tựu Diệt Thọ Tưởng Định, các tưởng và các thọ đều bị đoạn diệt: By the 
aftainment of the Cessation-of-Perception-and-Feeling, perception and feeling cease. 
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(VII)Mười Loại Thanh Tịnh Thiền Định Của Chư Đại Bồ Tát—Ten kinds doƑ pure 


l) 
2) 


3) 


4) 


3) 


6) 


7) 
a) 
b) 


8) 
a) 
b) 
9) 
â) 
b) 


meditation oƒ Great Enlightening Beings: Theo Kinh Hoa Nghiêm—Phẩm 38, có mười 
thanh tịnh thiển của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được đại 
thanh tịnh thiển vô thượng của chư Như Lai—According to the Flower Adornment Sutra, 
Chapter 38, there are ten kinds of pure meditaton of Great Enlightening Beings. 
Enliphtening Beings who abide by these can atfain the supreme pure meditation of 
Buddhas. 

Thanh tịnh thiển thường thích xuất gia, vì rời bỏ tất cả sở hữu: Pure meditation always 
gladly leaving home, giving up alÏ possessions. 

Thanh tịnh thiển được chơn thiện hữu, vì chỉ dạy chánh đạo: Pure meditation finding 
øenuine øood companions, to teach the right way. 

Thanh tịnh thiển an trụ trong rừng thẳm, an nhẫn những gió mưa, vì la ngã và ngã sở: 
Pure meditation living In the forest enduring wind and rain and so on, being detached 
from self and possesslons. 

Thanh tịnh thiển ha chúng sanh ồn náo, vì thường thích tịch tịnh: Pure meditation leaving 
clamorous sentient beings, always enjoying tranguil silence. 

Thanh tịnh thiển tâm nghiệp điều nhu, vì thủ hộ các căn: Pure meditation with 
harmonious menfal activity, guarding the senses. 

Thanh tịnh thiển tâm trí tịch diệt, vì tất cả âm thanh những chướng thiển định chẳng thể 
làm loạn: Pure meditation with wind and cognition silenf, Iimpervious to all sounds and 
nettles of meditational concentration. 

Thanh tịnh thiển thứ bảẩy——The seventh pure meditation: 

Giác đạo phương tiện: Aware of the methods of the Path of enlightenmernt. 

Quán sát và hiện chứng tất cả những phương tiện nầy: Contemplating them all and 
actually realizing them. 

Thanh tịnh thiển thứ tám——The eighth pure meditation: 

Rời bỏ tham đắm: Pure meditation detached from clinging to its experiences. 

Chẳng tham chẳng bỏ cõi dục: Neither grasping nor rejecting the realm of desire. 

Thanh tịnh thiển thứ chín—The ninth pure meditation: 

Phát khởi thông minh: Awakening psychic knowledge. 

Biết rõ tất cả căn tánh của chúng sanh: Knowing the faculties and natures of all sentient 
beIngs. 


10) Thanh tịnh thiển thứ mười—The tenth Pure meditation: 


8) 
b) 
c) 


Tự tại du hý: Freedom of action. 
Nhập Phật tam muội: Entering 1nto the concentration of Buddhas. 
Biết vô ngã: Knowing there 1s no self. 
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Chương Bốn Mươi Ba 
Chapter Forty- Three 


Những Nét Đặc Trưng của Thiền 
Special Characteristics 0ƒ Zen 


(A) Bốn Nót Đặc Trưng của Thiên 
Four Special Characteristics 0ƒ Zen 


( Tổng quan về Bốn nét đặc trưng của Thiền tông Phật giáoể—An overview gƑ Four 


special characterisftics 0ƒ Zen Buddhism: Theo Edward Conze trong Tĩnh Hoa và Sự Phát 
Triển Của Đạo Phật, có bốn nét đặc trưng của Thiền tông——According to Edward Conze 
in Buddhism: Its Essence and Development, there are four specific fÍeatures of Zen 
Buddhism. 


(II) Chỉ tiết về Bốn nét đặc trưng của Thiên tông Phật giáo—Details oƒ Four special 


l) 


characteristics 0ƒ Zen Buddhism: 

Những nét cổ truyền của Phật giáo bị nhìn một cách thù địch. Ảnh tượng và kinh điển bị 
khinh miệt, những ước lệ bị cố ý chế diễu. Thiển tông bày tổ một tinh thần thực tiễn triệt 
để rất giống tinh thần của Royal Society ở Anh vào thế kỷ thứ 17. Châm ngôn của họ là 
“Đừng nghĩ mà hãy thử!” Và “với sách vở họ xen vào tất cả để chỉ thấy cái mà những 
kinh nghiệm đã thử trước họ.” Thiển tông nhắm truyền đạt trực tiếp Phật tánh ngoài 
truyền thống văn tự. Sự nghiên cứu kinh điển do đó bị xao lãng. Trong những tịnh xá 
người ta đặt ra kinh điển sát cạnh nhà cầu phòng khi ngẫu nhiên tham khảo tới. Bàn luận 
về những sớ giải, lục lọi kinh điển, nghiền ngẫm văn tự (brood over words) bị coi như mò 
kim đáy biển: “Đếm những của cải của kẻ khác ích lợi gì?” “Để thấy tự tính là Thiên.” 
Chỉ có cái đó mới đáng kể. Những sử gia thường qui những thái độ này vào phong thể 
thực tiễn của dân tộc tính Trung Hoa. Điều này không hoàn toàn đúng, bởi chủ trương phi 
truyền thống đã tràn ngập toàn thể thế giới Phật giáo giữa những năm 500 và 1000 và 
Mật tông Ấn độ về phương diện này cung ứng nhiều tính chất song phương với Thiền 
tông—The traditional aspects of Buddhism are viewed with hostility. Images and 
Scriptures are held up to contempt, convenfions are derided by deliberate eccentricIties. 
Zen evinces a spirit of radical empiricism, very similar to that shown by the Royal Soclety 
in England in the seventeenth century. There also the motto was, “Don't think, try!” and 
“With books they meddle not farther than to see what experiments have been tried 
before.” Zen aimed at a direct transmission of Buddhahood outside the written tradition. 
The study of the scriptures was for occasional reference In close proximity to the 
restroom. To discuss commenfaries, ransack the scriptures, brood over words 1s regarded 
like Investigating the needle at the bottom of the sea. “What use 1s the count the treasures 
of other people?” “lo see one”s own nature 1s Zen.” By comparison with that, nothing 
else matters. Historians have often attributed these attitudes to the practical turn in the 


2) 


3) 
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Chinese national character. This cannot be the whole truth because anti-traditionalism 
pervaded the whole Buddhist world between 500 and 1,000, and the Indian Tantra In this 
respect offers many parallels to Zen. 

Thiền tông đối nghịch với sự suy lý siêu hình, nó ghê tởm lý thuyết và nhằm phế bỏ lý 
luận. Trực giác được để cao hơn màng lưới vi tế của tư tưởng tế nhị rất nhiều. Chân lý 
không được phát biểu bằng thuật ngữ trừu tượng và tổng quát, nhưng hết sức cụ thể. 
Những thiền sư đời Đường nổi tiếng vì những câu sấm ngữ bí hiểm cũng như những hành 
vi kỳ dị và độc đáo. Giải thoát được tìm thấy trong những sự vật thông thường của đời 
sống hằng ngày. Huyền Kiến giác ngộ khi bổn sư của ngài thổi tắt một ngọn nến, người 
khác giác ngộ khi thấy hòn gạch rơi, người khi chân bị gẫy. Đó không phải là một hiện 
tượng hoàn toàn mới mẻ. Trưởng Lão Kệ và Trưởng Lão Ni Kệ bằng tiếng Pali chứng 
minh rằng trong Cổ Phái trí Tuệ những việc ngẫu nhiên tầm thường cũng có thể làm phát 
khởi sự thức tỉnh tối hậu. Những Thiền sư phô trương sự bất đồng với truyền thống bằng 
những hành động kỳ cục. Họ đốt những tượng phật bằng gỗ, giết mèo, bắt tôm cá. Thiển 
sư trợ giúp đệ tử bằng “hành động trực tiếp” như kéo mũi, dùng thiên trượng đánh hay 
hét vào tai thiển giả nhiều hơn là bằng những lời nói khôn ngoan. Công án, nền tẳng và 
trợ lực của thiển định, gồm mật ngữ và những chuyện bí hiểm mà người ta phải suy niệm 
cho đến khi sự kiệt quệ tinh thần đưa đến sự thấu hiểu thình lình ý nghĩa của chúng. 
Nhưng công án cũng không phải là một sản phẩm riêng của tinh túy Trung Hoa. Đó chỉ 
là hình thức Trung Hoa của khuynh hướng chung của Phật giáo, cùng thời đó, xuất hiện ở 
Bengale, nơi Mật tông Sahajiya giảng dạy bằng những mật ngữ và thuật ngữ bí hiểm, 
một phần để giữ bí mật cho tư tưởng, một phần để tránh những suy lý trừu tượng bằng 
biểu tượng cụ thể——Zen ¡s hostile to metaphysical speculation, averse to theory and intent 
on abolishing reasoning. Direct Insight 1s prIzed more highly than the elaborate webs of 
general terms, but as concretely as possible. The Tang masters were renowned for theIr 
oracular and cryptic sentences, and for theIr curious and original actions. Salvation 1s 
found in the ordinary things of everyday life. Hsuan-Chien was enlightened when his 
teacher blew out a candle, another when a brick dropped down, another when his leg got 
broken. This was not altogether new phenomenon. The Pali Psalms of the Brethen and 
Psalms of the Sisters show that also in the Old Wisdom School trivial Incidents could 
easily start off the final awakening. The Zen masters flaunt their disapproval of mere 
tradition 1n sfarting actions. They burn wooden statues of the Buddha, Kkill cats, catch 
shrimps and fishes. The masfter assists the pupil not so much by the wise words which 
1ssue from his mouth, but by the “direct action” of pulling at his nose, hitting him with the 
staff, or shouting at him. The Koans, which are the basis and support of meditation, 
consist of riddles and puzzling stories which one should think about, until intellectual 
exhaustion leads to a sudden realization of their meaning. Again, the koan 1s not, a§ 1S SO 
often asserted, a peculiar creation of the Chinese genius. It 1s nothing but the Chinese 
form of a general Buddhist trend which, at the same time, 1s clearly visible in Bengale, 
where the Tantric Sahajiyas taught by riddles and enigmatic expressions, parfly to guard 
the secretfs of their thoughts, partly to avoid abstractions by concrete Imagery. 

Đốn ngộ là biểu ngữ đặc biệt của Thiển tông phương Nam. Sự giác ngộ theo Huệ Năng 
và những vị Tổ kế tiếp ngài là một tiến trình chớp nhoáng, chứ không phải tiệm tiến. 
Thâm ý của giáo lý này thường bị hiểu lầm. Thiền sư không có ý nói rằng sự sửa soạn 


4) 
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không cần thiết và Giác Ngộ được đạt tới trong một thời gian nhanh chóng. Các vị nhấn 
mạnh tới chân lý thần bí chung cho rằng sự giác ngộ xãy ra trong một khoảnh khắc phi 
thời gian, nghĩa là ngoài thời gian, trong vĩnh cửu, và đó là một hành vi của chính tuyệt 
đối, không phải việc làm của chúng ta. Người ta không thể làm bất cứ điều gì để trở nên 
giác ngộ hết. Trông đợi những khổ hạnh hay thiền định mang lại giải thoát chẳng khác 
nào “mài gạch làm gương.” Giác ngộ xãy ra, không có sự can thiệp của bất cứ một điều 
kiện hay ảnh hưởng rõ rệt nào, ta có thể nói nó giống như một biến cố. hoàn toàn tự do. 
Không phải sự thu thập dần dẫn công đức nhưng một hành vi lãnh hội hốt nhiên tạo ra 
giác ngộ. Giáo lý này, trong yếu tính, thuộc chính thống giáo. Thiển tông chỉ ra ngoài 
chính thống giáo khi kết luận rằng người ta không cần câu chấp những chỉ thị thứ yếu của 
luật, và do đó vun trồng một thái độ lãnh đạm luân lý cho phép nó chìu theo những yêu 
sách của chủ trương quân phiệt Nhật Bản—Sudden enlightenment was the distinctive 
slogan of the Southern branch of Zen. Enlightenment according to Instantaneous process. 
The purport of this teaching has often been misunderstood. The Zen masters dịd not 
intend to say that no preparation was necessary, and that enlightenment was won In a 
very short time. They Just laid stress on the common mystical truth that enlightenment 
takes place In a “timeless moment,” 1.e. outside time, 1n etermty, and that 1t 1s an act of 
the Absolute 1ftself, not our own doing. One cannot do anything at all to become 
enlightened. To expect ausfterities or meditation to bring forth salvation 1s like “rubbing a 
brick to make 1t Into a mirror.” Enlightenmert Just happens, without the mediacy of any 
fimte condition or influence, and It 1s, as we mipht put it, a totally “free” event. It 1s not 
the gradual accumulation of merit which causes enliphtenment, but a sudden act of 
recognition. All this teaching 1s, In Its essence, impeccably orthodox. The Zen sect 
deviated from orthodox only when 1t drew the Iinference that one need not adhere to the 
minor prescriptions of discipline, and thus cultivated a moral indifference which enabled 
1f to fall in with the demands of Japanese militarism. 


Như Di Đà giáo, Trung quán và trong một giới hạn nào đó, như Mật tông, Thiền tông tin 
tưởng rằng sự viên mãn của đời sống Phật giáo chỉ có thể tìm thấy trong sự phủ nhận nó. 
Đức Phật ẩn trong những sự vật tiểm tàng của cuộc sống thường nhật. Chúng đến như thế 
nào, thì mình nhận như thế ấy, thế là giác ngộ. “Với những thiển giả, khi họ trông thấy 
cây gậy, họ gọi nó đơn giản là cây gậy. Nếu họ muốn đi là họ đi; nếu họ muốn ngồi, họ 
ngồi. Họ không được bối rối hay điên đảo trong bất cứ cảnh ngộ nào.” Hoặc: “Kỳ diệu 
siêu phầm thay! Và tuyệt vời thay! Ta kéo nước lên, ta vác củi này!” Hay: “Mùa xuân 
hoa nở, và mùa thu trăng thanh. Mùa hạ gió mát thổi, và mùa đông tuyết rơi. Ta còn cần 
gì hơn nữa? Mỗi giờ là một phút giờ hân hoan.”—Like Amidism, the Madhyamikas, and 
to some extent the Tantra, Zen believes that the fulfilment of the Buddhist life can be 
found only In Its negation. The Buddha dwells hidden In the inconspicuous things of dally 
le. To take them Just as they come, that is all that enlightenment amounts to. “As 
regards the Zen followers, when they see a staff they simply call 1t a staff. If they want to 
walk, they Just walk; If they want to sit, they Just sít They should not in any 
circumstances be ruffled and distracted.” Or: “How wondrously supernaturall And how 
miraculous this! I draw water, I carry fuel!”” Or, once more: “In spring, the flowers, and In 
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autumn the moon. In summer a refreshing breeze, and In winter the snow. Each hour to 
me 1s an hour of Joy.” 
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Chương Bốn Mươi Bốn 
Chapter Forty-Four 


Năm Giai Đoạn Thiền Tập 
Five stages 0ƒ medifatfion pracfices 


(I Tổng quan về Năm Giai Đoạn Thiền Tập— An overview 0ƒ the Five stages 0ƒ meditation 


pracfices: Theo Hòa Thượng Thích Giác Nhiên trong Pháp Môn Tọa Thiền, lý thuyết và 
thực hành của Thiền Phật giáo quá mênh mông nên không cách gì thực tập hết được. Tuy 
nhiên, nói chung hành giả tọa thiển đều trải qua năm giai đoạn sau đây——According to 
Most Venerable Thích Giac Nhien in The Methods of Sitting Meditation, the theories and 
practices of Buddhist meditation are so immense that in no way we are able to practice 
them all. However, generally speaking, sittins-meditation practitioners should always 
undergo the following Íive stages: 


(II Chỉ tiết về Năm Giai Đoạn Thiền Tập —Details oƒ the Five stages dgƒ meditation 


l) 


pracfices: 

Đếm hơi thở, tập trung đếm hơi thở vào và thở ra từ 1 đến 10. Rồi tiếp tục đếm lại. Nếu 
bị đứt vì ngoại cảnh chi phối, đừng lo, cứ đếm trở lại từ 1 đến 10. Cứ đếm hơi thở cho 
đến khi nào không còn nhu cầu đếm nữa. Lý do tại sao chúng ta cần nên đếm hơi thở vì 
sự hô hấp đã giúp rất nhiều trong việc làm giảm bớt gánh nặng cho hệ thần kinh giao 
cảm của con người. Thường thì người ta hay lấy bộ ngực làm trọng tâm cho việc hô hấp, 
còn thiền giả thì tập thở sâu, nghĩa là dời cái trọng tâm này xuống tới phần bụng dưới. 
Tuy nhiên, việc dời trọng tâm hô hấp từ ngực xuống bụng không phải là việc của đôi 
ngày đôi bữa. Nếu không khéo, hành giả có thể mang bệnh về hô hấp. Nếu không dời 
được trọng tâm xuống phần bụng dưới, cách hay nhất là cứ thở tự nhiên và tiếp tục tập 
trung vào hơi thở. Hành giả không nên vì mong cầu có kết quả nhanh chóng mà tự ép 
mình quá đáng, ngược lại nên phải bảo trì hô hấp bình thường, nhưng cố gắng thực tập 
đều đặn là được. Sau một thời gian thực tập thường xuyên, tự nhiên hơi thở của bạn sẽ 
dài ra và chậm lại, nghĩa là bạn đã có khả năng thở thật sâu tới tận đan điển (bụng 
dưới)—Count the breath, focusing the mind on the counting of both inhaling and exhaling 
breaths from one to ten. Then continue to recount them. If interrupted due to distractions, 
dont worry, Just repeat counting them from one till the need for counting vanishes. The 
reason why we try to count the breath for breathing has a lot to do with relieving burden 
of the sympathetic nervous system. sually, a normal person would use the chest as the 
center of his breathing, a Zen practitioner, however, would try to breath deeper, that 1s to 
say he try to shift the center to his lower abdomen. However, to shift the center of 
breathing from chest to lower abdomen can not be accomplished In a couple of days of 
practice. IÝ not be so careful, practitioner can damage his respiratory system. If you 
cannot shift the center down to the lower abdomen, the best way 1s to follow the natural 
course breathing and to keep concenfrating on your breath, no matter deep or shallow. 
Practiioner should not force yourself to a quick result. In the contrary, you should 
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maintain your normal breathing, but try to practice on a regular basis. After a period of 
time of regular practice, your breath wIll naturally lengthen and slow down, frequency of 
breath will reduce. That 1s to say, you are able to achieve deep breathing down to your 
lower abdomen. 

Khi không còn nhu cầu đếm hơi thở nữa, có thể nói là tâm trí bạn đã hợp nhất với hơi 
thở. Lúc này bạn sẽ cảm thấy không khí mà bạn hít vào phổi như tràn lan khắp châu 
thân, ngay cả nơi cọng lông sợi tóc của bạn. Lúc này tâm trí bạn trở nên tĩnh lặng và 
thanh thoát —When there 1s no need for counting the breath any more, It IS tO say yOUFr 
mind merges with the breathing. You wIll feel that the atr takes In spreads through your 
entire body, even to the tip of your hair. Your mind will become very calm and serene. 

Ở giai đoạn này, bạn hoàn toàn quên hết việc đếm hơi thở và đặt tâm ngay trên sóng 
mũi. Bạn sẽ cảm thấy cực kỳ tịnh lặng và quân bình. Thân tâm bạn như giảm xuống mức 
không còn gì, giống như một chiếc lá đang từ từ rơi xuống đất. Đây là trạng thái tam ma 
địa hay đại định trong Thiển Na. Tuy nhiên, bạn không nên bám víu vào trạng thái này 
dù nó tạo cho bạn một cảm giác thật là tuyệt vời, nhưng hãy coi chừng—At this staøe, 
you completely Iignore the breath and stop the mind on the tip of the nose. You will feel 
extremely tranguil and balanced. Your body and mind_ wIll reduce to nothing as a leaf 
that 1s gradually falling to the ground. This 1s the stage of samadhi. However, you should 
not cling to 1t. Although the experience 1s wondrous, but be careful. 

Ở giai đọan thứ tư bạn nên cảnh giác quan sát hơi thở nhẹ nhàng của bạn và phân tích 
ngũ uẩn của thân này. Sự phân tích này giúp bạn giảm thiểu vọng niệm cho đến khi đạt 
được vô niệm. Sự phân tích này cũng khiến bạn nhận chân ra rằng tất cả những thứ đó 
(ngũ uẩn) đều là giả tạm và hư ảo chứ không có tự tánh. Cứ tiếp tục nhận chân như vậy, 
tâm trí sẽ thể nghiệm được sự hư ảo của tự ngã. Rồi thì tự nhiên bạn phát giác ra rằng sự 
tồn tại của mình từ trước đến giờ chẳng qua chỉ là sự tích tụ của một chuỗi dài vọng niệm 
và phiển não, và những thứ này không phải là con người đích thực của bạn. Con người 
đích thực của bạn hay bản lai diện mục của bạn cùng với tất cả mọi sự vật khách quan 
không thể chia cắt được (nghĩa là không có một tự ngã độc lập và trường tổn)——At the 
fourth stage, you should be alert to observe your suble breath, and analyze the Íive 
components of this physical body. This will help you reduce wandering thoughts until 
reaching the state of mindfulness. Thịs will also make you realize that all of them are 
momenfary and delusive of no-self nature. By repeating scanning, your mind will be able 
to realize the very 1llusion of the ego. Then you wIll naturally realize that your existence 
1n the past was built on an accumulated pile of perplexed and wrongful notions which are 
not your true self. Your true self 1s one that 1s inalienable from all matters (that 1s to say, 
there 1s no such indepdendent and permanent ego). 

Sau khi trải qua bốn giai đoạn kể trên, tâm bạn lúc này tự nhiên được đưa trở về trạng 
thái vô nhiễm ban đầu hay bổn tâm thanh tịnh. Bạn sẽ cảm thấy rằng tất cả những gì bạn 
đã kinh qua đều có tính chất nhị nguyên vì hãy còn tâm này và vật này tương ứng nhau. 
Dứt bỏ được tánh lưỡng phân này bạn sẽ thể nghiệm được tánh “Không” ngay trên thân 
tâm của bạn. Tuy nhiên, để kết luận, tôi xin chân thành nhắc bạn về tính thực tiễn của 
Thiển Na: Những øì bạn vừa đọc được trong quyển “Pháp Môn Tọa Thiển” đều không 
phải là Thiển. Thiển là những gì mà bạn phải học hỏi và kinh qua bằng chính kinh 


Ầm? 


nghiệm của bạn. Nếu không thì quyển “Pháp Môn Tọa Thiển” này chỉ là những trang 
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giấy lộn làm cho tâm thức vốn dĩ đã tạp nhạp của bạn thêm tạp nhạp hơn, chẳng những 
không giúp gì được cho bạn mà còn cô phụ tấm lòng nhiệt thành muốn đạt thành kết quả 
từ Thiển tập của bạn—After undergoing four above mentioned stages, your mind will 
naturally be brought back to the original undefiled state. You will feel all that you have 
experienced up tiÏl now was a dualistic nature because you always think that there 1s a 
mind fo practice meditation and an obJect to be practiced on. Ridding yourself of this 
dichotomy, you wIll realize that the nature of your body and mind 1s nothing but 
emptiness. However, In conclusion, [ would like to sincerely remind you about the 
practical nature of Dhyana: what you have Just read in “he Method of Sitting 
Meditaton” 1s not meditaton 1tself Meditaton requires learning, practicing, and 
realizing with your own epxrlence. If not, the Medthod of Siting Meditation 1s worth no 
more than disordered papers that makes your already confused mind more confused. It 
wIll not assIst you 1n any way, but It will put away your sincere wishes of learning and 
practicing medifation. 
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Chương Bốn Mươi Lăm 
Chapter For(y-Five 


Năm Trường Hợp Ma Cảnh 
Five Circurnstances 0ƒ the Demonic Ñealms 


() Năm trường hợp phân biệt ma cảnh hay thật cảnh theo Thiền Tông—Five 


l) 


2) 


3) 


4) 


5) 


circumstances (criteria) that can help us determine which evenfs are reql and which 
belong to the demonic realms qccording to the Zen School: 

Các trường hợp thấy cảnh nhân quả không phù hợp, quán tưởng cái nầy lại thấy cái kia, 
hy vọng cảnh giới nầy lại thấy cảnh giới khác; hoặc giả cảnh hiện ra không giống như đã 
được diễn tả trong kinh, tất cả đều là ma cảnh: Circumstances where cause and effect do 
not correspond, such as visualzing one mark and see another, or hoping to see one realm 
but see another, as welÏ as scenes and realms that do not resemble to those described In 
the sutras are all demonic realms. 

Chư Phật và chư Bồ Tát đều có tâm từ bi thanh tịnh, nên dù quí Ngài có hiện tướng quỷ 
thần chúng ta vẫn cảm thấy an nhiên tự tại. Ngược lại, bản chất của ma quỷ là dữ tợn 
hung ác, nên dù chúng có hiện ra tướng Phật, Bồ Tát hay những người hiển lương đạo 
đức, chúng ta vẫn cảm thấy xao động nóng nảy không yên: Buddhas and Bodhisattvas 
have pure compassion; therfore, 1f they take the appearance of demons to test us, we 
should still feel calm, at peace and pure. Demons on the contrary, are inherently evil and 
wicked; thus even when they take the appearance of Buddhas and Bodhisattvas or of any 
good and moral people, we stIll feel agitated, angry and uneasy. 

Ánh sáng của Phật làm ta cảm thấy êm dịu mát mẻ, không có bóng, không chói mắt. Ánh 
sáng của ma, ngược lại, làm cho ta chói mắt, bức rức không yên, và có bóng như trong 
kinh Lăng Già đã nói: The Buddha”s light always makes us feel calm and refreshed; 1t 
has neither shadow nor a blinding effect on the eye. The light of demons, on the other 
hand, affects our eyes and makes us feel agitated rather than calm and peaceful; 1t also 
has shadows as described in the Lankavatara Sutra. 

Lời thuyết giảng của chư Phật và chư Bồ Tát hợp với kinh điển và thuận theo chân lý. 
Lời của ma thì trái với lẽ phải và không đúng với lý kinh Phật dạy trong các kinh điển: 
The teachings of the Buddhas and Bodhisattvas are In accord with the sutras and the truth. 
The teachings of the demons are contrary to the truth and not In line with the teaching In 
Suftras. 

Khi thắng tướng hiện ra, muốn thử nghiệm, hành giả chỉ nhứt tâm tụng Bát Nhã tâm kinh, 
hay nhiếp tâm trì chú, niệm Phật. Nếu là Thánh cảnh thì khi càng niệm, cảnh càng hiện 
rõ. Nếu là ma cảnh, khi càng tụng cảnh càng mờ đi rồi biến mất, bởi tà không bao giờ 
lấn được chánh. Tuy nhiên, hành giả thiển đã tiến tới một mức độ cao thì phải dẹp bỏ tất 
cả những hiện cảnh, dù Phật, Bồ Tát hay ma: When an auspicious mark appears, the 
practitioner who wishes to test 1t, needs only concentrate on reciting the Heart Sutra with 
a pure mind, or reciting a mantra or Buddha”s name with one-pointedness of mind. If the 
mark 1s really auspicious, the more the practitioner recites, the clearer 1t becomes. If the 
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mark belongs to the demonic realm, 1t will gradually disappear because evil can never 
infringe upon the truth and the auspicious. However, an advanced meditator should 
always remember that during meditation, you must eliminate whatever appear, Buddhas, 
Bodhisattvas or demons. 


(II) Năm trường hợp theo Hòa Thượng Thích Thiền Tâm trong Niệm Phật Thập Yếu— Five 


circumstances according to Most Venerable Thích Thiền Tâm in The Pure Land 
Buddhism in Theory and Pracfice: Thiền giả vẫn có thể áp dụng cho mình khi tu tập 
thiển định——Meditators can apply when practicing meditation. 


(A) Tổng quan— An oyerview: 


l) 


2) 


Hành giả niệm Phật có khi thấy các tướng song lại là ma cảnh; điều nầy là do nhân quả 
không tương ứng. Chẳng hạn như người đang quán tưởng Phật, đột nhiên thấy tướng mỹ 
nữ. Người tinh tấn niệm Phật mong thấy thắng cảnh ở Tây Phương, song chợt thấy một 
vùng nhà cửa ô tạp, nam nữ cùng các loài súc vật đi qua đi lại lăng xăng. Người mong 
thấy sen báu, nhưng bỗng thấy một cổ xe nhỏ. Do nhân quả không hợp nhau như thế, nên 
biết là cảnh ma: Sometimes the Buddha Recitation practitioner sees marks and forms 
which could actually be demonic realms. These are Instances where cause and effect do 
not correspond. For example, while visualizing the physical features of Amitabha 
Buddha, a practitloner may suddenly see the features of a beautiful woman. Another 
cultivator, diligently reciting the Buddha”s name In the hope of seeing auspIcIous scenes 
of the Pure Land, may unexpectedly see a slum area, with men, women and domestic 
animals running back and forth In all directions. Yet another practitioner, hoping to see 
precIous lotus blossoms In the Pure Land, suddenly sees a small cart instead. These are 
demonic realms, as cause and effect do not correspond. 

Có năm trường hợp; tuy nhiên, phải lấy tất cả năm điều kiện nây để xét nghiệm, chớ 
không thể chỉ lấy một hay hai điều. Vì có những thiên ma hoặc thần tiên theo ngoại phái, 
muốn dắt dẫn ta hướng về đường lối của họ, nên giả hiện tướng chư Phật chư Bồ Tát để 
thuyết pháp. Tuy môn của họ không phải là con đường cứu cánh giải thoát, song họ có 
nghiệp lành, hoặc sức thiển định khá cao, nên hào quang phát ra cũng làm cho ta được 
mát mẻ êm dịu. Lại lối thuyết pháp của họ đôi khi cũng khuyên làm lành lánh dữ, giữ 
giới, ăn chay, niệm Phật, song có vài điểm sai khác không hợp với kinh Phật, phải nhận 
định kỹ và phải hiểu rõ giáo lý mới biết được. Chẳng hạn như họ cũng khuyên ăn chay 
niệm Phật, nhưng lại dạy phải vận hành câu niệm Phật khắp châu thân gọi là “Chuyển 
Pháp Luân' để khai mạch Nhâm, Đốc, và mở Nê Hoàn Cung. Đây là lối thuyết pháp của 
hàng ma ngoại đạo. Hoặc có loài ma hiện ra tướng Tăng bảo: “Phật đồng Phật xi măng 
không độ được nước, vì xuống nước phải chìm; Phật tượng Phật gỗ không độ được lửa, vì 
gặp lửa phải bị cháy; chỉ có Phật tâm mới không bị vật chi làm hoại. Tu được Phật Tâm 
thanh tịnh thì không cần phải tu thân khẩu nữa; cho nên dù ăn thịt uống rượu, có vợ con 
cũng vô hại. Lối tu thân và khẩu như giữ giới ăn chay, tụng kinh, trì chú, niệm Phật, là 
những cách khổ hạnh bó buộc vô ích.” Đây là lời thuyết pháp của hạnh tinh mị lâu năm, 
hoặc loài ma ái dục. Có những hạng ma ngoại đạo công năng tu khá cao, có thể dùng sức 
thiển định gia bị, khiến cho hành giả thân tâm được an định trong vòng bẩy ngày, hoặc 
hai mươi mốt ngày. Nhưng lối thuyết pháp của họ không siêu thoát, kết cuộc chỉ trong 
vòng ngã chấp—There are five criteria that can help us determine which events are real 
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and which belong to the demonic realms. We should Jjudge events by all five 
ciIrcumstances, not Just one or two. This 1s because there are many celestial demons, 
externalist deities and Immortfals who want to lead us their way and therefore falsely 
take the appearance of Buddhas and Bodhisattvas preaching the Dharma. Although therr 
cultivation 1s not the ultmate way leading to liberation, they may have good karma or 
fairly hiph level of samadhi. Thus, their light can also make us feel refreshed and 
peaceful. Moreover, their teachings at times also encourage the performance of good 
deeds, keeping the precepts, vegetarianism and Buddha Recitation. However, they 
diverge from the Buddhist sutras on certain crucial points, such as the need to escape 
Birth and Death. Only by exercising careful Judgment and understanding the Dharma In 
depth are we able to know. For example, certain externalist deltles urøe vegetarianism 
and Buddha Recitation, but teach that the sacred words should be visualized as circulating 
throughout the body, this, they say, 1s “turning the Dharma wheel,” to release blockages In 
the energy system. This 1s the preaching of externalist demons. There are also demons 
who take the appearance of Elder Masters and say, “Buddha statues made of bronze or 
cement cannot vanquish water, because they sink in water; Buddha sfatues made of wood 
Or paper cannot vanquish fire, because they would burn. Only the Mind-Buddha cannot be 
destroyed by anything. You need only cultivate the Mind-Buddha, striving to make 1t 
pure; there 1s no need to cultivate body and speech. Therefore, even eating meat and 
drinking wine, lusting and begetting children (in the case of monks and nuns) are no 
consequence. Cultivating body and speech through such restrIcfIVe, ascetiC pracfices as 
precept-keeping, vegetarianism, Sutra, Mantra and Buddha Recitation 1s of no use and 
brings no benefit. This 1s a typIcal teaching of some spirits of long years sfanding or 
demons of sexual lust. There are some types of demons who have reached a fatrly hiph 
level of attainment and can use their powers of concentration to help the practitloner 
reach a state of samadhi for a period of seven or twenty-one days. However, thelr 
teaching does not lead to ultimate liberation and, in the end, cannot transcend the cycle of 
ego-attachmernt. 

Cổ đức bảo: “Thấy ma không ma, ma liền tự hoại; thấy quái không quái, quái liền tự 
bại.” Câu nầy có nghĩa là nếu thấy ma mà lòng không xao động sợ hãi, giữ chánh niệm 
được vững vàng, hoặc chí tâm niệm, loài ma quái ấy không làm chi được, sẽ tự bổ đi. 
Chẳng những khi thấy ma quái phải như thế, mà dù cho lúc tu hành được một phần kết 
quả, hay thấy thắng tướng, cũng đừng nên quá bi cẩm, kinh ngạc hoặc vui mừng. Ví như 
ta có hạt kim cương làm rớt dưới đáy hồ, vì nước đục nên dò kiếm mãi vẫn mất tích. Nay 
nước lắng trong lại tìm thấy được, hạt kim cương ấy nguyên là của đã có, việc chi đến 
đỗi phải kinh ngạc, vui mừng? Người tu nếu tâm không bình tỉnh, quá bi thương, tất bị 
loài bi ma ám nhập làm cho thương tiếc mãi chẳng thôi. Nhưng nếu quá vui mừng, cũng 
bị loài ma hoan hỷ ám nhập, làm cho cười mãi như điên cuồng. Lại hành giả niệm Phật 
tuy cũng mong được thấy Thánh cảnh, nhưng đừng quá mơ tưởng ước ao, bởi niệm tức là 
đã cầu rồi. Nên giữ tâm trạng điểm tỉnh “cầu mà không cầu, không cầu mà cầu,” mới 
không bị sự mong cầu làm xao động. Cứ chí tâm niệm Phật, lâu ngày niệm lực thanh 
tịnh, đạo cảm ứng giao thông, tất thấy được Thánh cảnh. Nếu mãi để lòng mong ước, đó 
tức là vọng tưởng, ma sẽ thừa cơ len lỏi vào để phá hoại—Ancient masters have said: 
“When we see demons yet remain undisturbed, the demons self-destruct; when we see 
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ghosts yet remain undisturbed, the ghosts are vanquished.” 'This sayIng means If we see 
demons and ghosts but our minds are unmoved and unafraid, holding fast to correct 
thoughts or singlemindedly reciting the Buddha”s name, these demons and ghosfs cannot 
hurt us in any way, and wIll leave of their own accord. Not only should we act in such a 
manner when seeing demons, but even when we achieve some resulfs or see auspICIOUS 
marks during cultivation, we should not be moved to atonishment, sadness or JOy. Ít 1S aS 
1f we had lost a điamond at the bottom of the lake and because the water was murky, we 
were unable to recover It despite our best efforts. However, once the water became still 
and transparent, we found it. Since the diamond had always belonged to us, why should 
we have been astonished and happy? If the cultivator”s mind 1s not calm and peaceful and 
1S OVverly øIven fo sorrowful compassion, he will be harmed by the demon of sorrow and 
cry all the time. If he 1s given to too much happiness, he wIll be harmed by the demon of 
happiness and laugh all the time, as though Insane. Thus, although the Pure Land 
practitioner may also hope to see transcendental realms and scenes, he should not long 
for or dream of them too much, because to recite 1s already to seek. He should be calm 
and seek but not seek, not seek but seek, so as to avoid disturbing his mìnd. He should 
Just earnestly recite the Buddha”s name and In time, when the power of his recifation 1s 
pure, there will be a response and he wIll witness auspIcIous realms. To continuously 
seek and hope for them 1s deluded thought which brings harm. 


(B) Chỉ tiết về Năm trường hợp—Details oƒ the Five circumstances: 


l) 


2) 


3) 


4) 


Các cảnh nhân quả không phù hợp, quán tướng nầy song thấy tướng khác, cầu cảnh nọ 
mà lại hiện cảnh kia, như trên vừa nói. Và lại, cảnh hiện ra không giống như trong kinh 
diễn tả, đều là cảnh ma-——lInstances where cause and effect do not correspond, such as 
visualizing one mark but seeing another, hoping to see one realm but seeing another, as 
well as scenes and realms that do not resemble those described 1n the sutras, are all 
demonIic realms. 

Chư Phật chư Bồ Tát tâm từ bi trong sạch, cho nên dù các ngài có hiện tướng quỷ thần 
đến thử thách, ta vẫn cảm thấy an nhiên thanh tịnh. Trái lại, bẩn nghiệp các loài ma là 
phiền não hiểm ác, nên dù hiện tướng Phật đến khuyên dạy, ta tự cảm thấy xao động 
nóng nảy không yên—Buddhas and Bodhisattvas have pure compassion; therefore, even 
1f they take the appearance of “demons' to test us, we still feel calm, at peace and pure. 
Demons, on the contrary, are Iinherently evil and wicked; thus, even when they take the 
appearance of Buddhas and Bodhisattvas, we feel agitated, angry and uneasy. 

Ánh sáng của Phật làm cho ta cảm thấy êm dịu mát mẻ, lại không có bóng, không chói 
mắt. Ánh sáng của ma làm cho ta chói xót đôi mắt, bức rức không yên, và có bóng. Như 
trong Kinh Lăng Già đã diễn tả—The Buddhas' light makes us feel calm and refreshed; it 
has neither shadow nor a blinding effect on the eye. The light of demons, on the other 
hand, affects our eyes and makes us feel agitated rather than calm and peaceful; 1t also 
has shadows. The reference to the Buddhas' light in the Lankavatara Sutra illustrates this 
pomt. 

Lời thuyết pháp của chư Phật chư Bồ Tát hợp với kinh điển, thuận theo chân lý. Lời của 
ma trái lẽ phải, không đúng với kinh Phật đã chỉ dạy——The teachings of the Buddhas and 


3) 


449 


Bodhisattvas are in accord with the sutras and the truth. The words of demons are 
contrary to the truth and not in line with the sutras” teachings. 

Khi thắng tướng hiện ra, muốn khảo nghiệm, hành giả chỉ chánh ý tụng Bát Nhã Tâm 
Kinh, hoặc nhiếp tâm trì chú niệm Phật. Nếu là Thánh cảnh, càng niệm lại càng rõ ràng, 
vì vàng thật không sợ lửa. Nếu là ma cảnh, trì nệm một hồi nó liền ẩn mất, bởi tà không 
thể lấn chánh—When an auspicious mark appears, the practitioner who wishes to test it 
need only concentrate on reciting the Heart Sutra with a pure mind, or reciting a mantra 
or the Buddhaˆs name with one-pointedness of mind. If the mark really 1s auspIcIous, the 
more he recites, the clearer 1t becomes, because genuine gold 1s not harmed by fire. If it 
belongs to the demonic realm, 1t disappears as he recites, because evil can never 
withstand the truth. 
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Chương Bốn Mươi Sáu 
Chapter Forfy-Six 


Mười Lâm Lạc Thiền Giả Có Thể Bị Rơi Vào 
Ten wrong ways Info which Zen practifioners may ƒall 


(I Tổng quan về Mười Lâm Lạc Thiên Giả Có Thể Bị Rơi Vào—An overview oƒ Ten wrong 


ways inío which Zen practiioners may ƒalHl: Ten wrong ways 1nto which the Yogin may 
fall—Theo Bác Sơn Tham Thiển Cảnh Lục, được Vô Dị Nguyên Lai viết vào đầu thế kỷ 
thứ 17, phái Thiển Bác Sơn đã đưa mười phương pháp thuần thục nghi tình và 10 lầm lạc 
mà Thiển giả có thể bị rơi vào—In Po-Shan's Admonition Regarding the Study of Zen, 
written by Wu-I-Yuan-Lai in the beginning of the seventeenth century, in which Po-Shan 
Zen Sect recommended ten methods of maturing doubts and ten wrong ways Into which 
the Yogin may fall. 


(I1) Chỉ tiết về Mười Lâm Lạc Thiền Giả Có Thể Bị Rơi Vào—Deftails oƒ Ten wrong ways 


l) 


2) 


3) 


4) 


3) 


6) 


l 


8) 


9) 


tío which Zen practitioners may ƒdll: 

Duy Trí, ở đây nó ép buộc công án khoác những nội dung luận lý: Intellectualism, 
wherein the koan 1s forced to yield up 1ts logical contents. 

Mô dạng bi quan của tâm trí; nó khiến hành giả né tránh những hoàn cảnh không thích ý, 
trốn vào sự mặc nhiên tọa thị: A pessimistic frame of mind whereby the Yogin shuns such 
environmentfs as are unfavorable to quiet contemplation. 

Chủ trương tịnh mặc, nó khiến hành giả trấn áp các ý tưởng và cảm giác hầu chứng 
trạng thái tịch tính hay ngoan không: Quietism, by which he tries to suppess 1deas and 
feelings In order to realize a state of tranqguilization or perfect blankness. 

Cố phân loại hay phê phán, tùy theo giải thích duy trí riêng biệt của mình, tất cả những 
công án do cổ nhân để lại: The attempt to classify or criticize according to his own 
1ntellectualistic Interpretation all the koans left by the ancIient masters. 

Cái hiểu biết cho rằng chẳng có gì hết trong sắc thân giả hợp nầy, mà trí thức của nó rọi 
xuyên qua các quan năng: The understanding that there 1s something 1nside this body of 
the various combinations, whose Intellipence shines out through the several sense-orøans. 
Và trí thức nầy nương vào sắc thân mà tạo tác những hành vi thiện hay ác: And which by 
means of the body functions to perform deeds good or bad. 

Chủ trương khổ hạnh, nó luống công bắt sắc thân chịu mọi hình thức ép xác: Asceticism, 
1n which the body 1s uselessly subJected to all forms of mortification. 

Cái ý tưởng tích chứa phúc báo, nhờ đó hành giả mong đạt tới Phật quả hay giải thoát rốt 
ráo: The Idea of merit by the accumulation of which the Yogin desires to aftain 
Buddhahood or final deliverance. 

Chủ trương phóng dật, không chịu ghép mình vào đạo hạnh, luân lý: Libertinism, in 
which there 1s no regulation of conduct, moral or otherwise. 


10) Khoa trương và kiêu mạn: Grandiosity and self-conceIt. 
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Chương Bốn Mươi Bảy 
Chapter Forfy-Seven 


Năm Loại Bảo Vệ 
Five Protecfions 


( Tổng quan về Năm loại bảo vệ—An overview oƒ Five Protecions: According to Zen 


»” 


master Sayadaw U. Pandita in “In This Very Life,” as gardeners do, Zen practitioners 
must build a fence around our little plot to protect against large animals, deer and rabbIts 
who might devour our tender plant as soon as It tries to sprout. There are five 
protections—Theo Thiển sư Sayadaw U. Pandita trong quyển “Ngay Trong Kiếp Sống 
Này,” giống như người làm vườn, hành giả phải xây dựng một hàng rào quanh miếng đất 
nhỏ của mình để ngăn chặn những loài thú như nai hay thỏ có thể phá hại những cây non 
khi chúng vừa mới đâm chi. 


(I1) Chỉ tiết về Năm loại bảo vệ— Details oƒ the Five Protections: 


l) 


2) 


3) 


Loại bảo vệ thứ nhất là “giới luật” nhằm giúp chúng ta chống lại cách hành sử buông thả 
làm tâm giao động và ngăn trở Định và Tuệ phát sinh: The first protection ¡is “sila 
nugøgahita,” moralityˆs protection agaInst øross and wild behavior which agitates the mind 
and prevents concentration and wisdom from ever appearing. 

Loại bảo vệ thứ hai là phải nghe giảng kinh pháp, cũng giống như trồng cây phải tưới 
nước bón phân vậy. Nghĩa là nghe pháp và đọc kinh sách, rồi sau đó đem áp dụng những 
hiểu biết của mình vào cuộc sống hằng ngày. Tuy nhiên, cố gắng đừng tưới quá lố vì làm 
như vậy sẽ làm hư mầm cây, mục đích của chúng ta là hiểu rõ ràng phương pháp tu tập. 
Đừng để mình lúng túng và lạc hướng trong những khái niệm là được: The second 
protection 1s “Sutta nuggahita.” We must water the seed. This means listening to 
discourses on the Dharma and reading texts, then carefully applying the understanding 
we have gained In our dally life. However, try not to over-watering for this wIll rot our 
seed, our goal 1s only clarification. It is definitely not to bewilder ourselves, getting lost in 
a maze of concepts. 

Loại bảo vệ thứ ba là tham vấn với thầy. Nghĩa là hành giả phải trình pháp với thiển sư 
cho vị ấy biết được kinh nghiệm kinh qua của mình để chỉ dạy thêm, cũng giống như 
trồng cây cần phải có đất xốp quanh gốc, nhưng không nên quá xốp làm cho cây không 
bắt rễ vào đất được. Lá cành phải được chăm sóc cắt tỉa cẩn thận. Những cây làm che 
khuất cây mình trồng phải được cắt xuống. Cũng như vậy, vị thiển sư sẽ tùy theo kinh 
nghiệm của từng người mà có những điều chỉ dẫn thích hợp để giúp cho hành giả vững 
tiến trên đường tu tập: The third protection ¡s “Sakaccha nugøahita.” This is the one every 
practitioner should dwell on. “Sakaccha nuggahita” means to discuss with a teacher, and 
1t 1s likened to the many processes Involved In cultivating a plant. Plants need different 
things at different times. Soil may need to be loosened around the roots, but not too much, 
or the roots will loose their grip In the soil. Leaves must be trimmed again with care. 
Overshadowing plants must be cut down. In Just this way, when we discuss our practice 
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with a teacher, the teacher wIll give different Instructions depending on what 1s needed to 
keep us on the right path. 

Loại bảo vệ thứ tư là “tập trung vào đề mục để có định lực” hầu gạt bỏ những tâm niệm 
bất thiện. Trong lúc tu tập thiển chúng ta phải cố gắng tập trung tâm ý vào để mục và 
tỉnh thức nhận diện những gì đang xảy ra ở sáu căn: mắt, tai, mũi, lưỡi, thân và ý. Khi 
tâm có định lực sắc bén với sự hỗ trợ của tinh tấn thì tham, sân, s¡ sẽ không có cơ hội dấy 
động lên. Chính vì vậy mà sự tập trung có thể được ví với việc làm cỏ dại quanh cây 
trồng, bằng cách áp dụng thuốc trừ còn một cách tự nhiên và thiện lành: The fourth 
protection 1s “Samatha nuggahita,” the protection of concentration, which keeps off the 
caterpillars and weeds of unwholesome states of mind. ÀAs we practice we make a strong 
effort to be aware of whatever 1s actually arising at the six sense doors: eye, ©ar, nose, 
tongue, body and mind, in the present moment. When the mind 1s sharply focused and 
energetic in this way, greed, hatred, and delusion have no opportunity to creep 1n. Thus, 
concenftration can be compared to weeding the area around the plant, or to applying a 
very wholesome and natural type of pesticide. 

Loại bảo vệ thứ năm. Nếu có được bốn loại bảo vệ kể trên thì tâm chúng ta sẽ kết trái trí 
tuệ. Tuy nhiên, hành giả thường có khuynh hướng dính mắc vào những kinh nghiệm đặc 
biệt hoặc kỳ diệu do tâm đưa tới. Sự dính mắc này là một trở ngại khiến hành giả không 
thể tiến xa hơn được. Hành giả phải tiếp tục hành thiển một cách liên tục để tiến xa hơn, 
chứ không dừng lại để trụ vào sự vui thích của tâm cũng không vui thích trước những sự 
tập trung khác. Sự luyến chấp vào những lạc thú tạm bợ đó là một trở ngại lớn cho bước 
đường tu tập. Loại lạc thú này có tên là SN dục vi tế.” Nó vi tế, linh hoạt và nhẹ nhàng 
như một mạng nhện mong manh, nhưng nó có tác dụng làm trở ngại sự lớn mạnh của cây 
trí tuệ. Ngay cả khi hành giả vướng mắc vào những trở ngại này, một vị thầy giỏi có thể 
tìm ra trong buổi tham vấn và có thể dẫn dắt thiển sinh trở về đường chánh. Đây là lý do 
tại sao việc bàn luận kinh nghiệm với một vị thầy là một loại bảo vệ quan trọng trong tu 
tập thiển định: The fifth protection ¡s “Vipassana nuggahita.” If the first four protections 
are present, Iinsiphts have the opportunity to blossom. However, practiioners tend to 
become attached to early Insight and unusual experiences related to strong concentration. 
Unfortunately, this will hinder their practice from ripening 1nto deeper levels of 1nsights. 
Practitioners must continue to meditate forcefully at a high level, not stopping to dwell in 
the enJoyment of mind nor other pleasures of concentration. Craving for these pleasures 
1s called “Nikanti tanha.” It 1s subtle, like cobwebs, aphids, mildew, tiny spiders, sticky 
little things that can eventually choke off the growth of the plant of wIsdom. Even IÍ a 
practitioner gets caupht in such booby traps, however, a good teacher can find out about 
this In the Interview and nudge him or her back onfo the straipht path. This 1s why 
discussing one”s experlences with a teacher 1s such an Important protection for meditation 
practice. 
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Chương Bốn Mươi Tám 
Chapter Forty-Eighf 


Những Đức Tính Căn Bản Của Người Tu Thiên 
Basic characteristics 0ƒ any Zen cuÏÌfivafors 


( Năm Đúc Tính Căn Bản Của Người Tu Thiền— Fe basic characteristics 0ƒ any Zen 


l) 


2) 


cultivators: 

Đi theo con đường hướng thượng—Inclined to the good: Chư Ác Mạc Tác, Chúng Thiện 
Phụng Hành, Tự Tịnh Kỳ Ý, Thị Chư Phật Giáo: Trong Kinh ÀA Hàm, Phật dạy: “Không 
làm những việc ác, chỉ làm những việc lành, giữ tâm ý trong sạch, đó lời chư Phật dạy.” 
Biển pháp mênh mông cũng từ bốn câu kệ nầy mà ra. Trong kinh Pháp Cú, đứcPhật dạy: 
"Người trí hãy nên rời bỏ hắc pháp (ác pháp) mà tu tập bạch pháp (thiện pháp), xa gia 
đình nhỏ hẹp, xuất gia sống độc thân theo pháp tắc Sa-môn (87). Người trí phẩi gột sạch 
những điều cấu uế trong tâm, hãy cầu cái vui Chánh pháp, xa la ngũ dục mà chứng Niết 
bàn (88). Người nào thường chính tâm tu tập các phép giác chi, xa lìa tánh cố chấp, rời 
bỏ tâm nhiễm ái, diệt hết mọi phiền não để trở nên sáng suốt, thì sẽ giải thoát và chứng 
đắc Niết bàn ngay trong đời hiện tại (89)"-——In the Agama Sutra, the Buddha taught: “Do 
not commit wrongs, devoutly practice all kinds of good, purify the mind, that”s 
Buddhism” or “To do no evil, to do only good, to pur1fy the wIll, 1s the doctrine of all 
Buddhas.” 'These four sentences are said to include all the Buddha-teaching. In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: "A wise man should abandon the way of woeful 
states and follows the bripght way. He should go from his home to the homeless state and 
live In accordance with the rules for Sramanas (Dharmapada 87). A wise man should 
purge himself from all the Iimpurities of the mind, give up sensual pleasures, and seek 
great delight in Nirvana (Dharmapada 88). Those whose minds are well-trained and well- 
perfected In the seven factors of enlightenment, who gIve up of grasping, abandon defiled 
minds, and eradicate all afflictions. They are shinning ones and have completely 
liberated and attained Nirvana even In this world (Dharmapada 89)." 

Triệt tiêu Ngã Chấp—Eliminate the attachment to the concept of the reality of the ego: 
Phàm phu chấp vào cái ngã thường hằng chứ không phải là sự phối hợp của năm uẩn 
sanh bởi nhân duyên. Ngược lại, hành giả tu thiển không yêu cái ta, hay chấp vào thực 
ngã (khởi lên từ thức thứ tám) vì biết rằng chúng sanh tuy hết thảy đều có cái tâm thân 
do ngũ uẩn hòa hợp giả tạm mà thành, nhưng không có cái thực thể thường nhất của 
mình —Ordinary people hold to the concept of the reality of the ego. On the contrary, 
Zen practitioners never have the love of or attachment to the ego (which 1s arising with 
the eighth viJnana). This false tenet of a soul, or ego, or permanent Individual, that the 
individual 1s real, the ego an independent unit and not a mere combination of the five 
skandhas produced by cause and effect disinteprating. Knowing the illusion of the 
concept of the reality of the ego, man being composed of elements and disintegrated 
when these are dissolved. 
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Hành giả cố gắng hóa Giải tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng, thân 
kiến, biên kiến, giới kiến thủ và giới cấm thủ vì chúng chính là nguyên nhân gây ra khổ 
đau phiển não và khiến chúng ta tiếp tục lăn trôi trong luân hồi sanh tử: Zen practitioners 
try to eliminate greed, hatred, Iignorance, haughtiness, suspicion, heretic views, killing, 
stealineg, slewd, lying speech, self- concept, one-sided standpoint, conservative 
sptandpomt, and uphold forbidden religlous practices for they are main causes of 
sufferings and afflictions and lead us to continue fo go up and down in the cycle of birth 
and death. 

Định tâm—Concentration of the mind: Định theo tiếng Phạn là Samadhi. Định bao trùm 
toàn bộ bối cảnh của Thiền, để tâm chuyên chú vào một đối tượng mà đạt tới trạng thái 
tịch tĩnh không tán loạn. Tuy nhiên, thiển định (thu nhiếp những tư tưởng hỗn tạp) và trí 
tuệ (quán chiếu thấu suốt sự lý), giống như hai cánh tay, tay trái là thiển định, tay phải là 
trí tuệ. Lục Tổ dạy chúng rằng: Nây thiện tri thức! Pháp môn của ta đây lấy định tuệ làm 
gốc, đại chúng chớ lầm nói định tuệ riêng. Định tuệ một thể không hai. Định là thể của 
tuệ, tuệ là dụng của định. Ngay khi tuệ, định ở tại tuệ; ngay khi định, tuệ ở tại định. Nếu 
biết được nghĩa nầy tức là cái học định tuệ bình đẳng. Những người học đạo chớ nói trước 
định rồi sau mới phát tuệ, hay trước tuệ rồi sau mới phát định, mỗi cái riêng khác. Khởi 
cái thấy như thế ấy, thì pháp có hai tướng. Miệng nói lời thiện, mà trong tâm không thiện 
thì không có định tuệ, định tuệ không bình đẳng. Nếu tâm miệng đều là thiện, trong ngoài 
một thứ, định tuệ tức là bình đẳng. Tự ngộ tu hành không ở chỗ tranh cãi, nếu tranh trước 
sau tức là đổng với người mê, không dứt sự hơn thua, trở lại tăng ngã và pháp, không lìa 
bốn tướng. Tổ lại nói thêm: “Nầy thiện tri thức! Định tuệ ví như cái gì? Ví như ngọn đèn 
và ánh sáng. Có ngọn đèn tức có ánh sáng, không đèn tức là tối, đèn là thể của ánh sáng, 
ánh sáng là dụng của đèn; tên tuy có hai mà thể vốn đồng một. Pháp định tuệ nầy lại 
cũng như thế.”—Concentration is an interpretation of Samadhi. Samadhi covers the 
whole ground of meditation, concentration or abstraction, reaching to the ultimate beyond 
emotion or thinking. However, meditation and wisdom, two of the six paramitas; likened 
to the two hands, the left meditation, the right wIsdom. The Sixth Patriarch Instructed the 
assembly: “Good Knowing Advisors, this Dharma-door of mine has concenftration and 
wisdom as Ifs foundation. Great assembly, do not be confused and say that concenfration 
and wisdom are different. Concentration and wisdom are one subs(ance, not two. 
Concentration 1s the substance of. wisdom, and wisdom 1s the function of concentration. 
Where there 1s wIisdom, concentration 1s In the wisdom. Where there 1s concenftration, 
wisdom 1s In the concentration. lf you understand this principle, you understand the 
balanced study of concentration and wisdom. Students of the Way, do not say that first 
there 1s concentration, which produces wisdom, or that first there 1s wisdom, which 
produces concenfration: do not say that the two are different. To hold this view Implies a 
duality of dharma. If your speech 1s good, but your mind 1s not, then concenfratlon and 
wisdom are useless because they are not equal. If mind and speech are both good, the 
Inner and outer are alike, and concentration and wisdom are equal. Self-enliphtenmernt, 
cultivation, and practice are not a matter for debate. If you debate which comes first, then 
you are similar to a confused man who does not cut off ideas of victory and defeat, but 
magnifies the notion of self and dharmas, and does not disassociate himself from the four 
makrs. The Patriarch added: “Good Knowing Advisors, what are concenfratlon and 
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wisdom like? They are like a lamp and its lipht. With the lamp, there 1s light. Without the 
lamp, there 1s darkness. The lamp 1s the substance of the light and the light 1s the function 
of the lamp. Although there are two names, there 1s one fundamental substance. The 
dharma of concentration and wisdom 1s also thus.” 

Phát triển trí tuệ biết được rằng tánh không là bản chất tối hậu của tất cả các pháp— 
Develop the wisdom that understands that emptiness of inherent existence 1s the ultimate 
nature of all phenomena: Loại trí tuệ đặc biệt này là phương tiện duy nhất dùng để loại 
trừ vô minh và những trạng thái tâm nhiễu loạn của chúng ta. Trí tuệ này cũng là một khí 
cụ mạnh mẽ nhất dùng để hóa giải những dấu ấn nghiệp thức u ám. Hơn nữa, trí tuệ này 
khiến cho chúng ta có khả năng làm lợi lạc người khác một cách hiệu quả, vì nhờ nó mà 
chúng ta có thể chỉ dạy người khác phương pháp để tự họ cũng đạt được loại trí tuệ này. 
Loại trí tuệ thứ nhất là chìa khóa để dẫn đến giải thoát và giác ngộ. Để có thể đạt được 
loại trí tuệ này, chúng ta phải đầu tư mọi nỗ lực vào tu tập giáo lý nhà Phật và thực hành 
thiển định—This specific type of wisdom ¡s the sole means to eliminate our ignorance 
and other disturbing states. It 1s also the most powerful tool for purifying negative karmic 
Imprints. In addition, 1t enables us to benefit others effectively, for we can then teach 
them how to gain this wisdom themselves. Thịs 1s also the first key to liberation and 
enlightenmernt. In order to be able to obtain this type of wIsdom, we must Invest all our 
efforfs in cultivating Buddhist laws and practicing Buddhist meditation. 


(II) Năm Đức Tính Khác Của Người Tu Thiền—Fbe other characteristcs gƑ any Zen 
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cultivators: 

Giới hạnh tỉnh nghiêm: Strictly keep the precepts. 

Căn tánh nhanh nhẹn sáng suốt: Nature and roots should be active (swift) and 
enlightened. 

Thấu triệt chân lý và khéo phân biệt chánh tà chân ngụy: Understand clearly the Buddha 
teachings and skillfully distinguish right from wrong, as well as true from false. 

Ý chí kiên định: FIirm and stable determination. 

Luôn nương theo chư thiện hữu tri thức, những người làu thông kinh điển, tinh chuyên tu 
hành để được hướng dẫn đúng đắn: Should always cultivate with good advisors, who 
have a thorough knowledge of the sutras and who zealously practise meditation to obtain 
the right guidance. 
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Chương Bốn Mươi Chín 
Chapter Forty-Nine 


Ngoại Đạo Thiền 
Non-Buddhist Meditation 


(I Tổng quan về Ngoại Đạo Thiền —An overview oƒ Outsider Zen: Thiền ngoại đạo hay 
thiển theo con đường bên ngoài Phật giáo, thí dụ như phép Yoga của Ấn Độ, phép tĩnh 
tọa của Khổng giáo, hay phép tĩnh tâm thực hành của Ki Tô giáo, vân vân. Một khía 
cạnh của thiển ngoại đạo là nó thường được thực hành để luyện các năng lực hoặc kỹ 
năng siêu nhiên khác nào đó ngoài tầm với của người thường, chẳng hạn như đi chân trần 
trên những lưỡi kiếm bén, hoặc nhìn những con chim sẽ khiến chúng trở nên tê liệt. Một 
khía cạnh khác của thiển ngoại đạo là thực hành để được tái sanh vào các cõi trời. Tất cả 
những khía cạnh nầy đều không phải là mục tiêu của thiển Phật giáo; mục tiêu tối 
thượng của người tu thiển Phật giáo là thành Phật—An outside way of meditation, ¡.e. 
Indian (Hindu) Yoga, the quiet siting of Confucianism, contemplation practices In 
Christianity, etc. One aspect of the outsider Zen 1s that It 1s often practiced In order to 
cultivate varIous supranormal powers or skIlls, or to masfer certain arts beyond the reach 
of ordinary man, I.e walking barefooted on sharp sword blades or staring at sparrOWS SO 
that they become paralized. Another aspect of the outsider Zen 1s that 1t 1s practiced to 
obfain rebirth in varlous heavens. These aspects of the outsider Zen are not the obJects of 
Zen Buddhism; the ultimate goal of Buddhist meditafors 1s to become a Buddha. 


(II) Thiền Du Già— Yoga (skt & p): Hiệp phối—Du già—Tương ưng—Từ Phạn ngữ chỉ bất 
cứ hình thức kỷ luật thân hay tâm. Một hình thức thiển định được phát triển ở Ấn Độ thời 
cổ mục đích giải thoát những hạn chế thể chất hay những khổ đau phiền não bằng cách 
định tâm sao cho nó hòa nhập vào chân lý của vũ trụ. Từ này thông dụng cả trong Ấn 
giáo, Phật giáo, và cả những truyền thống tôn giáo khác ở Ấn Độ. Theo Ấn giáo, Du già 
có nghĩa là kết hợp với thượng đế. Theo các truyền thống khác ở Ấn Độ thì thực tập du 
già có nghĩa là thực tập phát triển tình trạng thân và tâm theo cách riêng của từng tôn 
giáo, nhưng trong Phật giáo, từ nầy chỉ tương đương với thiền định trong giai đoạn đầu 
tập thở. Đây là lối điều thân và hơi thở sao thân tâm tịnh lặng. Phương pháp Du già là sự 
liên hệ hỗ tương giữa năm khía cạnh cảnh, hành, lý, quả và cơ. Đây là lối điều thân và 
hơi thở sao thân tâm tịnh lặng. Phương pháp Du già là sự liên hệ hỗ tương giữa năm khía 
cạnh cảnh, hành, lý, quả và cơ—A Sanskrit term that refers to any physical and or mental 
discipline. A form of meditation developed in ancIent India aimed at liberating one from 
the physical limitatons of the body or sufferings and afflicions by achieving 
concentration of mind and fusing with universal truth. It is common to both HinduIsm and 
Buddhism, as well as other traditions in India. In Hinduism, yoga means to harness and 
unite oneself with god. In other religious traditions In India, yogic practices Involve 
training in the development of physical and menfal states that are valued by theIr 
traditons, but in Buddhism, Yoga 1s only equivalent to the first stage of medifative 
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breathing practicing. Thịs 1s the combination of physical and breathing exercIses. Yoga 
method requires the mutual response or relation of the following five aspects. 

Tương ứng với cảnh: The mutual response or relation of state, or environment, referred to 
mind. 

Tương ứng với hành: The mutual response or relation of action, or mode of practice. 
Tương ứng với lý: The mutual response or relation of right principle. 

Tương ứng với quả: The mutual response or relation of results in enlightenmert. 

Tương ứng với cơ: The mutual response or relation of motivity, 1.e. practical application 
1n saving others. 


(HI)Những niềm tin khác nhau của Ngoại Đạo— Diƒferent kinds 0ƒ. Heretics belieƒ: 
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Ngoại Đạo Vô thường —Heretics believe that Nirvana ¡is impermanence: Niết bàn là 
thường hằng vĩnh cửu; tuy nhiên tà đạo lại cho rằng ngay cả Niết bàn cũng vô thường—— 
Nirvana 1s permanent and eternal; however, heretics believe that everything Including 
nirvana as Impermanert. 

Ngoại Đạo Vô lạc —Heretics believe that Nirvana is not a place of bliss: Niết bàn là nơi 
của an lạc; tuy nhiên tà đạo lại cho rằng mọi nơi kể cả Niết bàn đều khổ chứ không 
vuI—NIrvana 1s a permanent place of bliss; however, heretics believe that everywhere 
including nirvana as no pleasure, but suffering. 

Ngoại Đạo Vô tịnh —Heretics believe that Nirvana is not pure: Niết bàn là thanh tịnh; tuy 
nhiên, tà đạo cho rằng ngay cả Niết bàn cũng bất tịnh —Nirvana is pure; however, 
heretics believe that everything 1s Impure. 

Ngoại Đạo Vô ngã—Heretics believe that Nirvana is not a real Buddha-nature: Niết bàn 
là chân Phật tánh; tuy nhiên tà đạo cho rằng làm gì có cái Phật tánh —Nirvana is a real 
Buddha-nature; however, heretics believe that there 1s no such Buddha-nature. 

Sắc Không Ngoại Đạo: Ngoại Đạo phủ nhận sắc hữu, tìm cầu sự tự kiểm soát và cho 
rằng đây là niết bàn (dùng sắc phá hữu dục, dùng không phá sắc hữu)—Heretics” Denial 
of material existence, one of the ten kinds of heretics, who denied material existence, 
and consequently sought self-control, or nrvana. 

Tự Nhiên Ngoại Đạo: Ngoại Đạo khước từ lý nhân quả của nhà Phật và cho rằng vạn 
pháp xãy ra một cách tự nhiên——Heretic sect that holds things happen sponftaneously, one 
of the ten heretic sects which denies Buddhist cause and effect and holding that things 
happen spontaneously. 

Phương Quảng Đạo Nhân: Ngoại đạo phụ vào Đại Thừa chấp vào lý “không kiến”— 
Heretical followers of Mahayana. Heretical followers of Mahayana, who hold a false 
doctrine of the Void, teaching 1t as total non-exIstence, or nihilism. 
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Chương Năm Mươi 
Chapter FỰffy 


Phàm Phu Thiền 
Zen 0ƒ Ordinary People 


(Tổng quan về Phàm Phu Thiền—An overview gƒ Zen 0ƒ Ordinary People: Thiền phàm 


phu dành cho tất cả mọi người, giúp ta tập trung và kiểm soát tâm, là loại thiển không 
chứa đựng nội dung triết lý hay tôn giáo. Thiển phàm phu là thứ thiển thực hành thuần 
túy vì tin rằng nó có thể cải thiện sức khỏe tinh thần lẫn thể xác. Tuy nhiên, dù thiển 
phàm phu có ích lợi rất nhiều trong việc tu tập hơn là đọc vô số sách đạo đức triết học, 
vẫn không thể giải quyết được vấn để nền tẳảng của con người và mối tương quan của con 
người và vũ trụ, vì nó không thể phá vỡ được cái mê hoặc cơ bản về chính mình của 
hạng người thường, là mình rõ ràng khác với vũ trụ—Ordinary Zen for anybody and 
everybody, which help people learn to concentrate and control their mind, being free 
from any philosophic or religIous content. Ordinary 1s a pure Zen practice, in the belief 
that It can Improve both physical and mental health. However, the fact remains that 
ordinary Zen, although far more beneficial for the cultivation of the mind than the reading 
of countless books on ethics and philosophy, 1s unable to resolve the fundamenfal 
problem of man and his relation to the universe, because 1t cannot pIerce the ordinary 
man”s basic delusion of himself as distinctly other than the universe. 


(II) Tứ Thiền: Four jhanas—Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, trong chuỗi Tứ 


l) 
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Pháp có Tứ Thiển—According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, 
In the sets of four things, there are Four Jhanas or four stages of of mystic meditation, 
whereby the believer”s mind 1s purged from all earthly emotions, and detached as 1t were 
†rom his body, which remains plunged In a profound trance: 

Sơ Thiền: Ở đây vị Tỳ Kheo ly dục, ly ác pháp hay bất thiện pháp để chứng và trú vào sơ 
thiển (trong đó những ham muốn say mê, và một số tư tưởng bất thiện như dâm dục, ác ý, 
bạc nhược, lo lắng, bổn chồn, và nghi ngờ đều bị loại bỏ), một trạng thái hỷ lạc do ly dục 
sanh, với tầm, với tứ—Here a monk, detached from all sense-desires, detached from 
unwholesome mental states (passionate desires and certain unwholesome thoughts like 
sensous lust, 1ll-will, languor, worry, restlessness, and doubt are discarded), enters and 
remains In the first Jhana, which 1s with thinking and pondering, born of detachment, filled 
with delight and Joy (seated cross-legsed, the practiser concenfrates his mind upon a 
single thought. Gradually his soul becomes filled with a supernatural ecstasy and 
serenity; however, his mind 1s sfIÏl reasoning 1n this stage©). 

Nhị Thiển: Ở đây vị Tỳ Kheo, diệt tầm và tứ, chứng và trú vào nhị thiển (tất cả những 
hoạt động tinh thần bị loại bỏ, tĩnh lặng và nhất điểm tâm phát triển), một trạng thái hỷ 
lạc do định sanh, không tầm không tứ, nội tâm nhất tỉnh—Here a monk, who is subsiding 
of thinking and pondering, by gaining Inner tranquility and oneness of mind, he enters and 
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remains In the second Jhana (all intellectual activifles are suppressed, tranquility and one- 
poIintedness of mind developed), which 1s without thinking and pondering, born of 
concentration, filled with delight and Jjoy (concentrating his mind on the same subJect, he 
Írees It from reasoning, the ecstasy and serenity remaining). 

Tam Thiên: Ở đây vị Tỳ Kheo ly hỷ trú xả, chánh niệm tỉnh giác, thân cảm sự lạc thọ mà 
các bậc Thánh gọi là xả niệm lạc trú, chứng và an trú trong Tam Thiển—Trong giai đoạn 
nầy cảm nghĩ hỷ lạc là một cẩm giác tích cực, cũng biến đi, trong khi khuynh hướng hỷ 
lạc vẫn còn thêm vào sự thanh thản trong tâm—Here a monk, with the fading away of 
delight, remaining 1mperturbable, mindful and clearly aware, he experiences in himself 
that Joy of which the Noble Ones say: “Happy 1s he who dwells with equanimity and 
mindfulness.” He enters and remains in the third Jhana (in this stage he divests himself of 
ecstasy)—The feeling of joy, which 1s an active sensation, also disapears, while the 
đisposition of happiness still remains in addition to mindful equanimity. 

Tứ Thiên: Ở đây vị Tỳ Kheo xả lạc, xả khổ, diệt tất cả những hỷ ưu đã cắm thọ từ trước, 
chứng và trú vào Tứ Thiển, không khổ, không lạc, xả niệm thanh tịnh—Tất cả những 
cảm giác, cả đến hạnh phúc hay không hạnh phúc, vui và phiển não, cũng biến đi, chỉ 
còn lại sự tĩnh lặng thanh tịnh và tỉnh thức—Here a monk, having given up pleasure and 
pain, and with the disappearance of former gladness and sadness, he enters and remaIns 
1n the fourth Jhana which 1s beyond pleasure and pain, and purified by equanimity and 
mindfulness (in the fourth stage the mind becomes Indifferent to all emotlons, being 
exalted above them and purified). All sensations, even of happiness and unhappiness, of 
Joy and sorrow, disappear, only pure equanimity and awareness remaining. 


(II)Tứ Thiền Thiên: Brahmalokas (sk)——Tứ Tĩnh Lự Thiên—Bốn cảnh giới mà người tu đạt 


1. 
đ) 
1) 


tới—The fourth region, equal to a great chiliocosmos (Đại thiên giới)—The four dhyana 
heavens: 

Sơ Thiên Thiên: Pathamajjhanabhumi (skt). 

Nghĩa của Sơ Thiền Thiên— The meanings oƒ Pathamajjhanabhumi: 

Cõi trời thứ nhất nơi không còn vị giác hay khứu giác, không cần thực phẩm, nhưng vẫn 
còn bốn giác quan còn lại (Nhãn, Nhĩ, Thân, Ý). Chúng sanh trong cõi sơ thiển không 
còn sắc dục; tuy nhiên, họ vẫn còn những ham muốn khác. Đây là cõi hỷ lạc xa lìa cảnh 
gây tội tạo nghiệp. Sơ thiền thiên gồm một thế giới, một vệ tinh, một núi Tu Di, và sáu 
cõi trời dục giới. Sơ Thiển Thiên là cõi Ly Sinh Hỷ Lạc Địa, nghĩa là mình sẽ ly khai 
được phiền não, đắc được thiền duyệt thực, sung mãn pháp hỷ khoái lạc, ra khỏi sự điên 
đảo của chúng sanh để hướng đến con đường Bồ Đề của các bậc Thánh—The first 
region, as large as the whole universe. The Inhabitants In this region are without 
gustatory (tasting) or olfactory (smelling) organs, not needing food, but possess the other 
four of the six organs. Heaven beings In this Heaven are free from all sexual desires; 
nevertheless, they still have other desires. This 1s the ground of Joy of separation from 
production. The first dhyana has one world with one moon, one meru, four continents and 
six devalokas. The Heavens of the First Dhyana or the Stage of the Happiness of 
Separating from Production. At this stage cultivators leave the afflictions of living beings, 
obtain the happiness of “taking Dhyana Bliss as food” and “being filled with the Joy of 
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Dharma.” Cultivators also leave the confusion of living beings and start advancing along 
the Bodhi Path of the Sages. 

Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, Đức Phật đã nói với ngài A Nan về bậc Sơ 
Thiển như sau: “Ông A Nan! Ba bực thắng lưu trong sơ thiển, tất cả khổ não không thể 
bức bách. Dù chẳng phải chính tu tam ma địa, trong tâm thanh tịnh, các mê lậu chẳng 
động.—lIn the Surangama Sutra, book Nine, the Buddha told Ananda about the 
Pathamajjhanabhumi as follows: “Ananda! Those who flow to these three superlor levels 
in the Pathamajjhanabhumi (first dhyana) will not be oppressed by any suffering or 
affliction. Although they have not developed proper samadhi, their minds are pure to the 
poInt that they are not moved by outflows.” 

Trạng thái của hành giả trong cối Sơ Thiên— Cultivators` conditions or states in the First 
Dhyana: Trong cõi Sơ Thiển hơi thở của hành giả ngừng lại, nhưng không phải là chết. 
Trạng thái nầy là trạng thái nhập vào Sơ Thiển. Nó khác với ngủ vì khi ngủ người ta vẫn 
còn thở—In the First Dhyana, cultivators” breath has stopped, cultivators no longer inhale 
or exhale, although they are not dead. This 1s known as entering the Samadhi of the First 
Dhyana. It is different from sleep because when you are sleeping you continue to breath. 


Nhị Thiền Thiên: Dutiyajjhanabhumi (sk0). 

Nghĩa của Nhị Thiền Thiên— The meanings of Dutiyajjhanabhumi: 

Cõi trời thứ nhì tương đương với tiểu thiên thế giới. Chư thiên trên cõi trời nầy hoàn toàn 
ngưng bặt năm giác quan đầu, chỉ còn lại “ý”. Đây là cõi hỷ lạc Tam ma địa hay Định 
Sanh Hỷ Lạc Địa. Nhị thiển thiên gấp một ngàn lần thế giới của sơ thiển thiên—The 
second region, equal to a small chilio cosmos. The Inhabitants 1n this region have ceased 
fo require the five physical organs, possessing only the organ of mind. Thịs 1s the ground 
of Joy of production of samadhi or “The Stage of the Happiness of Attaining SamadhI.” 
The second dhyana has one thousand times the worlds of the first. 

Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, Đức Phật đã nói với ngài A Nan về Nhị 
Thiển Thiên như sau: “Ông A Nan! Ba bực thắng lưu trong cõi Nhị Thiên, tất cả lo âu 
không thể bức bách họ. Dù chẳng phải chính tu tam ma địa, trong tâm thanh tịnh đã dẹp 
tất cả hoặc lậu thô thiển.”——In the Surangama Sutra, book Nine, the Buddha told Ananda 
about the DutiyajJjhanabhumi as follows: “Anandal Those who flow to these three 
superior levels In the second dhyana will not be oppressed by worrles or vaXxations. 
Although they have not developed proper samadhi, their minds are pure to the point that 
they have subdued their coarser outflows.” 

Trạng thái của hành giả trong cõi Nhị Thiền— Cultivators` conditions or states in the 
Second Dhyana: Trong cõi Nhị Thiền chẳng những hơi thở của hành giả ngừng lại, mà 
mạch tim cũng ngừng lại, nhưng đây cũng không phải là chết. Trạng thái nầy là trạng 
thái nhập vào Nhị Thiển—In the Second Dhyana, not only cultivators` breath has 
stopped, but the pulse has also stopped, although they are not dead. This 1s known as 
entering the Samadhi of the Second Dhyana. 


Tam Thiên Thiên: Tatiyajjhanabhimi (sk0). 
Nghĩa của Tam Thiền Thiên— The meanings oƒ the Tatiyajjhanabhumi: 
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Cõi trời thứ ba tương đương với trung thiên thế giới. Chư thiên trên cõi nây vẫn còn giác 
quan “ý” nhưng chỉ thọ nhận lạc thụ và xả thụ mà thôi, nên còn được gọi là “Ly Hỷ 
Diệu Lạc Địa.” Đây là cõi kỳ lạc và ngưng bặt mọi tư tưởng. Tam thiển thiên gấp một 
ngàn lần các thế giới ở nhị thiển thiên — The third region, equal to a middling 
chiliocosmos. The inhabitants in this region still have the organ of mind are receptIve of 
great Joy, so 1f 1s also called “The Stage of the Wonderful Bliss of Leaving Happiness.” 
Thịs 1s the ground of wonderful bliss and cessaton of thought. The thírd has one 
thousand times the worlds of the second. 

Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, Đức Phật đã nói với ngài A Nan về Tam 
Thiển Thiên như sau: “Ông A Nan! Ba bực thắng lưu trong Tam Thiền Thiên đó, đây đủ 
đại tùy thuận, thân tâm yên lành, được vô lượng vui vẻ. Dù chẳng phải chính được tam 
ma địa, trong tâm an lành, hoan hỷ gồm đủ.”-——In the Surangama Sutra, book Nine, the 
Buddha told Ananda about the third dhyana as follows: “Ananda! Those who flow to 
these three superior levels In the third dhyana wIll be replete with great compliance. 
Their bodies and minds are at peace, and they obtain limitless bliss. Although they have 
not obfained proper samadhi, the Joy within the tranquility of their minds 1s total.” 

Trạng thái của hành giả trong cõi Tam Thiền— Cultivators` conditions or states in the 
Third Dhyana: Trong cõi Tam Thiền chẳng những hơi thở của hành giả ngừng lại, mà 
mạch tim và ý niệm cũng ngừng lại, nhưng đây cũng không phải là chết. Trạng thái nầy 
là trạng thái nhập vào Tam Thiền. Tới cảnh giới nầy thì mình ra khỏi sự hoan hỷ, xả bỏ 
đi vị thiển, không còn đắm trước gì nữa-—In the Third Dhyana, not only cultivators” 
breath has stopped, but the pulse and thoughts have also stopped, although they are not 
dead. This 1s known as entering the Samadhi of the Third Dhyana. In the Third Dhyana, 
cultivators have left happiness and renounced flavorful Zen. They do not have the 
slightest attachment or greed for the comfort of Zen. 


Tứ Thiền Thiên: Catutthqj]hanabhumi (skt). 

Nghĩa của Tứ Thiền Thiên— The meanings oƒ the fourth dhyana: 

Cõi trời thứ tư, tương đương với đại thiên thế giới. Chư thiên trên cõi nầy vẫn còn “ý”, 
nhưng đây là cõi thanh tịnh và xả bỏ mọi tư tưởng (chỉ có xả thụ mà thôi) nên được gọi là 
“Xả Niệm Thanh Tịnh Địa”. Tứ thiển thiên gấp một ngàn lần các thế giới ở tam thiển 
thiên—The fourth region, equal to a great chiliocosmos. The Inhabitants In this region 
still have mind, but thịs 1s the ground of purity and renunciation of. thought, so 1t 1s alsO 
called “The State of the Purity of Renouncing Thoupht.” The fourth dhyana has one 
thousand times those of the third. 

Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, Đức Phật đã nói với ngài A Nan về Tứ 
Thiển Thiên như sau: “Ông A Nan! Bốn thắng lưu trong Tứ Thiển Thiên, tất cả trong đời 
các cảnh khổ và vui không thể lay động. Dù chẳng phải thật là chỗ vô vi bất động, có 
tâm sở đắc. Công dụng thuần thục ——In the Surangama Sutra, book Nine, the Buddha told 
Ananda about the fourth dhyana as follows: “Ananda! Those who flow to these four 
superior levels in the fourth dhyana will not be moved by any suffering or bliss in any 
world. Althouph this 1s not the unconditioned or the true ground of non-moving, because 
they still have the thought of obtaining something, their functioning 1s nonetheless quite 
advanced.” 
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b) Trạng thái của hành giả trong cõi Tứ Thiền—Cultivators` condilons or states in the 
Fourth Dhyana: Trong cõi Tứ Thiền mọi thứ đều là không, nghĩa là khi một niệm chẳng 
dấy lên, chân tâm bản thể hiện bày: “Nhất niệm bất sanh, toàn thể hiện.” Trong giai 
đoạn nầy, mọi thứ đều nói Pháp cho mình, từ hoa rơi, nước chảy, vân vân, đều là những 
thời thuyết pháp Đại Thừa cho hành giả——In the Fourth Dhyana, there ¡s nothing at all. 
That 1s to say “When not a single thoupht arise, the entire substance manifests.” In this 
stage, everything 1s speaking the Dharma. Falling flowers and flowing water proclaim the 
Mahayana preachings. 
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Chương Năm Mươi Mốt 
Chapter FỨty-One 


Nhị Thừa Thiền 
The Hinayana Zen 


(I Tổng quan về Nhị Thừa Thiền—An overview oƒ Hinayana Zen: Thiền Nhị Thừa nhằm 
chỉ dạy chúng ta cách đưa từ trạng thái tâm nầy đến trạng thái tâm khác, thí dụ như từ 
mê mờ đến giác ngộ. Tuy nhiên, Thiền Tiểu Thừa chỉ chú trọng đến sự an tâm của một 
mình mình mà thôi. Mục đích của Thiên Tiểu Thừa là đạt được một trong tứ Thánh quả 
của Tiểu Thừa—Zen of Small Vehicle. This is the vehicle or teaching that is to take you 
Írom one state of mind to another state of mind, 1.e. from delusion to enlightenmett. 
However, Zen of the Smal Vehicle looks only into one”s own peace of mind. The 
purpose of Zen of Small Vehicle 1s to attain one of the four degrees of sainfliness of 
Hinayana. 


(II) Ngũ Đình Tâm Quán: Năm phép quán để lắng tâm và diệt trừ ngũ dục là tham, sân, sỉ, 
ngã chấp và loạn tâm——The five meditations for settling the mind and ridding it of the 
five errors of desires, hate, Ignorance, the self, and a wayward or confused mind. The 
five-fold procedures for quieting the mind. 


(HI)Cửu Tưởng Quán—Nine kinds oƒ Contemplation: Chín loại thiền quán về thân thể giúp 
ta thoát được luyến ái về thân: Thứ nhất là quán xác sình lên (Vyadhmatakasamjna (skÐ. 
Tưởng thây vừa mới chết và bắt đầu sình lên. Thứ nhì là quán xác đổi sắc bầm tím 
(Vinilakas (skt) hay tưởng thây chết đổi sắc bầm xanh tím. Thứ ba là quán xác rút nhỏ lại 
(Vipadumakas (skt) hay tưởng thây đang hoại diệt. Thứ tư là quán xác rỉ máu (Vilohitakas 
(skÐ) hay tưởng thây sình bấy nức rã và rỉ máu. Thứ năm là quán xác bị phủ đầy máu mủ 
(Vipuyakas (skt). Tưởng thây chết sình lên đầy dẫy máu mủ và sắp rã. Thứ sáu là quán 
xác bị thú ăn (Vikhaditakas (skt). Tưởng thây rã ra từng khúc, làm môi cho chim thú. Thứ 
bẩy là quán xác bị rả ra từng phần (Viksiptakas (skt). Tưởng thây đang tan rã ra từng 
phần. Thứ tám là quán xác chỉ còn lại xương trắng (Asthis (skÐ). Tưởng nắng chan mưa 
gội, thây nay chỉ còn trơ lại một bộ xương trắng. Thứ chín là quán tro còn lại 
(Vidagdhakas (skt). Tưởng xương tiêu mụt theo thời gian, nay chỉ còn trơ lại một nhúm 
tro—NIne types of meditation on corpse which helps free us from attachment to the 
human body: First, contemplate on a bloated corpse. Second, contemplate on a corpse 
changing color to dark purple. Third, contemplate on a decaying corpse. Fourth, 
contemplate on blood leaking out from a corpse. FIfth, contemplate on a corpse covered 
with pus. Sixth, contemplate on a corpse that torn apart by wild birds and wild beasts. 
Seventh, contemplate on the scattered limbs of a corpse. Eighth, contemplate on left-over 
white bones. Ninth, contemplate on the bones reduced to ashes—See Chapter 139 
(AXVD. 
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(IV) Tứ Vô Lượng Tâm—Four Inuneasurable Minds: Từ-Bi-Hỷ-Xả——Immeasurable minds 


of loving-kindness, compassion, Joy, and equanimity—See Chapter Ninety-Four 1n Vol. 
IL 


(V) Bát Bối Xả Quán— Eight Liberations: Eight liberations: Asta-vimoksa (skt)——Tám Giải 


l) 


2) 


3) 


4) 


3) 


Thoát—Những bài tập thiền định về tám giai đoạn tập trung tư tưởng liên tiếp nhằm mục 
đích giải thoát khỏi mọi vướng mắc của vật thể hay phi vật thể—Meditation exercices 
that move through eight stages of concentration as an aid to overcoming all clinging to 
corporeal and noncorporeal factors: 

Nội hữu sắc tưởng, ngoại quán sắc giải thoát Tam muội —Possessing form, one sees 
forms: Suy tưởng về những hình thức bên trong và bên ngoài thân thể nhằm vượt qua dục 
vọng. Tự mình có sắc, thấy có sắc. Trong giai đoạn nầy hành giả tự mình quán thân bất 
tịnh—Cognition of Internal and external forms or confemplation of things within and 
outside the body as Impure In order to overcome attachmernt to forms. Liberation when 
subJective desire arIses, by examination of the obJect, or of all things and realization of 
therr filthiness. In this stage, cultivators remove passions by meditation on the Impurity of 
one”s own body. 

Nội vô sắc tưởng, ngoại quán sắc giải thoát Tam muội—Not perceiving material forms in 
oneself, one sees them outside: Sau khi đã vượt qua được những dục vọng bên trong, 
hành giả tiếp tục suy tưởng về những hình thức ô trược bên ngoài chứ không phải bên 
trong nhằm tăng cường khả năng vượt qua dục vọng. Quán tưởng nội sắc là vô sắc, thấy 
các ngoại sắc bất tịnh —After overcoming all attachment to forms internally, cultivators 
continue to contemplate the Impurity of all external forms 1n order to reinforce his or her 
ability to overcome all attachment to forms Internally and externally. Liberation when no 
subJective desire arises by still meditating or contemplating of the obJect or of all things. 
First contemplating on impurity of external obJects, then on purIty. 

Suy tưởng về bản chất vô thường của vật thể để không ham muốn cái đẹp cũng không 
kinh tởm cái dơ: Contemplate the impermanence of all things to eliminate the desire or 
attachmernt to the beautiful and avoid or drop the Iimpure substances. 

Không vô biên xứ giải thoát (Không xứ giải thoát Tam muội)—Attainment of the field of 
the limitlessness of space: Đạt tới lĩnh vực không gian vô hạn. Vượt khỏi hoàn toàn sắc 
tưởng, diệt trừ các tưởng hữu đối, không suy tư đến những tưởng khác biệt, với suy tư: 
“Hư không là vô biên: chứng và trú Không Vô Biên Xứ, nơi mọi luyến chấp vào vật chất 
đều bị tận diệt bằng thiển quán——By completely transcending all perception of matter, by 
the vanishing of the perception of sense-reactions and by non-attention to the perception 
of variety, thinking: “Space 1s Infinite,” one enters and abides In the Sphere of Infinite 
Space, where all attachments to material obJects have been completely extinguished by 
mediftation on boundless conscIousness. Liberation on realization of the Sphere of Infinity 
of Space, or the Immaterial. 

Thức vô biên xứ giải thoát (Thức xứ giải thoát Tam muội)—Attainment of the field of the 
limitlessness of consciousness: Đạt tới lĩnh vực ý thức vô hạn. Vượt khỏi hoàn toàn Hư 
Không vô biên xứ, với suy tư “Ihức là vô biên” chứng và trú Thức vô biên xứ, nơi mọi 
luyến chấp vào “không” đều bị tận diệt bằng thiển định—By transcending the Sphere of 
Infinite Space, thinking: “Conscliousness 1s Infinite,” one enters and abides In the Sphere 
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of Infinite of Consciousness, where all attachments to void have been completely 
removed by meditation. Liberation in realization of infinite knowledge or the Sphere of 
Infinite ConscIousness. 

Vô sở hữu xứ giải thoát Tam muội—Attainment of the field of nothingness or emptiness: 
Đạt tới lĩnh vực hư vô. Vượt khỏi hoàn toàn Thức vô biên xứ, với suy tư “không có vật 
øì” chứng và trú Vô sở hữu xứ, nơi mọi luyến chấp vào thức hoàn toàn bị tận diệt bằng 
thiển định—By transcending the Sphere of Infinite Consciousness, thinking: “There ¡s 
nothing,” one enters and abides In the Sphere of No-Thingness, where all attachments to 
conscIousness have been completely removed by meditation. Liberation In realization of 
the Sphere of Nothingness, or nowhereness. 

Phi tưởng phi phi tưởng xứ giải thoát Tam muội—Attainment of the field of neither 
perception nor nonperception: Đạt tới lĩnh vực không tri giác cũng không phải không tri 
giác. Vượt khỏi hoàn toàn Vô sở hữu xứ, chứng và trú Phi tưởng phi phi tưởng xứ. Nơi 
đây mọi luyến chấp vào hữu đối hoàn toàn bị đoạn tận bằng thiển định—By transcending 
the Sphere of No-Thingness, one reaches and abides In the Sphere of Neither-Perception- 
Nor-Non-Perception (neither thought nor non-thought) where all attachments to non- 
exIstence have been completely extinguished by meditation. Liberation In the state of 
mind where there 1s neither thought nor absence of thought (the Sphere of Neither- 
Perception-Nor-Non-Perception). 

Diệt thọ tưởng định giải thoát (Diệt tận định xứ giải thoát Tam muội)—Cessation of 
perception and: Xóa bỏ mọi tri giác và mọi tình cảm. Vượt khỏi hoàn toàn Phi tưởng phi 
phi tưởng xứ, chứng và trú Diệt thọ tưởng. Đây là giai đoạn hoàn toàn tịch diệt hay Niết 
Bàn—LiIiberation by means of a state of mind in which there 1s final or total extinction, 
nirvana. By transcending the Sphere of Neither-Perception-Nor-Non-Perception, one 
enters and abides In the Cessation or extinguishing all thoughts (perceptions) and 
feelings. 


(VI)Bát Thắng Xú— Eight victorious sfages: Tám giai đoạn chiến thắng trong thiền định 


l) 


2) 


3) 


nhằm giúp hành giả vượt thắng dục vọng và luyến chấp của thế giới giác quan. Theo 
Kinh Phúng Tụng và Kinh Đại Bát Niết Bàn trong Trường Bộ Kinh, có tám thắng xứ— 
The eight victorlous stages or degrees In meditation for overcoming desire, or attchment 
to the world of sense. According to the Sangtti Sutta In the Long Discourses of the 
Buddha, and the Mahaparinibbana Sutta, there are eight stages of masftery: 

Thắng Xứ Thứ Nhứt The first stage of mastery: Một vị quán tưởng nội sắc, thấy các 
loại ngoại sắc có hạn lượng, đẹp, xấu. Vị ấy nhận thức rằng: “Sau khi nhiếp thắng chúng, 
ta biết, ta thấy.”—Perceiving forms ¡nternally, one sees external forms, limited and 
beautiful or ugly, and in mastering these, one 1s aware that one knows and sees them. 
Thắng Xứ Thứ Nhì The second stage of mastery: Một vị quán tưởng nội sắc, thấy các 
loại ngoại sắc vô lượng, đẹp, xấu. VỊ ấy nhận thức: “Sau khi nhiếp thắng chúng, ta biết, 
ta thấy.”—Perceiving forms internally, one sees external forms, unlimited and beautiful 
or ugly, and in mastering these, one 1s aware that one knows and sees them. 

Thắng Xứ Thứ Ba—The third stage of mastery: Một vị quán tưởng vô sắc ở nội tâm, thấy 
các loại ngoại sắc có hạn lượng, đẹp, xấu. Vị ấy nhận thức rằng: “Sau khi nhiếp thắng 
chúng, ta biết, ta thấy.”—Not perceiving forms ¡nternally, one sees external forms, 


4) 


3) 


6) 
? 


8) 
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limited and beautiful or ugly, and in masfering these, one 1s aware that one knows and 
sees them. 

Thắng Xứ Thứ Tư—The fourth stage of mastery: Một vị quán tưởng vô sắc ở nội tâm, 
thấy các loại ngoại sắc vô hạn lượng, đẹp, xấu. VỊ ấy nhận thức rằng: “Sau khi nhiếp 
thắng chúng, ta biết, ta thấy.”——Not perceiving forms internally, one sees external forms, 
unlimited and beautiful or ugly, and in mastering them, one 1s aware that one knows and 
sees them. 

Thắng Xứ Thứ Năm —The fifth stage of mastery: Một vị quán tưởng vô sắc ở nội tâm 
thấy các loại ngoại sắc màu xanh, sắc màu xanh, tướng sắc xanh, hình sắc xanh, ánh 
sáng xanh; như bông gai màu xanh, sắc màu xanh, tướng sắc xanh, hình sắc xanh, ánh 
sáng xanh; như lụa Ba La Nại, cả hai mặt láng trơn, màu xanh, sắc màu xanh, tướng sắc 
xanh. Như vậy vị nầy quán tưởng vô sắc ở nội tâm, thấy các loại ngoại sắc màu xanh, 
sắc màu xanh, tướng sắc xanh, hình sắc xanh, ánh sáng xanh. VỊ ấy nhận thức rằng: “Sau 
khi nhiếp thắng chúng, ta biết, ta thấy.”—Not perceiving forms internally, one sees 
external forms that are blue colour, of blue lustre. Just as a flax flower which 1s blue, of 
blue colour, of blue lustre, or a Benares cloth smoothed on both sides that 1s blue colour, 
of blue lustre, so one perceives external forms that are blue colour, of blue lustre; and in 
mastering these, one 1s aware that one knows and sees them. 

Thắng Xứ Thứ Sáu The sixth stage of mastery: Same as ¡n fifth stage of mastery, 
replace “blue” with “yellow,” and “Flax flower” with “Kannikara Flower.” 

Thắng Xứ Thứ Bảy —The seventh stage of mastery: Same as ¡n fifth stage of mastery, 
replace “blue” with “red,” and “Flax flower” with “Hibiscus flower.” 

Thắng Xứ Thứ Tám —The eighth stage of mastery: Same as ¡n fifth stage of mastery, 
replace “bule” with “white,” and “Flax flower” with “Flax flower” with “morning-star 
Osadhi.” 


(VH)Bát Niệm— Eight lines oƒ thoughf: Tám niệm giúp hành giả chống lại ma quân và 


những cám dỗ xấu ác trong lúc hành thiển—Eight lines of thought for resisting Mara- 
attacks and evil-promptIngs during the meditation. 

Niệm Phật: Thought of the Buddha. 

Niệm Pháp: Thought of the Law. 

Niệm Tăng: Thought of the fraternity. 

Niệm Giới: Thought of the commandments. 

Niệm Xả: Thought of almsgiving—Niệm Thí. 

Niệm Thiên: Thought of Devas. 

Niệm Tức: Thought of the breathing——Niệm hơi thở. 

Niệm Tử: Thought of the death—Niệm về cái chết. 
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Chương Năm Mươi Hai 
Chapter FỰfy-Two 


Đại Thừa Thiền 
Mahayana Zen 


(I Tổng quan về Đại Thừa Tiiền—An overview 0ƒ Mahayana Zen: Thiền Đại Thừa hay là 
thiển được chuyên chở bằng cổ xe lớn. Đây chính là một loại thiển Phật giáo vì mục đích 
của nó là kiến tánh ngộ đạo trong cuộc sống hằng ngày của mình. Trong thực hành thiển 
Đại thừa, khởi đầu là ý thức về chân tánh, nhưng khi đã ngộ thì chúng ta mới nhận ra 
rằng tọa thiển còn hơn là một phương tiện để ngộ, vì tọa thiển là sự thực hiện thật sự của 
chân tánh. Trong Thiển Đại Thừa thì đối tượng là giác ngộ, nên người ta dễ nhận lầm tọa 
thiển chỉ là một phương tiện mà thôi. Kỳ thật tất cả những vị Thây đã ngộ đạo đều cho 
rằng tọa thiển chính là sự thực hiện của Phật tánh vốn có chứ không phải chỉ là một kỹ 
thuật để đạt được sự ngộ đạo. Nếu tọa thiểền không khác hơn một kỹ thuật như thế, người 
ta sẽ thấy rằng sau khi ngộ đạo thì tọa thiển sẽ không còn cần thiết nữa. Nhưng chính 
Đạo Nguyên đã chỉ rõ rằng ngược lại mới đúng, CÀNG CHỨNG NGỘ SÂU CÀNG 
THẤY CẦN THỰC HÀNH. Đây là phương pháp tu thiển định dựa trên kinh điển Đại 
Thừa. Thiền Đại Thừa là loại thiển đốn ngộ hay thượng thừa thiền. Thiền Đại Thừa nhấn 
mạnh: “AI cũng có thể thiển định, đi đến đại ngộ và đạt thành Phật Quả.”—Great 
Vehicle Zen, this 1s a truly Buddhist Zen, for 1t has 1fs central purpose, seeing Into your 
essential nature and realizing the way In your daily life. In the practice of Mahayana Zen 
your aim 1n the beginning 1s to awaken to your true-nature, but upon enlightenment you 
realize that meditation 1s more than a means to enlightenmert. It 1s the actualization of 
your true-nature. The obJect of the Mahayana Zen Is Awakening, 1t 1s easy to mistakenly 
regard meditation as but a means. However, any enliphtened masters poInt out from the 
beginning that meditation 1s in fact the actualization of the Innate Buddha-nature and not 
merely a technique for achieving enlightenment. If meditation were no more than such a 
technique, it would follow that after awakening meditation would be unnecessary. But 
Tao-Yuan himself pointed out, precisely the reverse 1s true; THE MORE DEEPLY YOU 
EXPERIENCE AWAKENING, THE MORE YOU PERCEIVE THE NEED FOR 
PRACTICE. Thịs 1s the method of practicing meditation which 1s based on the Mahayana 
Sutras. Mahayana Meditation 1s considered as “lnstant Awakening Meditation,” or 
“Supreme Meditaton.” Mahayana Meditation emphasizes: “Everyone 1s able to 
meditate, 1s able to be awakened Instantly and attain the Buddhahood.” 


(II) Như Lai Thiền: The Tathagata Zen. 

(A) Ý nghĩa của Như Lai Thiển——The meanings of Tathagata Zen: 

1) Thiển Như Lai theo phương cách tu tập Lục Độ Ba La Mật được dạy trong truyền thống 
kinh điển Đại thừa. Tất cả các trường phái Thiển, Tịnh Độ, hay Mật tông chỉ là những 
phương tiện, là những ngón tay chỉ trăng, chứ thật ra thật tánh nằm trong mỗi người: 
Tathagata Zen follows the methods and the six paramitas taught in Mahayana sutras. All 


2) 


3) 
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schools of Buddhism, whether Patriarchal Zen (Thiển Tông) or Pure Land (Tịnh Ðộ) or 
Tantrism (Mật tông) are merely expedients “Fingers pointing to the moon.” The true 
mind inherent in all sentient beings. 

Một trong bốn loại Thiền định. Đây là loại thiển định cao nhất mà các tín đồ Phật giáo 
Đại Thừa tu tập. Vị thiển giả đã thể chứng chân lý tự nội ẩn sâu trong tâm thức, nhưng vị 
ấy không say đắm với cái hạnh phúc đạt được ở đấy mà bước vào trong thế giới để thực 
hiện những hành động tuyệt vời của sự cứu độ vì hạnh phúc của chúng sanh: One of the 
four Dhyanas. Thịs 1s the highest kind of Dhyana practiced by the Mahayana believers of 
Buddhism. The practitioner has realized the Inner truth deeply hidden in the 
conscIousness, yet he does not remain intoxicated with the bliss thereby attained, he øgoes 
out Into the world performing wonderful deeds of salvation for the sake of other beIngs. 
Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, để hiểu Như Lai 
Thiền, học giả phải nghiên cứu về lịch sử pháp môn Thiền học của Phật. Khi nói về Như 
Lai Thiển, là ám chỉ sự hưng khởi của Tổ Sư Thiền qua sự xuất hiện của Bồ Đề Đạt Ma 
tại Trung Hoa vào năm 520. Trong Như Lai Thiền, trước tiên Đức Phật dạy về Tam Học: 
Tăng thượng Giới (adhi-sila), Tăng thượng Tâm (adhi-citta), và Tăng thượng Tuệ (Adhi- 
prajna). Trong Lục độ Ba La Mật, thiển định (samadhi) là một trong những yếu tố quan 
trọng nhất. Đức Phật còn dạy thiền như là căn bản của hành động (karma-sthana), như 
quán thập biến xứ, quán bất tịnh, quán vô thường, quán hơi thở, vân vân. Với Phật, hình 
như chủ đích của Thiền phải đạt đến trước hết là sự yên tĩnh của tâm, tức chỉ, rồi sau mới 
là hoạt động của trí tuệ, tức quán. Cả Tiểu và Đại Thừa đều đồng ý về điểm nầy. Để 
phát triển ý tưởng nguyên thủy đó và áp dụng nó một cách rộng rãi, mỗi thừa lại chi tiết 
thêm những đối tượng của thiển định: According to Prof. Junjiro Takakusu ¡in The 
Essentials of Buddhist Philosophy, to understand Tathagata medifation, one must study 
the history of the meditative teaching of the Buddha. When we speak of the Tathagata 
medifaton, we presuppose the rise of patrlarchal meditaion by the advent of 
Bodhidharma in China in 520 A.D. In Tathagata meditation, the Buddha first taught the 
Threefold Basis of Learning (trisiksa): Higher Discipline (adhi-sila), Higher meditation 
(adhi-citta), and Higher Wisdom (adhi-prajna). In the sixfold perfection of wisdom, 
concentration (samadhI) 1s one of the most important factors. The Buddha further taught 
meditation as the “basis of action” (Karma-sthana), such as medhitation on the ten unIversal 
obJects, on ImpurIty, on Impermanence, on breaths, etc. The obJect of meditation with the 
Buddha seems to have been to attain firsf, tranquility of mind, and then activity of Insight. 
Thịs 1dea 1s common to both Hinayana and Mahayana. To Intensify the original idea and 
to apply 1t extensively, each school seems to have Introduced detailed items of 
contemplation. 


(B) Phương pháp thông thường để thực tập Như Lai Thiền. Tiến trình dưới đây là nguyên tắc 


l) 


chung cho tất cả các trường phái Phật giáo bao gồm Tiểu và Đại Thừa—Ordinary 
method of practicing Tathagata Zen. The below process of meditation 1s common to all 
Buddhist schools including Hinayana as well as Mahayana: 

Hành giả trước tiên phải sửa soạn tọa cụ cho đàng hoàng, rồi ngồi thẳng lưng, chân tréo 
kiết già, mắt khép vừa phải, không mở cũng không nhắm kín, và nhìn thẳng về phía trước 
từ 3 đến 7 thước. Hành giả phải ngồi thật ngay ngắn, nhưng thân mình vẫn có thể điều 
hòa theo hơi thở. Để điều hòa hơi thở, hành giả có thể đếm hơi thở ra và hơi thở vào kể 


2) 
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là một, và từ từ đếm như vậy cho đến mười, không bao giờ nên đếm xa hơn mười: 
Arrange your seat properly, sit erect, cross-legsed, and have your eyes neither quite 
closed nor quite open, looking three to seven meters ahead. You should sit properly but 
your body will move on account of your breaths. To correct sụch movement, count your 
Iin-breath and out-breath as one and slowly count as far as ten, but never beyond ten. 

Tuy thân ngồi thẳng và an định, nhưng tâm hành giả vẫn có thể vọng động. Do đó mà 
hành giả phải quán sự bất tịnh của loài người qua bệnh, chết và sau khi chết: Although 
your body may become upright and calm, your thought will move about. You must 
therefore meditate upon the impurity of human beInøs 1n 1llness, death and after death. 
Khi đã sẵn sàng để quán tưởng, hành giả bắt đầu chú tâm vào mười biến xứ. Đây là một 
lối định tâm về những hiện tượng sai biệt vào một trong mười biến xứ, tức xanh, vàng, 
đỏ, trắng, đất, nước, lửa, gió, không và thức. Trong đó hành giả quán về một biến xứ cho 
đến khi màu sắc hay chất thể bị quán hiện rõ ràng trước mắt. Thí dụ như hành giả quán 
nước, thì cả thế giới chung quanh sẽ chỉ là dòng nước đang chảy: When you are well 
prepared to contemplate, you will begin to train yourself by concentratlon on the ten 
universals. This 1s a meditative unification of diverse phenomena 1nto one of the ten 
universals, that 1s, blue, yellow, red, white, earth, water, fire, air, space, conscIousness. In 
this you must meditate upon the universe until it becomes to your eyes one wash of a 
color or one aspect of an elemernt. If you meditate upon water, the world around you will 
become only running wafter. 


(HI)Tổ Sư Thiền: Patriarchal Zen. 
(A) Lịch sử của Thiển Tông vẫn còn là một huyền thoại. Truyền thuyết cho rằng một ngày 


nọ, thần Phạm Thiên hiện đến với Đức Phật tại núi Linh Thứu, cúng dường Ngài một 
cánh hoa Kumbhala và yêu cầu Ngài giảng pháp. Đức Phật liển bước lên tòa sư tử, và 
cầm lấy cành hoa trong tay, không nói một lời. Trong đại chúng không ai hiểu được ý 
nghĩa. Chỉ có Ma Ha Ca Diếp là mỉm cười hoan hỷ. Đức Phật nói: “Chánh Pháp Nhãn 
Tạng nầy, ta phó chúc cho ngươi, này Ma Ha Ca Diếp. Hãy nhận lấy và truyền bá.” Một 
lần khi A Nan hỏi Ca Diếp Đức Phật đã truyền dạy những øì, thì Đại Ca Diếp bảo: “Hãy 
đi hạ cột cờ xuống!” A nan liễển ngộ ngay. Cứ thế mà tâm ấn được truyền thừa. Giáo 
pháp nầy được gọi là “Phật Tâm Tông.”—The history of Zen is mythical. It is said that 
one day Brahma came to the Buddha who was residing at the Vulture Peak, offered a 
Kumbhala flower, and requested him to preach the Law. The Buddha ascended the Lion 
seat and taking that flower touched 1t with his fingers without saing a word. No one In the 
assembly could understand the meaning. The venerable Mahakasyapa alone smiled with 
Joy. The world-Honoured One said: “he doctrine of the Eye of the True Law 1s hereby 
enfrusted to you, Oh Mahakasyapal Accept and hand 1t down to posterity.” Once when 
Ananda asked Mahakasyapa what the Buddhaˆs transmission was, Mahakasyapa said: 
“Go and take the banner-stick down!” Ananda understood him at once. Thus the mind- 
sign was handed down successively. The teaching was called the “school of the Buddha- 
mind.' 


(B) Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, Thiển của Tổ Sư 


không phải là phương pháp phân tách như khoa học, cũng không phải là một phương 
pháp tổng hợp như triết học. Đây là một hệ thống tư duy không tư duy theo thông tục, nó 
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siêu việt tất cả những phương pháp của luận chứng hợp lý. Tư duy không cần phương 
pháp tư duy là để tạo cơ hội cho sự thức tỉnh của tuệ giác. Hành giả có thể áp dụng 
những phương pháp tu thiền của Tiểu Thừa, của Du Già Luận (bán Đại Thừa), pháp chỉ 
quán của tông Thiên Thai, hay Du Già bí mật của tông Chân Ngôn nếu hành giả thích, 
nhưng thật ra tất cả những phương pháp nầy đều không cần thiết. Quan điểm của Thiển 
tông có thể tóm tắt như sau: “Dĩ tâm truyền tâm, bất lập văn tự, giáo ngoại biệt truyền, 
trực chỉ nhân tâm, kiến tánh thành Phật,” hay “Thử tâm tức Phật.” Bạch Ấn Thiền Sư đã 
phát biểu ý kiến nây rất rõ trong bài kệ về pháp “tọa thiền”: “Chúng sanh vốn là Phật; 
cũng như băng (cơ duyên hiện tại của chúng ta) và nước (Phật tánh ẩn tàng), không có 
nước thì không có băng. Chính thế gian nầy là liên hoa cảnh giới và thân nầy là Phật.”—— 
According to Prof. Junjiro Takakusu in The Essentials of Buddhist Philosophy, the 
medifaton of the patriarchal Zen was not an analytical like sclence, nor Was It a 
synthetical method like philosophy. It was a method of thinking without ordinary thinking, 
transcending all methods of logtical argument. To think without any method of thinking 1s 
fo give opportunity for the awakening of the Intuitional knowledge or wisdom. All 
methods of meditation as taught by Hinayana, by Yogacara (quasi-Mahyana), by the 
abrupt method of calmness and Insight (samathavipasyana) of T”len-T”al, or by the 
mystical yoga of Shingon can be used 1f the aspirant likes, but are in no way necessary. 
The Ideas peculiar to Zen may be summarized as follows: “from mind to mínd 1t Was 
transmitted, not expressed in words or wriften In letters; If was a special transmission 
apart from the sacred teaching. Directly point to the human mind, see one's real nature 
and become an enlightened Buddha.” The idea was very well expressed In Hakuin”s 
hymn on sitting and meditating: “All beings are fundamentally Buddhas; 1t 1s like Ice 
(which represents our actual condition) and water (which represents an underlying 
Buddha-nature); without water there wIll be no Ice, etc. This very earth 1s the lotus-land 
and this body 1s Buddha.” 
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Chương Năm Mươi Ba 
Chapter FỰfty-Three 


Tối Thượng Thừa Thiền 
Zen 0ƒ the Highest Vehicle 


(I Tốt Thượng Thừa Thiền—Zen oƒ the highest vehicle: Tối thượng thừa thiền là đỉnh cao 


cùng tột của thiển trong Phật giáo. Thiển nầy được thực hành bởi chư Phật trong quá khứ 
như Phật Thích Ca Mâu Ni và Phật A Di Đà. Đây là sự biểu lộ của sự sống tuyệt đối, sự 
sống trong hình thức tinh khiết nhất. Đây là cách tọa thiển mà thiển sư Đạo Nguyên bênh 
vực, nó không dính dáng gì đến việc phấn đấu để ngộ hay đạt được bất cứ một đối tượng 
nào khác. Trong phương pháp thực hành cao nhất nầy, phương tiện và cứu cánh là một. 
Thiền Đại Thừa và Thiền Tối Thượng Thừa kỳ thật bổ sung cho nhau. Khi được thực 
hành đúng bạn ngôi trong niềm tin kiên định rằng tọa thiển chính là thể hiện Chân tánh 
không ô nhiễm của mình, và đồng thời bạn ngồi trong niềm tin trọn vẹn rằng cái ngày ấy 
sẽ đến, khi bạn kêu lên: “Ô, nó đây rồi!” Bạn sẽ nhận ra chân tánh nầy không lầm lẫn. 
Vì thế, về mặt tự thức, bạn không cần cố gắng để ngộ—This ¡s the culmination and 
crown of Buddhist Zen. This Zen was practiced by all Buddhas of the past, namely 
Sakyamumi and Amitabha. It is the expression of the Absolute Life, life In 1ts purestf 
form. It 1s the meditation that T”ao-Yuan chiefly advocated and 1t involves no strugsle for 
awakening or any other obJects. In this highest practice, means and end are Just one, 
Mahayana Zen and Zen of the highest vehicle are 1n fact complementary for one another. 
When righdly practiced, you sit in the firm conviction that meditation 1s the actualization 
of your undefiled True-nature, and at the same time you sit in complete faith that the day 
will come when, exclaiming “Oh, this 1s it!” You wIll unmistakably realize this True- 
nature. Therefore you need not self-consciously strive for enlightenmernt. 


(I1) Thiền Đốn Ngộ—Sudden-enlightened Zen: 
(A) Nghĩa của Đốn Ngộ (hoát nhiên đại ngộ)— The meanings oƒ Sudden enlightenment: 


l) 


2) 


Pháp môn giúp hành giả tức thì giác ngộ. Pháp môn nầy thường liên hệ đến tông Hoa 
Nghiêm hay Thiển tông (đốn giáo không dùng ngôn ngữ văn tự)—A teaching which 
enables one to attain Enlightenment Iimmediately. It is usually associated with the 
Avatamsaka and Zen schools. Sudden teaching expounds the abrupt realization of the 
ultimate truth without relying upon verbal explanatlons or progression through varIous 
stages Of practice. 

Giác ngộ bất thằn——Apprehend instantly to Buddha-enlightenment: Lý thuyết giác ngộ 
bất thần do Thiền Nam Tông chủ trương, ngược lại với Thiển Bắc Tông hay phái đại giác 
tuân tự của Tiểu Thừa. Trường phái nầy do Lục tổ Huệ Năng, tổ thứ sáu của dòng Thiển 
trung Hoa chủ xướng. Đốn ngộ dành cho những bậc thượng căn thượng trí. Khi cuối cùng 
hành giả phá vỡ được bức tường nhận thức và hốt nhiên thâm nhập được vào ý nghĩa của 
thực tại. Trạng thái bùng vỡ đột ngột này được gọi là “Ngộ”. Ngộ là một kinh nghiệm 
trực giác thâm sâu chứ không phải là cứu cánh của tự thân, nhưng nó chỉ nhằm giúp hành 
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giả tiếp tục công phu tu tập. Sau khi ngộ, hành giả vẫn cần phải tiếp tục làm hiển lộ Phật 
tánh của bản thân. Mặc dù Thiền tông nói về “đốn ngộ” nhưng hình như hành giả cũng 
phải thành tựu những đạo quả một cách từ từ. Hốt nhiên đây là sự sụp đổ của bức tường 
cản trở cuối cùng để hành giả kinh qua một tuệ giác mới nguyên—The doctrine of 
“Sudden” Enlighenment (instanfly to apprehend, or attain to Buddha-enlightenment) 
assocIated with the Southern school of Zen 1n China, 1n conftrast with the Northern school 
of “Gradual” Enlightenment, or Hinayana or other methods of gradual attainment. This 
school was founded by the sixth patriarch HuiNeng. Immediate awakening or 
Immediate teaching or practice for awakening for the advanced. When one finally breaks 
down a mental barrier and suddenly penetrates Into the meaning of reality, the resulting 
experience ¡1s called “Sudden enlightenment”. A deep Intuitive experlence such as 
“sudden enlightenment” 1s not a goal In Ifself, but rather 1s called to further practice. After 
a sudden enlightenment, one still needs to reveal one's Buddha nature even more. 
Although Zen talks about “sudden enlightenment”, It seems like realizaflons are øgained In 
a gradual manner. What 1s sudden 1s the collapsing of the last barrier in a series and the 
©xperience of new InsIght. 


(B) Thiền Đốn Ngộ—Sudden-enlightened Zen: Thiền phái được truyền từ Tổ Bồ Đề Đạt Ma. 


Theo Thiển sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận, Tập I, sự phân hóa dưới thời Ngũ Tổ 
Hoằng Nhẫn thành hai tông phái của Huệ Năng và Thần Tú giúp cơ duyên cho Thiển 
phát triển thuần túy hơn bằng cách tước bỏ những yếu tố không cần thiết, hoặc nói đúng 
hơn, những yếu tố không tiêu hóa được. Rốt cùng phái Thiền Đốn ngộ của Huệ Năng tổn 
tại vượt qua Thần Tú, chứng tỏ Thiền Đốn Ngộ ứng hợp một cách tuyệt hảo nhất với nếp 
tâm lý và cảm nghĩ của người Trung Hoa—Zen sect transmitted from Bodhidharma. 
According to Zen master D.T. Suzuki in the Essays In Zen Buddhism, Book I, the 
differentiation of two schools under the fifth patrlarch, by Hui-Neng and Shen-Hsiu, 
helped the further progress of pure Zen by eliminating unessentfial or rather undigested 
elements. Eventually the school of Hui-Neng survived the other proves that his Zen was 
1n perfect accord with Chinese psycholosy and modes of thinking. 


(C) Thiền đốn ngộ có bốn đặc tính đặc thù Sudden-emlightened Zen is distinguished by four 


l) 
2) 
3) 
4) 


characferisfiCS: 

Bất Lập Văn Tự: It is not established by words. 

Giáo Ngoại Biệt Truyễn: It is a special transmission outside the teachings. 

Trực Chỉ Nhơn Tâm: It directly points to the human mind. 

Kiến Tánh Thành Phật: Through it one sees one”s own nature and becomes a Buddha. 


(D) Nhị Đốn (Hai loại đốn giáo)— Two immediate or direct ways to perƒfection: 


l) 


a) 
b) 
2) 
8) 


Theo Kinh Khê của trường phái Hoa nghiêm——According to Ching-Ch”¡ of the Hua-Yen 
school: 

Đốn Đốn Giáo: Immediately immediate way. 

Tiệm Đốn Giáo: Gradually immediate teaching. 

Theo trường phái Pháp Hoa——According to the Lotus: 

Đốn Đốn Giáo: Immediately immediate teaching. 


b) 
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Đốn Viên Giáo: Immediately perfect teaching. 


(E) “Đốn Giáo” theo quan điểm của Lục Tổ Huệ Năng trong Kinh Pháp Bảo Đàn, Phẩm thứ 


l) 


2) 


Tư— “SuddenTeachings” according to the Sixth Patriarch`s point oƒ view im the Dharma 
Jewel Platform Sutra, Chapter Four: 

“Này thiện tri thức, người tiểu căn nghe pháp môn đốn giáo nầy ví như là cỏ cây, cội gốc 
của nó vốn nhỏ, nếu bị mưa to thì đều ngã nghiêng không thể nào tăng trưởng được, 
người tiểu căn lại cũng như vậy, vốn không có trí huệ Bát Nhã cùng với người đại trí 
không sai biệt, nhơn sao nghe pháp họ không thể khai ngộ? Vì do tà kiến chướng nặng, 
cội gốc phiển não sâu, ví như đám mây lớn che kín mặt trời, nếu không có gió thổi mạnh 
thì ánh sáng mặt trời không hiện. Trí Bát Nhã cũng không có lớn nhỏ, vì tất cả chúng 
sanh tự tâm mê ngộ không đồng, tâm thể bên ngoài thấy có tu hành tìm Phật, chưa ngộ 
được tự tánh tức là tiểu căn. Nếu khai ngộ đốn giáo không thể tu ở bên ngoài, chỉ nơi tâm 
mình thường khởi chánh kiến, phiển não trần lao thường không bị nhiễm tức là thấy 
tánh—“Good Knowing Advisors, when people of limited faculties hear this Sudden 
Teaching, they are like the plants and trees with shallow roots which, washed away by 
the great rain, are unable to grow. But at the same time, the Prajna wisdom which people 
of limited facultiles possess 1s fundamentally no different from the Prajna that men of 
great wisdom possess. Hearing this Dharma, why do they not become enlightened? It 1s 
because the obstacle of their deviant views Is a formidable one and the root of theIr 
afflictions 1s deep. It ¡is like when thick clouds cover the sun. If the wind does not blow, 
the sunlight wIll not be visible. “PraJna`” wisdom 1s 1tself neither great nor small. Living 
beings differ because their own minds are either confused or enlightened. Those of 
confused minds look outwardly to cultivate in search of the Buddha. Not having 
awakened to their self-nature yet, they have small roots. When you become enlipghtened 
to the Sudden Teaching, you do not grasp onto the cultivation of external things. When 
your own mind consfantly gø1ves rise to right views, afflictions and defilement can never 
stain you. That is what 1s meant by seeing your own nature. 

Nầy thiện tri thức, đời sau người được pháp của ta, đem pháp môn đốn giáo nầy, đối với 
hàng người đồng kiến đồng hành phát nguyện thọ trì như là thờ Phật, cố gắng tu thân 
không dám lui sụt thì quyết định vào quả vị Thánh, nhưng phải truyền trao, từ trước đến 
giờ, thầm truyền trao phó chớ không được dấu kín chánh pháp. Nếu không phải là hàng 
đồng kiến đồng hành, ở trong pháp môn khác thì không được truyền trao, e làm tổn hại 
người kia, cứu cánh vô ích, sợ người ngu không hiểu, chê bai pháp môn nầy rồi trăm kiếp 
ngàn đời đoạn chủng tánh Phật—Good Knowing Advisors, those of future øenerations 
who obtain my Dharma, should take up this Sudden Teaching. The Dharma door 
including those of like views and like practice should vow to receive and uphold 1t as 1ƒ 
serving the Buddhas. To the end of their lives they should not retreat, and they wIll 
certainly enter the holy position. In this way, 1t should be transmitted from generation to 
generation. It 1s silently transmitted. Do not hide away the orthodox Dharma and do not 
transmit 1t to those of different views and different practice, who belleve in other 
teachinss, since 1t may harm them and ultimately be of no benefit. I fear that deluded 
people may misunderstand and slander this Dharma-door and, therefore wIll cut off their 
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own nature, which possesses the seed of Buddhahood for hundreds of ages and thousands 
of lifetimes. 


(F) Đốn Tiệm giáo— Sudden and gradual teachings: 


1) 


2) 


Nghĩa của Đốn Tiệm— The meanings oƒ Sudden and gradual teachings: Đốn giáo đối lại 
với tiệm giáo. Đốn giáo và Tiệm giáo là hai trường phái, cùng tiêu biểu cho giáo lý nhà 
Phật, thích hợp với chúng sanh tùy căn cơ trình độ. Vì vậy đề cao giáo pháp nầy và phỉ 
báng giáo pháp kia là sự chấp trước điên dại, không thích hợp với người Phật tử— 
lImmediate, or sudden, attainment, in contrast with gradualness. The two schools of Zen, 
the Gradual and the Sudden, represent different facets of the same teaching adapted to 
different types of people in different location. To praise one school while disparaging the 
other 1s therefore a form of crazy attachment, not appropriate for any Buddhists. 

“Đốn Tiệm” theo quan điểm của Lục Tổ Huệ Năng trong Kinh Pháp Bảo Đàn, Phẩm thứ 
Tư—“Sudden and Gradual Teachings” according to the Sixth Patriarchˆs poInt oŸ view In 
the Dharma Jewel Platform Sutra, Chapter Four: Tổ dạy chúng rằng: “Nây thiện tri thức! 
Xưa nay chánh giáo không có đốn tiệm, tánh người tự có lợi độn, người mê thì lần lần 
khế hợp, người ngộ thời chóng tu, tự biết bổn tâm, tự thấy bổn tánh, tức là không có sai 
biệt, do đó nên lập ra giả danh đốn tiệm. Nầy thiện tri thức! Pháp môn của ta đây từ 
trước đến nay, trước lập vô niệm làm tông, vô tướng làm thể, vô trụ làm bổn. Vô tướng là 
đối với tướng mà lìa tướng; vô niệm là đối với niệm mà không niệm; vô trụ là bản tánh 
của người. Ở thế gian nào là thiện ác, tốt xấu, cho đến những việc oán cùng với thân, 
ngôn ngữ xúc chạm, hư dối tranh đua, vân vân, thảy đều đem về không; không nghĩ trả 
thù hại lại, trong mỗi niệm không nghĩ cảnh trước, nếu niệm trước, niệm hiện tại, nệm 
sau, trong mỗi niệm tương tục không dứt gọi là hệ phược. Đối trên các pháp mỗi niệm 
không trụ, tức là không phược, đây là lấy vô trụ làm gốc. Nầy thiện tri thức! Ngoài lìa tất 
cả tướng gọi là vô tướng, hay lìa nơi tướng, tức là pháp thể thanh tịnh, đây là lấy vô 
tướng làm thể. Nầy thiện tri thức! Đối trên các cảnh, tâm không nhiễm, gọi là vô niệm. 
Đối trên niệm thường lìa cảnh, chẳng ở trên cảnh mà sanh tâm. Nếu chỉ trăm vật chẳng 
nghĩ, niệm phải trừ hết, một niệm dứt tức là chết, rồi sẽ sanh nơi khác, ấy là lầm to. 
Người học đạo suy nghĩ đó, nếu không biết cái ý của pháp thì tự tâm lầm còn có thể, lại 
dạy người khác, tự mê không thấy lại còn chê bai kinh Phật, vì thế nên lập vô niệm làm 
tông. Nầy thiện tri thức! Thế nào là lập vô niệm làm tông? Chỉ vì miệng nói thấy tánh, 
người mê ở trên cảnh có niệm, trên niệm lại khởi tà kiến, tất cả trần lao vọng tưởng từ 
đây mà sanh. Tự tánh vốn không một pháp có thể được, nếu có sở đắc, vọng nói họa 
phước tức là trần lao tà kiến, nên pháp môn nầy lập vô niệm làm tông. Nầy thiện tri 
thức! Vô là vô việc gì? Niệm là niệm vật nào? Vô đó là không có hai tướng, không có 
các tâm trần lao; niệm là niệm chân như bản tánh. Chân tức là thể của niệm, niệm tức là 
dụng của chân như, chân như tự tánh khởi niệm, không phải mắt tai mũi lưỡi hay khởi 
niệm, chân như có tánh cho nên khởi niệm, chân như nếu không có tánh thì mắt tai sắc 
thanh chính khi ấy liền hoại. Nây thiện tri thức! Chân như tự tánh khởi niệm, sáu căn tuy 
có thấy nghe hiểu biết mà không nhiễm muôn cảnh, mà chơn tánh thường tự tại nên kinh 
nói: “Hay khéo phân biệt các pháp tướng mà đối với nghĩa đệ nhất không có động.”— 
The Master Instructed the assembly: “Good Knowing Advisors, the ripght teaching 1s 
basically without a division Into “sudden” and “gradual.” People”s natures themselves are 
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sharp or dull. When the confused person who gradually cultivates and the enlightened 
person who suddenly connects each recognize the original mind and see the original 
nature, they are no different. Therefore, the terms sudden and gradual are shown to be 
false names. Good Knowing Advisors, this Dharma-door of mine, from the past onwards, 
has been established the first with no-thought as 1ts doctrine, no-mark as 1ts substance, 
and no-dwelling as 1ts basis. No-mark means to be apart from marks while In the midst of 
marks. No-thought means to be without thought while In the midst of thought. No- 
dwelling 1s the bastlc nature of human beings. In the world of good and evil, attractIveness 
and ugliness, friendliness and hostility, when faced with language which 1s offensive, 
critical, or areumentative, you should treat it all as empty and have no thought of 
revenge. In every thought, do not think of former states. If past, present, and future 
thoughts succeed one another without interruption, 1t 1s bondage. Not to dwell in dharmas 
from thought to thought 1s to be free from bondage. That 1s to take no-dwelling as the 
basis. Good Knowing Advisors, to be separate from all outward marks 1s called “no- 
mark.` The ability to be separate from marks 1s the purity of the Dharmaˆs substance. Ít 1s 
to take no-mark as the substance. Good Knowing Advisors, the non-defilement of the 
mind in all states 1s called “no-thought.' In your thoughts you should always be separate 
Írom sfates; do not gø1ve rise to thought about them. If you merely do not think of hundred 
things, and so completely rid yourself of thoupht, then as the last thought ceases, you die 
and undergo rebirth in another place. That 1s a great mistake, of which students of the 
Way should take heed. To misinterpret the Dharma and make a mistake yourself might 
be acceptable but to exhort others to do the same 1s unacceptable. In your own confusion 
you do not see, and, moreover, you slander the Buddha's Sutras. Therefore, no-thought 1s 
to be established as the doctrine. Good Knowing Advisors, why 1s no-thought established 
as the doctrine? Because there are confused people who speak of seeing their own 
nature, and yet they produce thought with regard to states. Their thoughts cause deviant 
Views fO arise, and from that, all defilement and false thinking are created. Originally, not 
one single dharma can be obtained in the self-nature. If there 1s something to atfain, or 
false talk of misfortune and blessing, that 1s Just defilement and deviant views. Therefore, 
this Dharma-door establishes no-thoupht as 1fs doctrine. Good Knowing Advisors, “No” 
means no what? “Thought" means thought of what? “No” means two marks, no thought of 
defilement. “Thought means thought of the original nature of True Suchness. True 
Suchness 1s the substance of thought and thoupht 1s the function of True Suchness. The 
True Suchness self-nature gøIves rise to thought. It is not the eye, ear, nose, or fongue 
which can think. The True Suchness possesses a nature and therefore gIves rise to 
thought. Without True Suchness, the eye, ear, forms, and sounds immediately go bad. 
Good Knowing Advisors, the True Suchness self-nature gives rise fo thought, and the sIx 
faculties, although they see, hear, feel, and know, are not defiled by the ten thousand 
states. Your true nature 1s eternally independent. Therefore, the Vimalakirti Sutra says, 
'“If one 1s well able to discriminate all dharma marks, then, in the primary meaning, one 
does not move. '” 


(G) Đốn Ngộ Nhất Thời: Abrupt experience of enlightenment—Sự Chứng ngộ diễn ra một 
cách đường đột; và đó là một kinh nghiệm trong nhất thời. Thực sự, không phải là đường 
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đột và nhất thời, thì không phải là ngộ. Đốn là đặc điểm của dòng Thiển Huệ Năng, kể 
từ khởi nguyên của nó vào cuối thế kỷ thứ bảy. Đối thủ của Ngài là Thần Tú, nhấn mạnh 
trên sự khai triển tuần tự của tâm thức. Như vậy các đồ đệ của Huệ Năng hiển nhiên là 
những người tích cực chủ trương giáo lý đốn ngộ. Kinh nghiệm đốn ngộ nầy mở ra một 
nhãn giới hoàn toàn mới mẻ ngay trong một khoảnh khắc (ekamuhurtena) và toàn thể 
đời sống bấy giờ được đánh giá từ một quan điểm mới mẻ hẳn—Enlightenment comes 
upon one abruptly and Is a momentary experlence. In fact, I1 If Is not abrupt and 
momentary, 1t 1s not enlightenment. This abruptness 1s what characterizes the Hui-Neng 
school of Zen ever since 1s proclamation late in the seventh century. His opponent Shen- 
HsIu was Insistent on a gradual unfoldment of Zen conscIousness. Hui-Neng”s followers 
were thus distinguished as strong upholders of the doctrine of abruptness. This abrupt 
experilence of enlightenment, then, opens up In one moment (ekamuhurtena) an 
altogehter new vista, and the whole existence appraised from quite a new angle of 
observation. 


(HI) Pháp Hoa Tam Muội: Saddharma-pundarika-samadhi (skt—Pháp nhất thực của lý tam 


l) 


2) 


3) 


đế viên dung, ví như một bông sen (thâu hết các phép mà quy về thực tướng). Ba đế mà 
tông Thiên Thai đã dựng lên Hệ thống “Tam Quán" nầy dựa trên triết lý của ngài Long 
Thọ, người đã sống ở Đông Nam Ấn Độ vào thế kỷ thứ hai—The contemplation of the 
Lotus, the samadhi which sees 1nto the three dogmas. Three prongs established by the 
Tien-T”ai sect. The system of threefold observation 1s based on the philosophy of 
Nagarjuna, who lived In south-eastern India about the second century A.D. 

Không Đế: Lý “Không tướng”—The dogma of unreality or the noumenal—Không dĩ 
pháp nhất thiết pháp (không để phá cái hoặc kiến tư, nghĩa là phá tất cả các pháp quán 
sát cái tâm chẳng ở trong, chẳng ở ngoài, chẳng ở giữa, tức là không có thật). 'Không' 
còn là sự phá bỏ ảo tưởng của cảm quan và sự kiến tạo tri thức tối thượng (prajna)— 
Unreality, that things do not exIst in reality. Sunya (universality) annihilates all relatIves. 
The “Empty” mode destroys the illusion of sensuous perception and constructs supreme 
knowledge (praJna). 

Giả Đế: Lý “Giả tướng”—The dogma of dependent reality or phenomenal—Giả dĩ lập 
nhất thiết pháp (Giả dùng để phá các hoặc trần sa và để lập tất cả các pháp quán sát 
thấy cái tâm đó có đủ các pháp, các pháp đều do tâm mà có, tức là giả tạm, không bền, 
vô thường). “Giả là sự chấm dứt những lậu hoặc của trần thế và giải thoát khỏi các điều 
xấu—Reality, things exist though ¡in “derived” or “borrowed” form, consisting of 
elements  which are permanent. Particularty establishes all relativiies. The 
“Hypothetical" mode does away with the defilement of the world and establishes 
salvation from all evils. 

Trung Đế: Lý “Thực tướng”—The dogma of transcendence or the absolute which unites 
both noumenal and phenomenal—Trung dĩ diệu nhất thiết pháp (Trung để phá cái hoặc 
vô minh và thấy được sự huyền diệu tất cả các pháp, quán sát thấy cái tâm chẳng phải 
không không, cũng chẳng phải giả tạm, vừa là không vừa là giả, tức là trung Đạo). 
“Trung” là sự phá bỏ ảo giác do vô minh mà ra và có được một đầu óc giác ngộ—The 
“middle” doctrine of the Madhyamaka School, which denies both positions In the Interesfs 
of he transcendental, or absolute. The middle path transcends and unites all relativities. 
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The “Mediall mode destroys hallucinaton arising from Ignorance (avidya) and 
establishes the enlightened mind. 


(IV)Giác Ý Tam Muội— Samadhi oƒ Awakening ldeas: 


l) 


2) 


3) 


4) 


3) 


6) 


t 


8) 


9) 


Tam Ma Địa Bồ Để Tâm——Samadhi-bodhi mind: Samadhi-bodhi (skt)——Trạng thái giác 
ngộ trong đó tâm hành giả thoát khỏi mọi loạn động, thoát mọi cấu chướng, tập trung vào 
“không định,” vì thế mà nội tâm đi vào một trạng thái yên tĩnh hoàn toàn—A state of 
enlightenment in which the mind 1s free from distraction, free from unclean hindrances, 
absorbed In Intense, purposeless concentration, thereby entering a state of Inner serenIty. 
Diệt Thọ Tưởng Tam Muội—Samadhi of complete extinction oŸ sensation and thought: 
Diệt Tận Định —Định Tam muội, làm cho tâm và tâm sở của Lục Thức đập tắt hoàn toàn 
những cảm thọ và suy tưởng. Đây là một trong những phương thức thiển cao nhất dẫn tới 
định tâm (tâm ý không nhiễm không nương vào một cảnh nào, không tương ứng với một 
pháp nào. Đây là phép định của bậc Thánh. Khi vào phép nầy thì tâm trí vượt tới cõi vô 
sắc giới, truớc khi đi vào cõi Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Định, rồi đắc quả Phật và nhập 
Niết Bàn)—A_ samadhi in which there ¡is complete extinction of sensation and thought, 
one of the highest form of meditation (kenosIs), resulting from concentration. 

Thanh Tịnh Giải Thoát Tam Muội—Samadhi of complete freedom: Tam muội sở không 
có ô nhiễm, thoát ly mọi hệ lụy ràng buộc, và hoàn toàn thanh thắn tự tại—A samadhi 
{ree from all impurity and in which complete freedom 1s obftained. 

Bất Thọ Tam Muội—Samadhi free from receptivity of things: Trong phẩm 25 Kinh Pháp 
Hoa, Ngài Vô Tận Ý Bồ Tát thừa mệnh Phật trao cho Ngài Quán Âm một tràng bửu hoa, 
nhưng Ngài Quán Âm không dám nhận, nói rằng chưa có mệnh Phật. Thái độ nầy góp 
phần cho việc “Bất Thọ Tam Muội” hay “Tất Cánh Không” của Ngài —In the Lotus 
Sutra, Chapter 25, the Infinite Resolve Bodhisattva obeying the Buddha”s commands, 
offered Kuan-Yin a Jewel-garland, which the latter refused saying he had not received 
the Buddha”s command to accept 1t. This attitude 1s attributed to his free from receptIvIfy 
of samadhi, the samadhi of utter “voidness” or spirituality. 

Đại Bi Tam Muội—Samadhi of great compassion: Tam muội của lòng đại bi, qua đó chư 
Phật và chư Bồ Tát phát triển lòng đại bi của họ—The samadhi of great pity, in which 
Buddhas and bodhisattvas developed their great pity. The samadhi in which Vairocana 
evolves the group and it 1s described as the "mother of all Buddha-sons.” 

Bình đẳng tam muội: Thiền định phát triển tâm bình đẳng——Samadhi of impartial mind. A 
meditation to develop the impartial mind. 

Hiện nhất thiết sắc thân tam muội: Samadhi of manifestation of physical body ¡n all 
Íforms. 

Vô Tướng Tam Muội—Samadhi of no-mark: Thẩm định về lẽ không có tướng—To get 
rid of the idea of form, or externals. 

Vô tâm tam muội: Samadhi on no-thought. The samadhi in which active thought has 
ceased. 


10) Nhất Tướng Tam Muội—Samadhi of one mark: 


Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, Phẩm thứ Mười, Lục Tổ nhắn với tứ chúng rằng——According 
to the Dharma Jewel Platform Sutra, Chapter Tenth, the Sixth Patriarch told the 
assembly: “Các thiện tri thức! Các ông mỗi người nên tịnh tâm lắng nghe tôi nói pháp, 
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nếu muốn thành tựu chủng trí phải đạt được nhất tướng tam muội và nhất hạnh tam muội. 
Nếu ở tất cả chỗ mà không trụ tướng, ở trong tướng kia, không sanh yêu ghét, cũng 
không thủ xả, chẳng nghĩ các việc lợi ích, thành hoại, vân vân, an nhàn điểm tịnh, hư 
dung đạm bạc, đây gọi là nhất tướng tam muội. Nếu ở tất cả chỗ đi, đứng, nằm, ngồi 
thuần một trực tâm, không động đạo tràng, chơn thành Tịnh độ, đây gọi là nhất hạnh tam 
muội. Nếu người đủ hai tam muội nầy như đất đã có chứa hạt giống, nuôi dưỡng lớn lên, 
thành thục được hạt kia, nhất tướng, nhất hạnh cũng lại như thế. Nay tôi nói pháp ví như 
khi mưa ướt khắp cả quả đất, Phật tánh của các ông ví như hạt giống gặp được sự thấm 
ướt nầy thảy đều phát sanh, nương lời chỉ dạy của tôi, quyết định được Bồ Đề, y theo 
hạnh của tôi, quyết định chứng được diệu quả, hãy nghe tôi nói kệ: 
“Đất tâm chứa hạt giống, 
Mưa rưới thấy nẩy mâm, 
Đốn ngộ hoa tình rồi, 
Quả Bồ Đề tự thành.” 
The Samadhi of One Mark and the Samadhi of One Conduct—The Master added, “All of 
you Good Knowing Advisors should pur1fy your minds and listen to my explanation of the 
Dharma. If you wish to realize all knowledge, you must understand the Samadhi of One 
Mark and the Samadhi of One Conduct. If you do not dwell in marks anywhere and do not 
gIve rise fo hate and love, do not grasp or reject and do not calculate advantage or 
disadvantage, production and destruction while in the midst of marks, but Instead, remain 
tranquil, calm and yIelding, then you will have achieved the Samadhi of One Mark. In all 
places, whether walking, standing, sitting or lying down, to maintain a straight and 
uniform mind, to attain the unmoving Bodhimandala and the true realization of the Pure 
Land. That 1s called the Samadhi of One Conduct. One who perfects the two samadhis 1s 
like earth in which seeds are planted; buried In the ground, they are nourished and grow, 
rIpening and bearing fruit. The One Mark and One Conduct are Just like that. Now, I 
speak the Dharma, which 1s like the falling of the timely rain, moistening the great earth. 
Your Buddha-nature ¡1s like the seeds, which receiving moisture, will sprout and grow. 
Those who receive my teaching will surely obtain Bodhi and those who practice my 
conduct certainly certify to the wonderful fruit. Listen to my verse” 
The mind-ground contains every seeds; 
Under the universal rain they all sprout 
Flower and feeling-Sudden 
Enlightenment 
The Bodhi-fruit accomplishes 1fself.” 


11) Vương Tam Muội: Tam Muội Vương—Tam Muội Vương Tam Muội—Thủ Lăng nghiêm 
Định—Loại Tam Muội thắng diệu nhứt trong tất cả các thứ tam muội, cũng là tên khác 
của Thủ Lăng Nghiêm định—The king of samadhi, the highest degree of samadhi, 
obfained by Iinvoking Buddha or sitting in meditaftion or trance. 
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Chương Năm Mươi Bốn 
Chapter FỨty-Four 


Mặc Chiếu Thiền 
Srilent IlÏlumnnafion Zen 


(Tổng Quan về Mặc Chiếu Thiền— An Overview oƒ Silent illumination Zen: Mặc Chiếu 
Thiển (của tông Tào Động), nhấn mạnh đến sự chuyển hóa và giác ngộ từ bên trong. 
Theo Thiền Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận, Tập II, những chứng cớ có thẩm quyền mà 
các nhà mặc chiếu thiển lấy làm chỗ tựa cho tin tưởng của mình như sau—Silent 
1llumination Zen, emphasizes on Inner transformation and Inner realization. According to 
Zen Master D.T. Suzuki in the Essays in Zen Buddhism, Book II, the authoritative facts 
upon which the Zen quietists based their belief are mentioned as follows: 


(I1) Đúc Phật và Mặc Chiếu Thiền— The Buddha and Silent ilÏumination Zen: 

I1) Khi Đức Thích Ca Mâu Ni ở Ma Kiệt Đà, Ngài đóng cửa không lên tiếng trong ba tuần. 
Đây há không phải là một điển hình về lối mặc chiếu của Phật hay sao? Khi ba mươi hai 
vị Bồ Tát tại thành Tỳ Xá Li bàn bạc với ngài Duy Ma cật về pháp môn bất nhị, cuối 
cùng Duy Ma Cật im lặng không nói một lời và Đức Văn Thù khen hay. Đây há không 
phải là im lặng mặc chiếu của một vị đại Bồ Tát hay sao? Khi Tu Bồ Đề ngồi trong hang 
đá không nói một lời, không thuyết một câu về Bát Nhã Ba La Mật. Đây há không phải 
là sự im lặng của một vị đại Thanh Văn hay sao? Khi thấy Tu Bồ Đề ngồi lặng lẽ như thế 
trong hang đá, trời Đế Thích bèn rãi hoa trời cúng dường, cũng không nói một lời. Đây 
há không phải là sự im lặng của phàm phu? Khi Bồ Đề Đạt Ma dạo đến Trung Quốc, 
ngài ngồi suốt chín năm trên Thiếu Lâm, lãnh đạm với tất cả những ngôn giáo. Đây há 
không phải là sự im lặng của tổ sư hay sao? Và Lục Tổ mỗi khi thấy một vị Tăng đến, 
ngài liền quay mặt vào tường ngồi lặng lẽ. Đây há không phải là sự im lặng của thiền sư 
hay sao?—“When Sakyamuni was in Magadha he shut himself up in a room and 
remained silent for three weeks. Is this not an example given by the Buddha in the 
practice of silence? When thirty-two Bodhisattvas at Vaisali discoursed with Vimalakrrtl 
on the teaching of non-duality, the latter finally kept silence and diịd not utter a word, 
which elicited an unqualified admiration from ManJusr1. Is this not an example given by a 
great Bodhisattva of the practice of silence? When Subhuti sat in the rock-cave he said 
not a word, nor was any talk given out by him on PraJnaparamita. Is this not an example 
of silence shown by a great Sravaka? Seeing Subhuti thus quietly sitting in the cave, 
Sakrendra showered heavenly flowers over him and uttered not a word. Is this not an 
example of silence given by an ordinary mortal? When Bodhidharma came over to China 
he sat for nine years at Shao-Lin forgetful of all wordy preachings. Is this not an example 
of silence shown by a patriarch? Whenever the Sixth Patriarch saw a monk coming, he 
turned towards the wall and sat quietly. Is this not an example of silence shown by a Zen 
Master? 


2) 


3) 
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Nhưng Thiền sư Đại Huệ bảo rằng chỉ mặc tọa không thôi thì chẳng được việc gì cả, vì 
nó chẳng đưa đến đâu, vì sự chuyển y không khởi lên trong tâm của mình, để nhờ đó mà 
người ta bước vào thế giới đa thù bằng một nhãn quan khác hẳn bây giờ. Những thiển gia 
mặc tọa nào mà chân trời tâm trí không vươn lên tới cái trình độ gọi là im lặng tuyệt đối 
khôn dò, họ quờ quạng trong hang tối vĩnh viễn. Họ không thể mở ra con mắt trí tuệ. Vì 
vậy họ cần được dắt dẫn bởi bàn tay của một thiển sư—But Ta-Hui declares that mere 
quIet sitting avails nothing, for 1t leads nowhere, as no turning-up takes place In one”s 
mind, whereby one comes out Into a world of particulars with an outlook different from 
the one hitherto entertained. Those quietists whose menfal horizon does not rise above 
the level of the so-called absolute silence of unfathomability, grope 1n the cave of eternal 
darkness. They fail to open the eye of wisdom. This 1s where they need the guiding hand 
Of a genuine Zen master. 

Rồi sau đó Đại Huệ tiếp tục nêu lên những trường hợp chứng ngộ do một minh sư hướng 
dẫn; đồng thời lưu ý sự cần thiết tham cần một bậc đã tỏ ngộ và lật đổ hẳn toàn bộ thủ 
thuật im lặng vốn cần trở sự tăng trưởng (inimical) tâm linh Thiên. Sự lật đổ toàn bộ cơ 
cấu này ở đây được. Đại Huệ nói theo một thuật ngữ của kinh là “nhập lưu vọng sở,” 
nghĩa là bước vào dòng và bỏ mất cái chổ trú,` ở đó mãi mãi không còn ghi dấu sự đối 
đãi của động và tĩnh nữa. Ông nêu lên bốn trường hợp—Ta-Hui then proceeds to give 
cases of enlightenment realized under a wise Insfructor, pointing out how neceSSarV If 1s 
to Interview an enliphtened one and to turn over once for all the whole silence- 
mechanism, which 1s Inimical to the growth of the Zen mind. This up-turning of the whole 
system 1s here called by Ta-Hui after the terminology of a sutra: “Entering Into the stream 
and losing one”s abode, where the dualism of motion and rest forever ceases to obftain. 
He gives four examples: 

Hòa Thượng Thủy Lạo nhân khi đang tỉa cây đằng, hỏi Mã Tổ, “Ý của Tổ từ Tây đến là 
gì?' Mã Tổ đáp, 'Lại gần đây ta bảo cho." Rồi khi Thủy Lạo vừa đến gần, Mã Tổ tống 
cho một đạp té nhào. Nhưng cái té nhào nầy khiến cho tâm của Thủy Lạo hoát nhiên đại 
ngộ, bất giác đứng dậy cười ha hả, tuồng như xãy ra một việc không ngờ, nhưng rất mong 
mỏi. Mã Tổ hỏi, “Nhà ngươi thấy cái đạo lý gì đây?' Thủy Lạo đáp, “Quả thật, trăm ngàn 
pháp môn, vô lượng diệu nghĩa, chỉ trên đầu một sợi lông mà biết ngay được cả căn 
nguyên. Rồi Đại Huệ bàn. Khi đã chứng ngộ như vậy Thủy Lạo không còn chấp trước 
vào sự im lặng của Chánh định nữa, và vì ngài không còn dính mắc vào đó nên vượt hắn 
lên hữu vi và vô vi; ở trên hai tướng động và tĩnh. Ngài không còn nương tựa những cái ở 
ngoài chính mình nữa mà mở ra kho tàng tự kỷ, nên nói: “Ta đã thấy suốt căn nguyên 
rôi!' Mã Tổ biết thế và không nói thêm gì nữa. Về sau, khi được hỏi về kiến giải Thiển 
của mình, ngài chỉ nói: “Từ thuở nếm cái đạp nặng nề của Tổ cho đến giờ, ta vẫn cười 
hoài không thôi.”—When Shui-Lao was trimming the wistaria, he asked his master, Ma- 
Tsu, “What 1s the Idea of the Patrlarch's coming over here from the West?” Ma-Tsu 
replied, “Come up nearer and I will tell you.` As soon as Shui-Lao approached, the 
master gave him a kick, knocking him right down. Thịs fall, however, all at once opened 
his mind to a state of enlightenment, for he rose up with a hearty lauph, as If an event, 
most unexpected and most desired for, had taken place. Asked the master, “What 1s the 
meaning of all this?” Lao exclaimed, “Innumerable, indeed, are the truths taught by the 
Buddhas, all of which , even down to theIr very sources, Ï now perceive at the tip of one 
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single hair.` Ta-Hui then comments: “Lao, who had thus come to self-realization, 1s no 
more attached to the silence of Samadhi, and as he 1s no more attached to 1t he 1s at once 
above assertion and negation, and above the dualism of rest and motion. He no more 
relies on things outside himself but carrying out the treasure from Inside his own mind 
exclaims, “I have seen Into the source of all truth.` The master recogn1zes 1t and does not 
make further remarks. When Shi-Lao was later asked about his Zen understanding, he 
simply announced, “Since the kick so heartily given by the master, [ have not been able to 
stop laughing.' 

Vân Môn hỏi Động Sơn: “Ở đâu đến đây?” “Tra Đô.” “Mùa hạ ở đâu?” “Ở Báo Từ, Hồ 
Nam.” “Rời khỏi núi ấy lúc nào?” “Tháng tám, ngày hai mươi lăm.” Vân Môn kết luận, 
“Tha ngươi ba chục hèo, dù ngươi đáng tội.” Về cuộc thăm hỏi của Động Sơn với Vân 
Môn, Đại Huệ bảo rằng: “Động Sơn thật là thuần phát biết bao! Ngài cứ thật mà trả lời, 
nên đương nhiên là phải nghĩ rằng: “Mình đã thật tình mà trả lời, thế thì có lỗi gì mà phải 
bị ba chục hèo?” Ngày hôm sau lại đến kiếm thầy mà hỏi: 'Hôm qua nhờ Hòa Thượng 
tha cho ba chục hèo, nhưng chưa hiểu là có lỗi gì? Vân Môn bảo: “Ôi phường giá áo túi 
cơm, vì vậy mà nhà ngươi đi từ Giang Tây đền Hồ Nam đấy! Lời cảnh giác ấy bỗng làm 
sáng mắt của Động Sơn, rồi thì chẳng có tin tức nào đáng thông qua, chẳng có đạo lý 
nào đáng nêu lên nữa. Ngài chỉ lạy mà thôi và nói: “Từ đây về sau, tôi sẽ dựng thảo am 
ở nơi không có dấu vết người; không cất lấy một hột cơm, không trồng một cọng rau, và 
tiếp đãi khách mười phương lai vãng; tôi sẽ vì họ mà nhổ hết những đinh những móc; tôi 
sẽ cởi bỏ cho họ những chiếc nón thoa dầu, những chiếc áo hôi nách, khiến cho họ được 
hoàn toàn sạch sẽ và thành những vị Tăng xứng đáng.' Vân Môn cười và nói; “Cái thân 
như một trái dừa bao lớn mà có cái miệng rộng vậy thay!"—Yun-Men asked Tung-Shan: 
“Whence do you come?” “From Chia-Tu.` “Where did you pass the summer session?” “At 
Pao-Tzu, in Hu-Nan.' “When did you come here?” “August the twenty-fifth.` Yun-Men 
concluded, “I release you from thirty blows, though you rightly deserve them.` Ôn Tung- 
Shan”s Interview with Yun-Men, Ta-Hui comments: “How simple-hearted Tung-Shan 
was! He answered the master straightforwardly, and so 1t was natural for him to reflect, 
“What fault did I commit for which Ï was to be given thirty blows when I replied as 
truthfully as I could?” The day following he appeared again before the master and asked, 
“Yesterday you were pleased to release me from thirty blows, but I fail to realize my own 
fault.` Said Yun-Men, “O you rice-bag, this 1s the way you wander from the west of the 
River to the south of the Lake!" This remark all of a sudden opened Tung-Shan”s eye, and 
yet he had nothing to comunicate, nothing to reason about. He simply bowed, and said, 
“After this I shall build my litle hut where there 1s no human habitation; not a øraIn Of rIce 
wIll be kept in my pantry, not a stalk of vegetable will be growing on my farm; and yet I 
wIll abundantly treat all the visitors to my hermitage from all parts of the world; and I will 
even draw off all the naIls and screws that are holding them to a stake; I will make them 
part with theIr greasy hats and 1ll-smelling clothes, so that they are thoroughly smiled and 
said, “What a large mouth you have for a body no larger than a coconut!°” 

Yến quốc sư khi còn là một học Tăng, qua nhiều năm học hỏi với Tuyết Phong. Một 
hôm, Tuyết Phong biết cơ duyên của ngài đã chín mùi, liền nắm chặt ngài và hỏi cộc lốc: 
“Cái gì đây?” Yến như vừa chợt tỉnh cơn mê và được liễu ngộ. Ngài chỉ nhấc cánh tay 
lên đưa qua đưa lại. Phong nói: “Nhà ngươi làm gì thế?” Vị đệ tử này trả lời nhanh nhẩu: 
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“Nào có gì đâu?””—Yen, the national teacher of Ku-Shan, when he was still a student 
monk, studied for many years under Hsueh-Feng. One day, seeing that his student was 
ready for a mental revolution, the master took hold of him and demanded roughly, “What 
1s this? Yen was roused as 1f from a deep slumber and at once comprehended what 1t all 
meant. He simply lifted his arms and swung them to and from. Feng said, “What does that 
mean?” No meaning whatever, sir, came quickly from the disciple. 

Một hôm Hòa Thượng Quán Khê thăm Lâm Tế. Lâm tế bước xuống ghế rơm, không nói 
không rằng, nắm chặt nhà sư lại; Quán Khê liền nói: “Tôi hiểu, tôi hiểu.”—One day 
Kuan-Ch”1 saw Lin-Chi. The latter came down from his straw chair, and without sayIng a 
word se1zed the monk, whereupon Kuan-Ch'1 said, “ I know, I know.” 
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Chương Năm Mươi Lăm 
Chapter FỰfty-Five 


Thiên Theo Phật Giáo Mật Tông 
Zen m the Tantfric Buddhism 


(Tổng Quan về Phật Giáo Mật Tông—An Overivew oƒ the Tantric Buddhism: 

(A) Tổng Quan về Chân Ngôn Thừa—An Overivew oƒ the Mantrayana: Mantrayana là tên gọi 
chung Phật giáo Mật tông được dùng để chỉ các hình thức Phật giáo về sau nầy tại Ấn 
Độ, như tông Chân Ngôn (Mantrayana), Kim Cang thừa (Vajrayana), hay Câu Sinh Khởi 
thừa (Sahajayana). Người sáng lập ra Mật Tông tại Trung Quốc là ngài Thiện Vô Úy vào 
khoảng năm 720 sau Tây Lịch. Tại Trung Hoa, Mật Tông còn được gọi là Chân Ngôn 
Tông, hay tông phái của những câu thần chú. Vào thế kỷ thứ 8, ba vị Tăng Ấn Độ là 
Thiện Vô Úy, Kim Cang Trí, và Bất Không đã đưa vào trung Quốc hệ thống kinh “Mật 
Chú” và gây được ảnh hưởng rất lớn đối với các vị vua đời nhà Đường. Họ thiết lập rất 
nhiều nghi lễ khác nhau, nhằm ngăn ngừa các tai họa cho vương triểu, vừa để tạo ảnh 
hưởng tốt cho những người đã chết. Du Già có nghĩa là “định trí, và cũng mang ý nghĩa 
'chứa đựng những mật thuyết. Tông phái nầy dạy cho Phật tử những sự hành trì bí hiểm 
trong việc tu tập đạo Phật. Tông phái nầy có một thời kỳ phổn thịnh đến nỗi đồng hóa cả 
Bát Nhã tông và Tứ Luận tông. Tuy nhiên, trong tất cả các xu hướng của Phật giáo thì 
giáo lý Mật tông cho đến ngày nay vẫn còn bị xem thường và ngộ nhận. Các phép tu 
luyện Mật tông (tantras) bị nhiều người kết tội, bắt nguồn chủ yếu từ những truyền thống 
Ấn Độ giáo suy đổi và những việc làm bất chính mà các truyền thống nầy gây ra trong 
đám người ngu dốt. Vì những lý do trên đây mà tông phái nầy không tổn tại hơn một thế 
kỷ ở Trung Hoa. Thành kiến chống lại mọi cái gì thuộc về Mật tông như thế mạnh mẽ 
đến nỗi ngay cả các học giả cũng từ bổ không muốn dính dáng gì đến nó, kết quả là mọi 
sự nghiên cứu vô tư về giáo phái nầy đã bị gác bỏ suốt một thời gian dài. Kim cang, 
tượng trưng cho những gì không thể phá hủy được. Biểu tượng năng lực tâm linh vô 
thượng được so sánh với viên ngọc quý nhất, kim cương với sự trong suốt và sáng ngời 
của nó, các màu khác được phản chiếu trong ấy, mà nó vẫn giữ được tính không màu sắc 
của nó. Nó có thể cắt đứt được mọi vật rắn khác, trong khi không một một thứ gì có thể 
cắt đứt được nó. Kim cang là một biểu tượng quan trọng trong Mật giáo: đó là một cây 
quyền trượng năm ngạnh có hai đầu, người ta nói hai đầu ấy tượng trưng cho trí và bi, hai 
phẩm chất đặc thù chính trong Phật giáo. Tổng thể của kim cang tiêu biểu cho sự hợp 
nhất không thể tách rời hay không thể phá hủy được giữa trí và bi. Người sáng lập ra Mật 
Tông tại Trung Quốc là ngài Thiện Vô Úy vào khoảng năm 720 sau Tây Lịch. Tại Trung 
Hoa, Mật Tông còn được gọi là Chân Ngôn Tông, hay tông phái của những câu thần chú. 
Vào thế kỷ thứ 8, ba vị Tăng Ấn Độ là Thiện Vô Úy, Kim Cang Trí, và Bất Không đã 
đưa vào trung Quốc hệ thống kinh “Mật Chú” và gây được ảnh hưởng rất lớn đối với các 
vị vua đời nhà Đường. Họ thiết lập rất nhiều nghi lễ khác nhau, nhằm ngăn ngừa các tai 
họa cho vương triểu, vừa để tạo ảnh hưởng tốt cho những người đã chết. Du Già có nghĩa 
là “định trí,` và cũng mang ý nghĩa 'chứa đựng những mật thuyết.` Tông phái nầy dạy cho 
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Phật tử những sự hành trì bí hiểm trong việc tu tập đạo Phật. Tông phái nầy có một thời 
kỳ phồn thịnh đến nỗi đồng hóa cả Bát Nhã tông và Tứ Luận tông. Tuy nhiên, trong tất 
cả các xu hướng của Phật giáo thì giáo lý Mật tông cho đến ngày nay vẫn còn bị xem 
thường và ngộ nhận. Các phép tu luyện Mật tông (tantras) bị nhiều người kết tội, bắt 
nguồn chủ yếu từ những truyền thống Ấn Độ giáo suy đổi và những việc làm bất chính 
mà các truyền thống nầy gây ra trong đám người ngu dốt. Vì những lý do trên đây mà 
tông phái nầy không tổn tại hơn một thế kỷ ở Trung Hoa. Thành kiến chống lại mọi cái 
gì thuộc về Mật tông như thế mạnh mẽ đến nỗi ngay cả các học giả cũng từ bỏ không 
muốn dính dáng gì đến nó, kết quả là mọi sự nghiên cứu vô tư về giáo phái nầy đã bị gác 
bỏ suốt một thời gian dài. Phật giáo Mật Tông vùng phía Bắc Ấn Độ và Tây Tạng xuất 
hiện vào giữa thế kỷ thứ V. Phái nầy phát triển từ trường phái Đại thừa, nhưng coi việc 
thực hiện các nghi lễ là quan trọng như một phương pháp tâm lý để thu hút tín đồ. Căn 
bản giáo điển của truyền thống này là một tập hợp nhiều bài chú khác nhau, có lẽ được 
biên soạn vào những thế kỷ thứ sáu và thứ bẩy, nhưng người ta cho rằng do Đức Phật 
Thích Ca Mâu Ni hay những vị Phật khác đã nói. Kim Cang Thừa cũng theo Bồ Tát đạo 
căn bản của Phật giáo Đại thừa. Tuy nhiên, thừa này dạy những phương thức khác và cho 
rằng phương thức đó có thể rút ngắn thời gian đòi hỏi để đạt thành Phật quả, bao gồm 
những nghi lễ, dùng thủ ấn, dùng mạn đà la, và dùng pháp quán tưởng. Sự tu tập chủ yếu 
là “thiên thiển” (devata-yoga), trong đó hành giả mường tượng mình là một vị Phật, có 
đầy đủ những phẩm chất tốt của một vị phật, đang tiến hành những hoạt động từ bi. 
Trường phái này nhấn mạnh vào tính bí mật và sự hữu hiệu của phương cách tu tập, 
thường thì trường phái đòi hỏi một người phải chịu phép quán đảnh từ một vị Thầy có đủ 
phẩm chất trước khi bước vào con đường tu tập theo Mật giáo. Kim Cang Thừa trở thành 
truyền thống thiển có ảnh hưởng lớn tại Tây Tạng và Mông Cổ, cũng như tại một vài 
trường phái Mật tông tại các xứ Đông Á, gồm các trường phái Chân Ngôn tại Trung Hoa, 
Việt Nam và Nhật Bản—The general name of Tantric Buddhism ¡s given to the later 
aspects of Buddhism 1n India, 1.e., esoteric, mantra, or esoteric school, or the Tantra 
School. It is also called the True Word sect (Chân Ngôn tông——Mantrayana), or the secret 
teachings, the Vajrayana, or the SahaJayana. The founder of the Esoteric school in China 
was Subhakara (Shan-Wu-Wei) around 720 A.D. In China, 1t was known as Chen-Yen, or 
the school of the “mantras”. In the eighth century, three Indian monks, Subhakarasimha 
(637-735). Vajrabodhi (670-741), and Amoghavajra (705-774), Immported mmto China 
Tantric systems that won great Influence at the Court of the Tang emperors. They 
established a varlety of rites, partly designed to avert catastrophes from the Empire, and 
partly to favorably Influence the fate of people after their death. Yoga means “to 
concentrate the mind,` and also means “containing the secret doctrines.` This sect, which 
taught the magic observances In Buddhist practices. At one time, this school was so 
prosperous that the prajna school and the Four Madhyamika Treatises school were 
absorbed In 1t. However, among all the aspects of Buddhism, 1s Tantric teachings have 
until now been the most neglected and misunderstood. The Tantras against which 
accusatlons have been hurled originated mostly from the decadent forms of late Hindu 
tradition and the malpractices which they gave rise to among the Ignorant. For these 
reasons, the school lasted not mụuch longer than a century. The preJudice, which In this 
way grew agaInst everything Tantric, was so strong that even scholars refused to have 
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anything to do with 1t, and consequently any Impartial Investigation or research was 
neglected for a long time. “Vajra” 1s a symbol of the highest spiritual power, which 1s 
compared with the gem of supreme value, the diamond, in whose purifty and radiance 
other hues are reflected while 1t remains colorless, and which can cut every other 
material, itself 1s being cut by nothing. Vajra 1s an Important symbol in tantric Buddhism: 
a five-pronged scepter, the two ends of which are said to represent wisdom and 
compassion, the two primary special qualiies In Buddhism. The “vajJra” as a whole 
represents an ¡Indissoluble and indestructible union of wisdom and compassion. The 
founder of the Esoteric school in China was Subhakara (Shan-Wu-WelI) around 720 A.D. 
In China, it was known as Chen-Yen, or the school of the “mantras”. In the eighth 
century, three Indian monks, Subhakarasimha (637-735), Vajrabodhi (670-741), and 
Amoghavajra (705-774), imported Iinto China Tantric systems that won great influence at 
the Court of the T”ang emperors. They established a varlety of rites, partly designed to 
avert catastrophes from the Empire, and partly to favorably influence the fate of people 
after their death. Yoga means “to concentrate the mind,” and also means “containing the 
secret doctrines.` This sect, which taught the magic observances in Buddhist practices. At 
one time, this school was so prosperous that the prajna school and the Four Madhyamika 
Treatises school were absorbed In it. However, among all the aspects of Buddhism, 1ts 
Tantric teachings have until now been the most neglected and misunderstood. The 
Tantras against which accusations have been hurled orIginated mostly from the decadent 
forms of late Hindu tradition and the malpractices which they gave rise to among the 
Ipnorant. For these reasons, the school lasted not much longer than a century. The 
preJudice, which in this way grew against everything Tantric, was so strong that even 
scholars refused to have anything to do with 1t, and consequently any I1mpartial 
InvesfIigation or research was neglected for a long time. The Tantric School of North India 
and 'Tibetan Buddhism founded in the fifth century. It developed out of the teachings of 
the Mahayana; however, it emphasized on ritual practices as a psychological method to 
attract followers. The scriptural basis for the tradition 1s a disparate collection of teXxfs 
called “Tantras,” which were probably composed some time between the sixth-seventh 
centuries, but which are claimed to have been spoken by either Sakyamuni Buddha or 
other Buddhas. Vajrayana also follows the basic Bodhisattva path of Mahayana 
Buddhism. However, 1t teaches different methods that 1t claims shortening the time 
requrred to attain Buddhahood, including rituals, the use of hand mudra, Mandalas, and 
visualzations. A central practice 1s “deity yoga,” in which the meditator visualizes hìm or 
herself as a buddha, possessing all the perfected qualities of a buddha, and engaging In 
compassionate activitles. The tradilon emphasizes the secrecy and efficacy Of ItS 
practices, and generally requires that one receive Initiation from qualified Guru before 
one enters onto the tantric path. Vajrayana became the dominant meditative tradition In 
Tibet and Mongolia, and 1s also found in East Asia in the schools of esoteric Buddhism, 
including the Chinese Chen-yen school in China and Vietnam, and the Japanese Shingon 
tradition. 


(B) Tổng Quan về Kim Cang Thừa—An Overivew øƒ the Vajrayana: “Vajra” là từ Bắc Phạn 
mà thật khó tìm kiếm một từ tương đương trong Anh ngữ; tuy nhiên, chúng ta tạm thời 
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dịch là Kim Cang. Kim cang, tượng trưng cho những gì không thể phá hủy được. Biểu 
tượng năng lực tâm linh vô thượng được so sánh với viên ngọc quý nhất, kim cương với 
sự trong suốt và sáng ngời của nó, các màu khác được phản chiếu trong ấy, mà nó vẫn 
giữ được tính không màu sắc của nó. Nó có thể cắt đứt được mọi vật rắn khác, trong khi 
một một thứ gì có thể cắt đứt được nó. Kim cang là một biểu tượng quan trọng trong Mật 
giáo: đó là một cây quyền trượng năm ngạnh có hai đầu, người ta nói hai đầu ấy tượng 
trưng cho trí và bi, hai phẩm chất đặc thù chính trong Phật giáo. Tổng thể của kim cang 
tiêu biểu cho sự hợp nhất không thể tách rời hay không thể phá hủy được giữa trí và bi. 
“Kim Cang Thừa” là trường phái Phật giáo Tây Tạng xuất hiện vào giữa thế kỷ thứ V. 
Phái nây phát triển từ trường phái Đại thừa, nhưng coi việc thực hiện các nghi lễ là quan 
trọng như một phương pháp tâm lý để thu hút tín đỗ. Căn bản giáo điển của truyền thống 
này là một tập hợp nhiều bài chú khác nhau, có lẽ được biên soạn vào những thế kỷ thứ 
sáu và thứ bảy, nhưng người ta cho rằng do Đức Phật Thích Ca Mâu Ni hay những vị Phật 
khác đã nói. Kim Cang Thừa cũng theo Bồ Tát đạo căn bản của Phật giáo Đại thừa. Tuy 
nhiên, thừa này dạy những phương thức khác và cho rằng phương thức đó có thể rút ngắn 
thời gian đòi hỏi để đạt thành Phật quả, bao gồm những nghi lễ, dùng thủ ấn, dùng mạn 
đà la, và dùng pháp quán tưởng. Sự tu tập chủ yếu là “thiên thiển” (devata-yoga), trong 
đó hành giả mường tượng mình là một vị Phật, có đây đủ những phẩm chất tốt của một vị 
phật, đang tiến hành những hoạt động từ bi. Trường phái này nhấn mạnh vào tính bí mật 
và sự hữu hiệu của phương cách tu tập, thường thì trường phái đòi hỏi một người phải 
chịu phép quán đảnh từ một vị Thầy có đủ phẩm chất trước khi bước vào con đường tu 
tập theo Mật giáo. Kim Cang Thừa trở thành truyền thống thiển có ảnh hưởng lớn tại Tây 
Tạng và Mông Cổ, cũng như tại một vài trường phái Mật tông tại các xứ Đông Á, gồm 
các trường phái Chân Ngôn tại Trung Hoa, Việt Nam và Nhật Bản—“Vajra” is a Sanskrit 
term which 1s difficult to find an equivalent in English; however, we temporarIly translate 
1t as “diamond,” or “adamantine,” a symbol of indestructible. The symbol of the highest 
spiritual power, which is compared with the gem of supreme value, the diamond, in 
whose purity and radiance other hues are reflected while 1t remains colorless, and which 
can cut every other material, 1tself is being cut by nothing. Vajra 1s an Important symbol 
In tantric Buddhism: a five-pronged scepter, the two ends of which are said to represent 
wisdom and compassion, the two primary special qualities in Buddhism. The “vajra” as a 
whole represents an Indissoluble and indestructible union of wIisdom and compassion. 
Vajrayana 1s a Tantric School of North India and Tibetan Buddhism founded in the fifth 
century. It developed out of the teachings of the Mahayana; however, it emphasized on 
ritual practices as a psychological method to attract followers. The scriptural basis for the 
tradiion 1s a disparate collection of texts called “lIantras,” which were probably 
composed some time between the sixth-seventh centuries, but which are claimed to have 
been spoken by either Sakyamumi Buddha or other Buddhas. VajJrayana also follows the 
basic Bodhisattva path of Mahayana Buddhism. However, It teaches different methods 
that 1t claims shortening the time required to attain Buddhahood, including rituals, the use 
of hand mudra, Mandalas, and visualzations. A central practice 1s “deity yoga,” in which 
the medifator visualizes him or herself as a buddha, possessing all the perfected qualities 
of a buddha, and engaging In compassionate acfivities. The tradition emphasizes the 
secrecy and efficacy of Ifs practices, and generally requires that one receIve Initiation 
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from qualified Guru before one enters onto the tantric path. Vajrayana became the 
dominant meditative tradition In Tibet and Mongolia, and 1s also found in East Asia In the 
schools of esoteric Buddhism, Iincluding the Chinese Chen-yen school in China and 
Vietnam, and the Japanese Shingon tradition. 


(H) Câu Sinh Khởi Thừa và Chân Ngôn Thừa liên hệ mật thiết với Phật Giáo Mật Tông ở 
Tây Tạng— Sahqjayana and Mlantrayana are closely related to the Tantric Buddhism im 
Tibet: 

(A) Tổng Quan về sự liên hệ mật thiết giữa Câu Sinh Khởi Thừa, Chân Ngôn Thừa và Phật 
Giáo Mật Tông ở Tây Tạng—An OVverview on the close relalion among Sahajayana, 
Mamtrayana and the Tantric Buddhism in Tibet: Hai thừa Câu Sinh Khởi và Chân Ngôn 
nầy đã có ảnh hưởng rất lớn trên Phật Giáo Tây Tạng. Theo Giáo Sư Bapat trong Hai 
Ngàn Năm Trăm Năm Phật Giáo, thì chúng ta có đủ bằng chứng để chứng minh rằng đó 
cũng là nền tảng của Phật giáo Thiển tông. Ảnh hưởng nầy rất dễ thấy vì nó liên quan 
đến toàn bộ bản chất con người. Con người không phải chỉ là một thực thể trí huệ mà còn 
là một thực thể tình cảm nữa, và chúng ta biết rõ rằng trong bất cứ việc gì, ý nghĩa tình 
cảm luôn có một tầm quan trọng lớn hơn ý nghĩa trí tuệ thuần túy. Do đó, trong khi tất cả 
các hệ tư tưởng Phật giáo nổi bật, các tác phẩm được hệ thống hóa của Trung Quán tông, 
Duy Thức tông, Hậu Hữu Bộ tông (Vaibhasika), Kinh Lượng bộ, vân vân đều chỉ còn ít 
nhiều giá trị học thuật mà thôi thì Chân Ngôn Thừa và Câu Sinh Khởi Thừa vẫn còn 
được sức sống cho đến ngày nay. Phật giáo đang tổn tại ở Tây Tạng, các nước vùng Hy 
Mã Lạp Sơn, Trung Hoa và Nhật Bản đã chịu ảnh hưởng sâu xa các phép hành trì của 
Chân Ngôn thừa và Câu Sinh Khởi thừa, và ta không thể hình dung ra Phật giáo ở các 
nước trên mà không có được phép hành trì nầy. Chính vì những điều mà Câu Sinh Khởi 
Thừa dạy không phải là một hệ thống thuộc về trí tuệ, mà là một sự rèn luyện khắt khe 
chỉ có thực hành thì mới biết được, cho nên giáo lý nầy trở nên khó hiểu và khó định 
nghĩa. Hơn thế nữa, Câu Sinh Khởi Thừa chú trọng vào việc tiếp cận thực tế bằng trực 
giác, mà ta cần biết là chức năng của trực giác không giống với chức năng của trí tuệ, và 
cách hoạt động của hai thứ nầy hoàn toàn khác nhau. Điều nây giải thích cho sự kiện là 
Câu Sinh Khởi Thừa và Chân Ngôn Thừa đã thoát khỏi số phận phải trở thành những 
tông phái chết —These two yanas of Sahajayana and Mantrayana have had the greatest 
influence on Tibetan Buddhism. According to Prof. Bapat in the Twenty-FIve Hundred 
Years of Buddhism, there 1s sufficlent evidence to show that 1t 1s also the basis of Zen 
Buddhism. Therr Influence has been all the more marked, because they refer to the whole 
of human nature. Man 1s not only an Intellectual being, but also an emotional one, and If 
1s well known that the emotIve meaning of anything whatsoever 1s Of greafer Imporfance 
for shaping the life of an Individual than the mere I1ntellectual connotation. Thus, while all 
the brilliant systems of Buddhist thought, the systematized works of the Madhyamikas, 
Vijnanavadins, Vaibhasikas, Sautrantikas, and so on, are more or less of academic 
Iinterest only, Mantrayana and SahaJayana have remained a living force to this day. The 
living Buddhism of Tibet, the Himalayan countries, China, and Japan has been deeply 
influenced by the practices of Mantrayana and Sahajayana, and cannot be conceived 
without them. The very fact that what SahaJayana teaches 1s no intellectual system but a 
strict discipline that has to be practised In order to be known makes 1t difficult to 
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comprehend and to define. Moreover, SahajJayana emphasizes the Intuitive approach to 
Reality, and It 1s a fact that the function of Intuition 1s not the same as that of the Intellect 
and that their modes of operation are completely different. This accounts for the fact that 
SahaJayana and Mantrayana successfully evaded the fate of turning Into dead systems. 


(B) Câu Sinh Khởi Thừa và Chân Ngôn Thừa với phép hành thiền sâu lắng của Phật Giáo 
Mật Tông ở Tây Tạng—Sahajayana and Mantrayana with profound meditative practices 
in the Tantric Buddhism in Tibet: Theo quan điểm bí truyền, Thiển không phải là một tôn 
giáo, mà là một nguồn gốc không thể xác định được và không thể truyền thụ được. 
Người ta chỉ có thể tự mình thể nghiệm. Thiền không mang một cái tên nào, không có 
một từ nào, không có một khái niệm nào, nó là nguồn của tất cả các tôn giáo, và các tôn 
giáo chỉ là những hình thức biểu hiện của cùng một sự thể nghiệm giống nhau. Theo 
nghĩa nây, Thiền không liên hệ với một truyền thống tôn giáo riêng biệt nào, kể cả Phật 
giáo. Thiền là “sự hoàn thiện nguyên lai” của mọi sự vật và mọi thực thể, giống với sự 
thể nghiệm của tất cả các Đại Thánh, các nhà hiển triết và các nhà tiên tri thuộc tất cả 
mọi tôn giáo, dù có dùng những tên gọi khác nhau đến mấy để chỉ sự thể nghiệm ấy. 
Trong Phật giáo, người ta gọi nó là “sự đồng nhất của Sanh tử và Niết bàn.” Thiển không 
phải là một phương pháp cho phép đi đến sự giải thoát đối với một người sống trong vô 
minh, mà là biểu hiện trực tiếp, là sự cập nhật hóa sự hoàn thiện vốn có trong từng người 
ở bất cứ lúc nào. Dù rằng Chân Ngôn thừa và Câu Sinh Khởi thừa không phải là những 
trường phái bám víu vào những giáo lý được xác định một cách chặt chế như các giáo 
phái khác, như Vaibhasika, Duy Thức, nhưng các trường phái trên có tầm quan trọng đối 
với sức sống của Phật giáo. Chân Ngôn thừa với những nghi thức kích động tình cảm và 
lạ mắt, Câu Sinh Khởi thừa với phép hành thiển sâu lắng. Cả Chân Ngôn thừa và Câu 
Sinh Khởi thừa đều quan tâm tới khía cạnh thực hành của Phật giáo với bốn đỉnh cao mà 
ngày nay hành giả tu thiển trong Phật giáo Mật tông ở Tây Tạng vẫn còn hướng tới. Thứ 
nhất là “Kiến”, tức là cái nhìn dựa trên kinh nghiệm thực tế. Thứ nhì là “Tu”, tức là khai 
triển những gì mà cái nhìn đó cho thấy. Thứ ba là “Hành”, tức là sống và làm phù hợp 
theo cái nhìn đó. Thứ tư là “Quả”, tức là sự hợp nhất của cá thể giác ngộ, Phật quả, hay 
sự thành thục về tâm linh—Esoterically regarded, Chan ¡s not a religion, but rather an 
1ndefinable, incommunicable root, free from all names, descriptions, and concepts, that 
can only be experienced by each individual for hìm or herself. From expressed forms of 
this, all religions have sprung. In this sense, Ch”an 1s not bound to any religion, including 
Buddhism. [t 1s the primor-dial perfection of everything existing, designated by the most 
Varlous names, experienced by all great sages, and founders of religions of all cultures 
and times. Buddhism has referred to It as the “identity of Samsara and Nirvana.” From 
this point of view, Ch”an 1s not a method that brings people living In ignorance to the goal 
of liberation; rather it Is the Iimmediate expression and actualization of the perfection 
present In every person at every moment. Although Mantrayana and SahaJayana are not 
schools clinging to rigidly defined doctrines, as do, for Instance, the Vaibhasikas and 
Vinanavadins, they are of the greatest Iimportance for the living force of Buddhism. 
Mantrayana with I1ts emotionally moving and aesthetically appealing ritual, and 
SahaJayana with 1s profound meditative practices. Both Mantrayana and Sahajayana are 
concerned with the practical aspect of Buddhism which culminates In the four peaks of 
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view which are still aimming by Zen practitioners 1n the Tantric Buddhism in Tibet. The 
first 1s the “View” which 1s based on experience. The second 1s the “Cultivation”, or the 
development of what this view offers. The third 1s the “Practice”, or to live and act 
accordingly. The fourth 1s the “lntegration of the Individual”, or the enlightenment, 
Buddhahood, or spiritual maturIty. 


(HI)Triết lý Căn Bản của Phật giáo Mật Tông—The Basic Philosophy oƒ the Tantric 
Buddhism: Chân Ngôn thừa và Câu Sinh Khởi thừa để cập chủ yếu đến những khía cạnh 
tâm lý của sự phát triển tinh thần. Các lời chỉ dạy có tính cách hết sức riêng biệt và các 
nội dung ấy phải được hiểu qua sự kinh nghiệm trực tiếp. Điều nầy giải thích cho sự khó 
hiểu của hai trường phái nầy đối với một đầu óc chỉ quen hiểu các sự việc theo những 
quan hệ được mô tả bằng lời. Tỳ Lô Giá Na Thành Phật Thần Biến Gia Trì Kinh, một 
trong ba bộ kinh chính của Phật giáo Mật Tông đã nhấn mạnh đến Đức Phật hóa thân 
thuyết pháp tự thân đã là pháp thân và có đủ hình tướng sắc danh và có thuyết pháp, đã 
được Thiện Vô Úy dịch sang Hoa ngữ vào thời đại nhà Đường. Kinh dạy về Đại Nhựt 
Như Lai là hiện thân của Pháp Giới, chia ra làm Thai Tạng Giới hay thế giới hiện tượng 
và Kim Cang Bất Hoại Giới, cả hai hợp thành Pháp Giới. Hiện thân của Phật Tỳ Lô Giá 
Na là chư Phật hay chư Bồ Tát, được tiêu biểu bởi những hình vòng (hay mặt trời và các 
hành tinh quay quanh nó). Trong Kim Cang Giới Mạn Đồ La thì Đại Nhựt Như Lai là 
trung tâm của năm nhóm. Trong Thai Tạng Giới thì Đại Nhựt Như Lai là trung tòa của 
bông sen tám cánh. Ngài được coi như là hiện thân của chân pháp, trong hai nghĩa Pháp 
Thân và Pháp Bảo. Một số trường phái cho rằng Đại Nhựt Như Lai là pháp thân của Phật 
Thích Ca, nhưng Mật giáo lại phủ nhận điều nầy. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong 
Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, Chân Ngôn tông tự cho là Mật giáo duy nhất trong lúc 
các tông khác được xem như là Hiển Giáo. Sự phân biệt giữa hai giáo lý mật và hiển là 
do nơi luận giải về Pháp thân của Đức Phật. Pháp thân là thể tánh nên theo hiển giáo là 
không hình danh sắc tướng, không thuyết giáo. Trong lúc theo Mật giáo của Mật tông thì 
Đức Phật hóa thân thuyết pháp tự thân đã là pháp thân và có đủ hình tướng sắc danh và 
có thuyết pháp. Những lời dạy của Ngài được ghi lại trong Đại Nhật và Kim Cang Đảnh 
Kinh. Thêm vào đó, hiển giáo nhận rằng nhân duyên của Phật quả có thể giải thích được 
từng phần trong lúc quả báo thì không thể giải thích bằng cách nào được. Trạng thái bất 
khả tư nghì của Phật quả lại được giải thích trong các kinh mật kể trên. Còn về thời gian 
để tự chứng được Phật quả thì hiển giáo cho rằng phải trải qua ba a tăng kỳ kiếp trong 
lúc mật giáo quan niệm chỉ cần một niệm hay cùng lắm trong cùng một đời là đủ, và quả 
quyết chính tự thân nầy của chúng ta sẽ thành Phật. Chỉ có một tông phái dựa trên tam 
tạng kinh điển trong lúc các tông phái khác chú trọng hình thức nghi lễ hơn——Mantrayana 
and SahaJayana deal primarlly with the psychologically effective aspects of spiritual 
developmert. TheIr Instructions are of highly individual character and their contents must 
be grasped with the Iimmediacy of expereince, which accounts for the difficulty these two 
aspects of Buddhism present to an understanding which 1s accustomed to comprehend 
things only in terms of their verbally designated relations to each other. Vairocana Sutra, 
name of one of the three maJjor sutras of the Mantrayana, which emphasizes on the 
esofteric doctrine of the mystic school the preaching Buddha himself 1s of spiritual body 
and 1s with form, color and speech, translated Into Chinese by Subhakarasimha In the 
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Tang dynasty. The sutra teaches that Vairocana 1s the whole world, which 1s divided Into 
Garbhadhatu (materlal) and Vajradhatu (ndestructible), the two together forming 
Dharmadhatu. The manmifestations of Vairocanaˆs body to himself, that 1s, Buddhas and 
Bodhisattvas, are represented symbolically by diagrams of several circles. In the 
Vajradhatu mandala, he 1s the centre of the five groups. In the Garbhadhatu, he 1s the 
centre of the eight-leaved Lotus court. He 1s generally considered as an embodiment of 
the Truth, both In the sense of Dharmakaya and Dharmaratna. Some schools hold 
Vairocana to be the dharmakaya of sakyamuml, but the esoteric school denies this 
identity. According to Prof. JunjJiro Takakusu In The Essentials of Buddhist Philosophy, 
the Shingon School claims to be the only esoteric doctrine whereas all other schools are 
considered exoteric. The distinction of the two doctrines 1s found in the treatment of the 
spiritual body (Dharmakaya) of the Buddha. According to the exoteric doctrine, the 
spiritual body 1s the body of the principle and therefore 1s colorless, formless and 
speechless; whereas according to the esoteric doctrine of the mystic school the preaching 
Buddha himself 1s of spiritual body and 1s with form, color and speech. His speech 1s 
found In the Great Sun (Mahavairocana) text and the Diamond Head (Vajra-sekhara). 
Again, the exoteric schools recognize that the state of cause of Buddhahood 1s explicable 
in parts, but the state of effect of It can in no way be explained. This state of the 
inexplicable Buddhahood has been explained In the above mystic texts. Às to the time 
occupied before the attainment of Buddhahood the exoteric schools hold 1t to be three 
long periods (kalpas), while the esoteric school regards 1t as merely one thought-moment 
or at any rate the one life, and asserts that this body of ours becomes Buddha. In the one 
school the Tripitaka literature 1s depended upon, but In the other schools the rituals (kalpa 
or vidhi) are regarded as authoritative. 


(IV)Đức Phật đặc biệt của Phật giáo Mật Tông— Special Buddha oƒ the Tantric Buddhism: 

1) Phật Tỳ Lô Giá Na—Vairocana Buddha: Mật giáo hay Phật giáo Mật tông, phát triển 
đặc biệt nơi Chân Ngôn tông, thờ Đức Đại Nhật Như Lai, Thai Tạng và Kim Cương GIới; 
đối lại với Hiển giáo. Mật giáo gồm các kinh nói về mật tánh gắng sức dạy về mối tương 
quan nội tại của thế giới bên ngoài và thế giới tâm linh, sự đồng nhất của tâm và vũ trụ. 
Phật Tỳ Lô Giá Na, tên của Phật Dhyani. Trong các trường phái tại các nước Đông Á, 
Đức Đại Nhật Như Lai thường được xem như là vị “Bổn Phật,” có nghĩa là vị Phật luôn ở 
trạng thái giác ngộ. Ngài tiêu biểu cho “Pháp thân,” và người ta nói Ngài đang ngự trên 
“Hoa Tạng Thế Giới.” Đại Nhật Như Lai hay Quang Minh Biến Chiếu (vị Phật phi lịch 
sử), một trong năm vị Phật siêu việt trong trường phái Đại Thừa. Bên cạnh Ngài còn một 
vị Bồ Tát siêu việt tên là Phổ Hiền và Cổ Phật Câu Lưu Tôn. Phật Tỳ Lô Giá Na là biểu 
tượng của cử chỉ sáng suốt cao tuyệt, hay tâm thức vũ trụ, tức là Phật trí thức siêu việt, 
và một trong những biểu tượng của Ngài là “Pháp Luân.” Tịnh Độ của Ngài là toàn thể 
vũ trụ. Người ta thường họa Ngài với nước da trắng và tay đang bắt ấn “đại trí.” Chữ Tỳ 
Lô Giá Na nghĩa là thuộc về mặt trời hay đến từ mặt trời. Tỳ Lô Giá Na còn được gọi là 
Đại Nhật Như Lai. Phật Tỳ Lô Giá Na còn được dịch như là “Biến Nhất Thiết Xứ” hay 
Biến Chiếu Vương Như Lai. Mật giáo cho rằng Phật Tỳ Lô Giá Na tiêu biểu cho mặt trời 
hay ánh sáng mặt trời, xua tan bóng tối vô minh. Theo Tông Hoa Nghiêm, Phật Tỳ Lô 
Giá Na là vị Phật chính trong Kinh Hoa Nghiêm, tiêu biểu cho Pháp thân của Đức Phật 
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Thích Ca Mâu Ni và tất cả chư Phật. Phật Tỳ Lô Giá Na là sự biểu thị sự thể hiện của 
thế giới Tánh Không, của Phật tánh, của tánh Bình Đẳng Vô Ngại. Tỳ Lô Giá Na còn là 
vị Phật tiêu biểu cho Thụ Dụng Pháp thân. Đại Tỳ Lô Giá Na là danh hiệu Đức Phật Đại 
Nhật theo Phạn văn, có vẻ như khác biệt với Đức Phật Thích Ca Mâu Ni, nhưng theo 
Mật giáo, nếu nghiệm theo mật nghĩa, thì Thích Ca cũng chính là Đại Nhật; còn Bồ Tát 
Phổ Hiển, thị giả của Phật Thích Ca thì trở thành Kim Cang Thủ (Vajrapani) thị giả của 
Đức Đại Nhật. Và ngay cả Đức Phật nhập huyền mật kia cũng có hai thân, thường được 
tượng trưng bằng hai vị Phật riêng biệt. Trong Phật giáo, một vị Phật lâu đời đến đâu vẫn 
là một cá thể, bởi vì trí tuệ viên mãn là sự viên mãn của nhân cách, và nhân cách đó là 
Phật. Sự viên mãn nhân cách được trang nghiêm bởi ba mật là Pháp Trí Thân. Phật tính 
về mặt tĩnh vốn có sẵn đầy đủ như nguồn sáng vĩ đại (kim cang giới) và Đại Nhật của 
Kim Cang giới. Chúng ta vẫn chưa nhận thức rõ ràng là năng lực sinh động tổa sáng 
khắp nơi, như hơi ấm hay tình thương, bao giờ cũng ấp ủ tất cả chúng sanh hiện hữu trong 
thế giới thai tạng. Do đó, lý pháp thân, được mô tả như là tánh giới, tức là vũ trụ tự thân, 
phải được thắp sáng và đón nguồn sáng của trí tuệ viên mãn. Đức Phật đã thành tựu đến 
chỗ “lục đại vô ngại” (địa, thủy, hỏa, phong, không, thức), và là Đức Phật Đại Nhật của 
Thai Tạng giới. Những danh hiệu kỳ dị như Kim Cang giới và Thai Tạng giới chỉ cho đặc 
tính bất diệt của trí tuệ cá thể, hoặc cũng gọi là cảnh giới của quả và căn nguyên bản 
hữu của mọi loài. Hai hình thái “ĩnh' và “động” của Phật hoàn toàn khác nhau. Tĩnh và 
động dành cho nhân cách của Phật dựa trên sự biểu hiện năng lực gia trì của Ngài. Nhìn 
từ cương vị chứng ngộ trí tuệ viên mãn của Ngài, thì Đức Phật của cảnh giới bản hữu là 
“ĩnh' và do đó có “định ấn' trong lúc Đức Phật của cảnh giới trí tuệ là động do thực 
chứng lý tưởng và có 'trí ấn'. Thí dụ có một cá thể tự phát triển và chứng ngộ và tiến xa 
đến chỗ nhập thể vào lý tánh vũ trụ, cá thể đó sẽ là Phật Đại Nhật của Kim Cang giới. 
Trong điêu khắc, vị đó sẽ được trình bày bằng bàn tay trái nắm lấy ngón trỏ của bàn tay 
phải, dấu hiệu của “trí ấn”'. Lại nữa, khi vũ trụ tự nó được rọi sáng và tiếp nhận nguồn 
sáng của trí tuệ, thì người đó sẽ là Đức Đại Nhật Như Lai của Thai Tạng giới. Trong điêu 
khắc, được diễn tả bằng “định ấn' về vũ trụ, với bàn tay mặt trên bàn tay trái, hai ngón 
cái giao nhau. Như thế chúng ta có đến hai Đức Phật cùng đồng danh hiệu, giống nhau 
qua bản chất nhưng khác nhau qua biểu hiện. Hai mà không hai (nhị nhi bất nhị). Nói 
theo Mật giáo, hai nhân cách viên mãn cứu cánh phải là một, cùng có chiều rộng và 
chiều cao như nhau. Khi lục đại giao tréo nhau theo không gian, chúng tạo thành vũ trụ, 
tức là Pháp thân của Thai Tạng giới. Khi lục đại được sắp xếp theo chiều dọc (theo thời 
gian), chúng ta có năm uẩn (sắc, thọ, tưởng, hành, thức) tạo thành một cá thể, tức Phật 
thân của Kim Cang giới—The esoteric method. The esoteric Mantra, or Yogacara sect, 
developed especially in Shingon, with Vairocana as the chief obJect of worship, and the 
Mandalas of Garbhadhatu and Vajradhatu. The esoteric teaching or Tantric Buddhism, In 
contrast with the open schools (Hiển giáo). The Buddhist tantra consists of sutras of a sO- 
called mystical nature which endeavor to teach the Inner relationship of the external 
world and the world of spirit, of the Identity of Mind and universe. Great Sun Tathagata 
(coming from or belonging to the sun), name of a Dhyani Buddha (a son of the sun or the 
Dhyani Buddha of the centre). The central Sun, personifying the Dharma-Dhatu or 
Supreme Wisdom. In East Asian traditions, this Buddha 1s often referred to as the 
“Oripinal Buddha” (Adi-Buddha), meaning that he has always been awakened. He 
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represents the “truth body” (Dharmakaya), and he 1s said to preside over the “Flower 
Treasury World.” Vatrocana or the AII-IHIuminating One (of the non-historical Buddha), 1s 
one of the five transcendent buddhas. He 1s associated with the transcendent Bodhisattva 
Samantabhadra and the earthly Buddha Krakuchchanda. Vairocana a symbol of supreme 
wIsdom, or cosmic consciousness, that 1s, transcendental Buddha-knowledge, and one of 
his symbols 1s the “wheel of doctrine” (Dharmacakra). His Pure Land 1s the entire 
cosmos. He ¡1s often depicted with white skin and making the Mudra of “supreme 
wisdom.” The term “Vairocana,” belonging or coming from the sun, the true or real 
Buddha-body. Vairocana 1s also called the Great Sun Tathagata. Vairocana 1s also 
recognized as the spiritual or essential body of Buddha-truth, and like light pervading 
everywhere. The esoteric school Interprets Vairocana by the sun, or 1s lipht, which 
eliminates the darkness of ignorance. According to the Avatamsaka Schools, VaIrocana 
Buddha 1s the main Buddha in the Avatamsaka Sutra (Kinh Hoa Nghiêm), represents the 
Dharma body of Buddha Sakyamuni and all Buddhas. The Vairocana Buddha 1s 
representing the realizatlon of the world of Emptiness, of Buddha-nature, of 
unconditioned Equality. Vairocana also represents the Dharmakaya. The MahavatIrocana, 
as the Great Sun Buddha 1s called in Sanskrit, 1s apparently different from the Sakyamunmi 
Buddha, but If mystically considered, the latter himself will be the former, and 
Samantabhadra Bodhisattva who 1s attending Sakyamumi Buddha will be VaJrapanmi under 
the mystical Buddha. Even the mystical Buddha 1s of two aspects, generally represented 
as two separate Buddhas. In Buddhism, a Buddha, however remote In age or however 
great In origin, will be Individual, for the perfection of knowledge and wisdom 1s the 
perfection of personality and that 1s a Buddha. A personal perfection embellished by the 
three mysteries 1s the spiritual body of knowledge and wisdom. The static nature of the 
Buddha 1s potentially perfected like the great luminary (Diamond Element), and 1s the 
Mahavarrocana (Great Sun) of the Diamond Element. To us 1t 1s not clear that all- 
1lluminng dynamic force, like warmth or mercy, 1s to enfold all beings which are in the 
realm of natural principle (Matrix Repository). Therefore, the spiritual body of principle 
1S depicted as 1f the world of nature, 1.e., universe 1tself, should become 1llumined and 
assume a splendor of perfect wisdom. This Buddha 1s possessed of the perfect harmony 
of the sixfold greatness, 1.e., earth, water, fire, air, space, and consciousness and 1s the 
Buddha Mahavatrocana of the Matrix Repository. These curlous names of the worlds of 
“Diamond Element” and “Matrix Repository” Indicate the indestructible character of 
personal wisdom, otherwise called the realm of effect and the natural source of beIngs, 
sometimes called the realm of cause. These two aspects “static'` and “dynamic` of the 
Buddha are strictly distinguished. The words “static” and “dynamic” with regard to the 
person of the Buddha on the basis of the manifestation of his enfolding power. Seen from 
the attainment of his perfect wisdom, the Buddha of the realm of nature 1s static and 
therefore has the sign (mudra) of meditation, while the Buddha of the realm of wisdom 1s 
dynamic owing to the vivid realization of his Ideals and has the sign of “wisdom-fist. 
Suppose an 1ndividual develops himself and attains enlightenment and advances so far as 
to conform to the universal principle; he will then be Mahavairocana Buddha of the 
individual realm or Diamond Element. In sculpture, he 1s represen(ed with the left hand 
grasping the Index finger of the right hand, the sign of “wisdom-fist.` On the other hand, 
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when the universe 1†self becomes 1llumined and assumes a splendor of wisdom, he then 
wIll be Mahavairocana Buddha of the natural realm or Matrix Repository. In sculpture he 
1S represented as having the sign of meditation on the universe, with the right hand on the 
left, the thumbs touching each other. Thus there are two Buddhas with one and the same 
name and identical in quality, but different in manifestation. They are two and yet not 
two. Mystically speaking, the two persons of ultimate perfection would be one and the 
same width and heigth. When the six great elements (earth, water, fire, aIr, space and 
COnscIousness) are coordinated crosswide, or according to space, we get the unIverse, 
1.e., the universal body of the Buddha of the Matrix Realm. When the six elements are 
arranged lengthwise or vertically, according to time, we get the Iindividual of five 
aggregates, I.e., the personal body of the Buddha of the Diamond Realm. 

Vị trí của Đức Quán Thế Âm trong tu tập Thiền của Mật giáo— The role oƒ Avalokitesvara 
In Meditation oƒ Esoteric Buddhism: Lúc đầu chúng ta tu tập thiển với một đối tượng và 
dần dân chuyển đến thiển không có đối tượng bên ngoài, mà tâm hướng vào bên trong, 
tập trung trên hình ảnh của Đức Phật với hình thức của một vị thần Yidam giống như hình 
ảnh của Đức Quán Thế Âm trong Mật giáo. Chúng ta có thể hình dung hình ảnh ấy trên 
đầu, trước mặt, hay mường tượng chính thân thể của mình là vị thần ấy. Nên nhớ mục 
đích của thiền không phải là để đơn thuần nhìn trừng trừng vào một hình ảnh, mà là tập 
trung vào hình ảnh để tâm mình trở nên tĩnh mịch và ổn định—In the beginning we 
meditate with an obJect and gradually move on to meditate without an obJect. The mind 
turns inward and focuses on a mental image of the Buddha In the form of a Yidam deity 
such as Avalokitesvara in Tibetan Buddhism. We can Iimagine to place the Image 
mentally above our body, or visualize 1t in front of us, or vIsualize that our own body 1s 
the deity. Remember the purpose of meditation 1s not to simply stare at the image, but to 
focus the mind on the Iimage so the mind will become still and stable. 


(V) Mạn Đà La trong Phật giáo Mật Tông—Mandala in the Tantric Buddhism: 
(A) Tổng Quan về Mạn Đà La trong Phật giáo Mật Tông—An Overview oƒ Mandala in the 


Tantric Buddhism: Mạn Đà La còn được gọi là Mạn Đồ La, Mạn Đát La, hay Mạn Nô 
La, vân vân. Vòng tròn nghi thức được dùng trong các buỗi lễ Phật giáo Mật tông hoặc 
trước các thời khóa thiển của các hành giả tu thiển Tây Tạng. Mạn Đà La là nơi biểu 
hiện cho sự giác ngộ, cũng là nơi tôn thờ chư Phật và chư Bồ Tát. Mạn Đồ La là vòng 
tròn biểu hiện cho những sức mạnh vũ trụ, hay nơi tụ hội của chư Hiển Thánh, có hai hay 
ba chiều, đóng một vai trò quan trọng trong trường phái Mật tông bên Tây Tạng, và có 
nghĩa là “Trung tâm và ngoại vi.” Trong Mật tông, thế giới bên ngoài cũng như thân thể 
hay ý thức bên trong con người có thể được biểu hiện trong một Mạn đà la. Hình thức 
hay cấu trúc cơ bản của một Mạn đà la là một vòng tròn bao bọc cung điện hình vuông 
có 4 cửa xoay về 4 hướng (Bắc, Nam, Tây, Đông). Mạn đà la có thể được thực hiện bằng 
những hình thức sau đây: những bức vẽ, cát nhuộm màu, những đống gạo, và cấu trúc ba 
chiều —A circular figure or điagram used in invocations, in temple services in Tantric 
Buddhism, or before sessions of meditation of Tibetan Zen practitioners. A symbolic 
representafion of cosmic forces In two or three-dimensional form, which 1s considerably 
sigmificant in the Tantric Buddhism in Tibet and means “center and periphery.” In Tantric 
Buddhism or the Vajrayana, the external world as well as the body and one”s own 
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conscIousness can be seen as mandalas. The basIc form or structure of a mandala a circle 
outside a square palace with four gates 1n the four cardinal directions (North, south, West, 
East). Mandalas can be reperesented in four ways as follows: painted pictures (thangka), 
drawn with colored sands, represented by heaps of rice, and constructed three- 
dimensionally. 


(B) Nghĩa của Mạn Đà La trong Phật giáo Mật Tông— The Meanings oƒ Mandala in the 


Tantric Buddhism: Mạn Đà La có nghĩa là “vòng tròn,” “hội,” hay “hình.” Có nhiều loại 
Mạn Đà La, nhưng có hai thứ thông thường nhất trong Mật giáo. Một hình kết hợp vẽ 
chân dung nhiều loại khác nhau, quỷ, thần, Phật và Bồ Tát, biểu thị năng lực, sức mạnh 
và các hoạt động chung trong các hình vuông tròn. Ngay tại trung tâm là Phật Tỳ Lô Giá 
Na, vị Phật Quang Minh Biến Chiếu; và một lược đồ tiêu biểu vài mẫu âm thiêng liêng 
của tiếng Phạn gọi là “bija” hay “chủng tử,” tiêu biểu cho các hình tượng——Mandala 
means “circle,” “assemblage,” “picture.” There are various kinds of mandala, but the 
most common 1n Esoteric Buddhism are of two types. A composite picture graphically 
portraying different classes of demons, deitiles, Buddhas and Bodhisattvas, representing 
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VATIOUS pOW€fS, forces, and activiftles, within symbolic squares and circles. In the center 
of which 1s a figure of the Buddha Vairocana, the Great Illuminator; and a diagrammatIc 
representaton wherein certain sacred Sanskrit letters, called “bija” or “seeds” are 
substituted for figures. 


(C) Các loại Mạn Đà La khác nhau trong Phật giáo Mật Tông—D[ƒferent kinds oƒ Mandala 


1) 


2) 


3) 


in the Tantric Buddhism: Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học 
Phật Giáo, Mật tông có bốn thứ Mạn Đà La hay bốn vòng tròn Mạn Đà La chỉ định năng 
lực hiệu nghiệm của tam mật. Những hình ảnh, hình vẽ, hay điêu khắc cho thấy thân mật 
của Phật; văn tự là mật ngữ của Phật; và các vật tiêu xí chỉ cho bản thệ, tứ mật ý của 
Phật —According to Prof. JunjJiro Takakusu In The Essentials of Buddhist Philosophy, 
there are four kinds of Mandala In the Tantric Buddhism. The fourfold circle indicates the 
efficaclous power of the three mysteries. The figures, painted or sculptured, show the 
mystery of the body of the Buddha; the letters show the mystery of speech of the Buddha; 
and the symbol Indicates the “original vow,” or the thought of the Buddha. 

Đại Mạn Đà La— Maha-mandala: Đại Mạn Đà La là vòng tròn của Đức Phật và các tùy 
tùng được trình bày bằng hình ảnh hay tranh vẽ, tức trình bày trong mặt phẳng—The 
Great Circle 1s the circle of the Buddha and his companions represented by pIctures or 
paInted figures, I.e., a plane represenfation. 

Tam Ma Da Mạn Đà La— Samnaya-mandala: Còn được gọi là Tam Muội Mạn Đà La. Đây 
là vòng tròn của cùng hội chúng được biểu thị bằng những dụng cụ tượng trưng cho mỗi 
vị. Tam Ma da trong Phạn ngữ có nghĩa là “bản thệ,” nhưng được trình bày bằng vật tiêu 
biểu cho mỗi vị cầm tay——Samaya-mandala or the Symbol Circle, the circle of the same 
assembly represented by symbols or an article possessed by each. Samaya in SanskrIt 
means the “orIginal vows,” but here If 1s represented by an article borne by each. 

Pháp Mạn Đà La— Dharma-mandala: Pháp Mạn Đà La là loại Mạn Đà La bằng văn tự, 
trình bày toàn thể các Thánh giả—The Dharma-mandala or the bija-aksara mandala, the 
circle of letters representing all the saintly beIngs. 
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4)_ Kiết Ma Mạn Đà La— Karma-mandala: Còn được gọi là Yết Ma Mạn Đà La. Đây là loại 
Mạn Đà La được làm bằng những hình ảnh điêu khắc. Ở Nhật và các nước Đông Á 
không có Mạn Đà La điêu khắc, nhưng vô số tượng Phật ở Java được xem như là thuộc 
loại nầy. Karma trong Phạn ngữ có nghĩa là “nghiệp” hay “hành động,” ở đây đặc biệt có 
nghĩa là nghệ thuật trình bày bằng vật rắn—The Karma-mandala or the Artcraft Circle, 
the circle of sculptured figures. In Japan and East Asian countries, there are no artcraft 
circles of sculptured figures, but the multitude of Buddhistic images of Java 1s said to be 
of this kind. Karma In Sanskrit means “actlon” or “work,” here 1t especially means the 


artistic work of solid represenfation. 


(VIDCác Âm Thanh Thiêng Liêng trong Phật giáo Mật Tông— The Sacred Sounds in the 
Tantric Buddhism: 

(A) Mật Chú Đà La Ni và Mạn Trà La (Chân Ngôn) trong Truyền Thống Phật Giáo Mật 
Tông— Dharanis and Mamtras in the Tamtric Buddhism: Các ầm thanh thiêng liêng trong 
Phật giáo Mật Tông bao gồm Đà La Ni và Chơn âm hay Chân ngôn. Các âm thiêng liêng 
như âm OM chẳng hạn, được truyễn từ thầy sang đệ tử trong lúc khải thị. Khi tâm người 
đệ tử đã được điều hợp đúng đắn, người ta nói là các chấn động của biểu tượng ngôn ngữ 
này cùng với sự phối hợp của nó trong tâm thức của người khải thị để mở tâm thức của 
người đệ tử đến các chiều kích cao hơn. Mạn trà la hay chân ngôn là một công thức 
huyễn thuật được dùng trong Phật Giáo Mật tông bên Tây Tạng, một chuỗi âm tiết mang 
năng lượng. Trong một số trường phái Mật tông, người ta lập đi lập lại mantra như một 
hình thức thiển định. Phạn ngữ “Dharani” có nghĩa là “sợi chỉ.” Chú cũng có nghĩa là văn 
bản, hay những bài thuyết giảng của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni, nhưng chỉ xuất hiện vào 
khoảng thế kỷ thứ bảy mà thôi. Trong Mật giáo, chú là những lời Phật nói riêng cho từng 
người và được các đệ tử ghi chép lại. Như vậy “Chú” là sự tập hợp có hệ thống hay 
khắng khít ý hướng hay mật ngữ của Phật về sự phát triển tâm linh. Trong Mật giáo, chú 
là những lời Phật nói riêng cho từng người và được các đệ tử ghi chép lại. Như vậy 
“Chú” là sự tập hợp có hệ thống hay khắng khít ý hướng hay mật ngữ của Phật về sự 
phát triển tâm linh. Trong khi thuật ngữ 'Mantra` hoặc “Vidya' (Vijja-p) không có nghĩa 
là truyền thuyết bí mật, huyền ẩn của năng lực thần thông được kết tinh lại trong một thể 
thức thần chú. Nói đúng hơn, “mantra' nghĩa là 'Lý Tứ Đế” là nền tẳng trí tuệ của Đức 
Phật. Tương đương với 'Chuyển Bánh Xe Pháp lần đầu tiên mà trong đó Tứ Đế như tiêu 
để chính. Mantra còn được dịch là chân ngôn, thần chú hay lời nói bí mật của chư Phật, 
mà nghĩa nguyên thủy của những lời nói ấy không ai biết, nhưng trên mức độ tâm linh nó 
siêu việt (vượt ra ngoài) sự hiểu biết thông thường của ngôn ngữ. Linh ngữ, thần chú hay 
chân ngôn, hay mạn trà la, một công thức huyễn thuật mà người ta tin là có những lực kỳ 
bí, được dùng trong Phật Giáo Mật tông bên Tây Tạng, một chuỗi âm tiết mang năng 
lượng. Từ “Mantra” được rút ra từ gốc Phạn ngữ “man” có nghĩa là “suy nghĩ” hay “tưởng 
tượng.” “Mantras” được đặt ra như một lợi khí dùng để tập trung tâm vào đó bằng sự lặp 
đi lặp lại. Trong một số trường phái Mật tông, người ta lập đi lập lại mantra như một hình 
thức thiển định (tập trung năng lượng vào một đối tượng để tạo nên sức mạnh tâm linh). 
Trong các trường phái Tịnh Độ, người ta dùng câu chú “Nam Mô A Di Đà Phật.” Chú 
cũng được dùng một cách rộng rãi trong các truyền thống Kim Cang Thừa. Thường thì họ 
cầu đảo sức mạnh của một vị Phật nào đó, và được dùng trong cả thiển tập và huyễn 
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thuật mà người ta tin có thể che chở hay mang lại những lợi lạc trần thế. Theo truyền 
thống Phật giáo, mật chú có bốn cái lợi cho hành giả: giúp hành giả tiêu trừ bệnh tật, tai 
ách, phát sanh thiện pháp cho hành giả trên bước đường tu tập, và giúp hành giả thể nhập 
chân lý dễ dàng hơn. Chú không nên được diễn dịch ra dưới bất cứ hình thức nào, vì 
ngoài chư Phật và các bậc hiền thánh ra, không ai khác có thể thật sự hiểu được chân 
nghĩa của mật chú cả. Theo Hòa Thượng Tuyên Hóa thì mật chú cũng giống như mật 
hiệu trong quân đội, nếu người ta đáp đúng mật hiệu thì không cần phải hỏi gì thêm nữa, 
mọi việc đều tốt. Nếu người ta đáp trật sẽ tức thì bị trừng trị, nên phải vô cùng cẩn 
trọng——The sacred sounds in the Tantric Buddhism include Dharanis and Mantras. These 
sacred sounds, such as OM, for example, are transmitted from the master to his disciple at 
the time of initiation. When the disciple”s mind 1s properly attuned, the Iinner vibratlons of 
this word symbol together with 1†s assocIations In the consciousness of the 1nitiate are said 
to open his mind to higher dimension. Mantra 1s a magical formula or Invocafion used In 
tantric Buddhism in Tibet, a power-ladden syllable or series of syllables that carry cosmIs 
Íorces or energles. In certain Tantric Buddhism, continuous repetiilon of manfras 1s 
practiced as a form of meditaton—A mystical verse or magical formula, Incantation, 
charm, spell. A Sanskrit term for “thread.” Tantra also means varlous kinds of texts, or 
discourse attributed to Sakyamuni Buddha, but only appeared some time around the 
seventh century 1n India. In Tantric school, tantra means secret texts spoken by the 
Buddha for a specific person and rewritten by his disciples. So ““[antra” means system or 
continuum of the Buddha”s secret words on spiritual developmernt. In Tantric school, 
tantra means secret texts spoken by the Buddha for a specific person and rewritten by hIs 
disciples. So “Tantra” means system or continuum of the Buddhaˆs secret words on the 
spiritual development. While the term “Mantra` or “Vidya' 1s not intended to mean “a 
secret, mysterious lore of magical potency which can be compressed Into a magical 
formula, a spell". Rather, the term 1s Intended to mean, “the knowledge of the Four Holy 
Truths” which 1s fundamental 1nsight of the Buddha. In parallel to “The First Turning of 
the Wheel' the main subJect of which 1s the Four Holy Truths. Mantra 1s a secret holy 
saying or secret teaching of Buddhas whose primary meaning or meanings Is not 
cogmtive, but on a spiritual level that transcends ordinary linguistic understanding. 
Mantra 1s also used for an Iincantation, spells, magical formula, muttered sound, or secret 
words of Buddhas. A magical formula or invocation believed to have magical powers, 
used in tantric Buddhism 1n Tibet, a power-ladden syllable or series of syllables that carry 
cosmIs forces or energles. “Mantra” 1s derIved from the Sanskrit root “man” which means 
“to thinKk” or “to Imagine.” “Mantras” are designed as tools for focusing the mind through 
repetition. In certain Tantric Buddhism, continuous repetition of mantras 1s practiced as a 
form of meditation (to concentrate energy on an obJect to create spiritual power). A 
mystical verse or magical formula, Iincantation, charm, spell. In Pure Land sects, 
Buddhists utilize the mantra “Namo Amitabha Buddha” (Namo Amida Butsu—]jap). 
Mantras are also widely used in Vajrayana traditions. They usually Iinvoke the power 0Ý a 
particular buddha, and are used both as a meditative aid and as magical spells that are 
believed to provide protection and worldly benefits. According to the Buddhist tradition, 
mantras have four benefits for cultivators: help curing an 1llness, eradicating offenses, 
producing good on the path of cultivation, and entering the truth. One should not translate 
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mantra under any form for except the Buddhas and the sages, no one else can really 
understand the real meaning of the mantra. According to Most Venerable Hsuan-Hua, the 
saying of a mantra 1s like the secret password of the military. If the reply 1s correct, there 
1s no further question, everything will be fine. If the reply 1s incorrect, one 1s punished. So 
we must be very careful. 


(B) Vai Trò của Mật Chú Đà La Ni trong Truyền Thống Phật Giáo Mật Tông— The Roles oƒ 


1) 


2) 


Dharani in the Tantric Buddhism: 

Mục đích xử dụng Mật Chú Đà La Ni trong Truyên Thống Phật Giáo Mật Tông— The 
Purposes oƒ UHlizaHon oƒ Dharami ín the Tantric Buddhism: Đà La NI hay còn được gọi 
là Tổng Trì hay chú ngữ bí giáo thọ trì, do ngài Kim Cang Thủ Bồ Tát/Vajrapani 
Bodhisattva thọ trì và truyền bá. Tuy nhiên, khi trì chú trước tiên phải chánh tâm thành ý. 
Nếu không chánh tâm thành ý thì dù có trì loại chú gì đi nữa cũng là tà vạy. Nói chung, 
Phật tử thuần thành phải nên luôn nhớ rằng dù tu pháp môn nào đi nữa, lúc nào tâm cũng 
phải chánh và ý cũng phải thành, nghĩa là lúc nào chúng ta cũng phải chuyên tâm không 
xao lãng, không cẩu thả hay tắc trách. Mặc dù ma quỷ luôn muốn hãm hại chúng sanh, 
người tu chân chính thì không như vậy, chúng ta không bao giờ làm hại ai trong bất cứ 
tình huống nào. Ngược lại, chúng ta luôn muốn mang lại lợi lạc cho người khác. Người 
Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng trì chú là để phát triển lòng từ bi, để không nuôi 
dưỡng tư tưởng làm tổn hại người khác, chứ không phải để hàng phục ma quỷ hay để 
quyết đấu với một ai—Dharanis, mantras, or the short sutras that contain magical 
formulas. However, when reciting mantras, we must first have a proper and sincere mind. 
lf our mind 1s not proper, then no matter which mantra we learn, 1t will be deviant. 
Generally speaking, sincere Buddhists should always remember that no matter what kind 
of method of cultivatlon we are pursuing, not only should our mind be proper, 1t should 
also be sincere. Ït is to say that we must devote our full attention to the method and not 
being the least bit of casual, sloppy, or careless. Even though demons always want to 
harm people, genuine cultivators would never harm anyone under any circumstances. On 
the contrary, we should always want to benefit beings. Sincere Buddhists should always 
remermber that we recite mantras to develop our compassionate mind and make sure that 
we do not have even the thought of harming others. We do not recite manfras to to 
subdue demons and ghosts or fight people. 

Dharani trong Lạt Ma Giáo là chú gôm những chữ Tây Tạng viết chung với Phạn ngữ— 
Dharam ïn Lamaism đdharani consist oƑ sefs oƒ Tibetan words connected with Sanskrif 
syllables: Đà La Ni là tiếng Phạn “Dharani”, dịch là trì giữ, tổng trì hay bảo tổn huệ lực 
và trí lực, không để cho thiện pháp bị tán loạn, ngăn che không cho các ác pháp tăng 
trưởng. “Tổng” còn có nghĩa là bao nhiếp tất cả các pháp, “trì” nghĩa là giữ gìn vô lượng 
ý nghĩa. Tất cả các pháp đều được tổng nhiếp vào chú nầy, tất cả các pháp đều khởi 
nguyên từ chú nây. Trì giữ, tổng trì hay bảo tồn huệ lực và trí lực, không để cho thiện 
pháp bị tán loạn, ngăn che không cho các ác pháp tăng trưởng. Đà La Ni, đặc biệt Chú 
Đà La Ni được nhấn mạnh bởi trường phái Chân Ngôn. Ngoài xướng pháp ngữ cầu 
nguyện cho thí chủ, hoặc vong linh người quá cố, đặc biệt trong ngày cúng thất tổ trong 
ngày cúng các vong linh. Tổng Trì còn là niệm lực có thể tổng nhiếp và trì giữ hết thảy 
các pháp (thiện ác) mà không thể mất —Dharani ¡is a Sanskrit word that means to 


3) 


4) 
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maintain or preserve the power of wisdom or knowledge. Able to hold on of the good so 
that 1t cannot be lost, and likewise of the evIl so that 1t cannot arise. “Dharani” also means 
“uniing and upholding”, because it unites all dharmas and upholds limitless meanings. 
All dharmas originate from this source. Maintain or preserve the power of wisdom or 
knowledge. Able to hold on of the good so that 1t cannot be lost, and likewise of the evil 
so that 1t cannot arise. Dharani: Dharani, especially mantra or spell, 1s emphasized by the 
Shingon sect. Besides vows, prayers or formulas uttered in behalf of donors, or of the 
dead; especially at the AlI Souls Day”s offering to the seven generations of ancesfOrs. 
Every word and deed of a bodhisattva should be a dharani. Dharani 1s also served as 
power for enfire control or absolute conftrol over good and evil passions and Influences. 
Đà La Ni, đặc biệt Chú Đà La Ni được nhấn mạnh bởi trường phái Chân Ngôn— Dharani, 
especially mantra or spell, is emphasized by the Shingon sect: Đà la ni cũng đồng nghĩa 
với “Mantra”. Đà la ni là một thuật ngữ Bắc Phạn, được giải thích với nghĩa “tổng trì'. Đà 
la ni có khi được gọi là 'chú', tổng trì chư pháp vô lượng nghĩa. Đà la ni là pháp chính 
của chư pháp. Chân ngôn là những kinh ngắn chứa đựng những công thức ma thuật gồm 
những âm tiết có nội dung tượng trưng (mantra). Những phương thức nguyện cầu bí mật, 
thường bằng Phạn ngữ, tìm thấy sớm nhất ở Trung Quốc vào thế kỷ thứ ba sau Tây Lịch; 
chúng là một phần của Đà La Ni Tạng của Du Già hay Mật Giáo —Dharani is also a 
synonyme for “mantra”. Dharami 1s a Sanskrit word, Interpreted to mean “unite and hold.' 
Dharam 1s sometimes called mantras, unite all dharmas and hold limitless meanings. 
They are the chief or the head of all dharmas. A verse of mystical syllables, abbreviation 
Of a sufra to 1ts essenfial elements (short sutra that conains magical formulas comprised of 
syllables of symbolic content or mantra). An Invocation, usually longer than a Mantram 
which has magical powers In 1fs recitations. Magical formulas, or mystic forms Of prayer, 
or spells of Tantric order, often in Sanskrit, found in China as early as the third century 
A.D.; they form a porton of the Dharanipitaka; made popular chiefly through the 
'Yogacarya or esoteric school. 

Mật Chú Đà La Ni không phải là bùa chú của thường tình thế tục—Dharani does not 
have the same meaning as to have faith in worldly charms: Phật tử chân thuần nên nhớ 
rằng tin tưởng vào “chú” của Phật giáo không phải là tin vào bùa chú của thường tình thế 
tục. Tại Việt Nam có nhiều địa phương vẫn còn tin tưởng vào bùa chú, giờ tốt giờ xấu, và 
đồng bóng, vân vân. Trong Kinh Phạm Võng, chúng ta có thể thấy rõ ràng những thứ nầy 
hoàn toàn phản lại với giáo lý nhà phật. Chúng là ảnh hưởng còn sót lại của các nhóm 
bái vật, đa thần giáo, cũng như các tà giáo khác. Mật chú trong Phật giáo xét về bể mặt 
thì giống với mật chú của Ấn giáo ở mức độ đáng kể, nhưng trên thực tế lại có rất ít sự 
giống nhau giữa hai loại mật chú này, về cả phương diện chủ để, chủ thuyết triết học, 
hay các nguyên tắc tôn giáo. Điều này không có gì đáng ngạc nhiên bởi vì mục tiêu và 
đối tượng của những người Phật giáo khác xa với mục tiêu, đối tượng của người Ấn Độ 
giáo. Sự khác biệt chính là Mật tông của Phật giáo không phải là chủ nghĩa thờ thần 
Sakti. Khái niệm Sakti, khái niệm về quyền năng thiêng liêng, về khả năng tạo tác thuộc 
nữ tính của vị thần cao nhất, thần Siva, hoặc các hiện thân của thần này, không có vai trò 
gì trong Phật giáo, còn trong mật chú Ấn Độ giáo thì khái niệm về quyển năng Sakti là 
tiêu điểm của sự chú ý. Ý tưởng trung tâm của Phật giáo Mật tông là kiến thức hay tuệ 
giác. Đối với người Phật tử, Sakti là ảo ảnh, thứ quyền năng tạo nên ảo tưởng mà người 
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ta thì chỉ có thể thoát ra nhờ trí tuệ mà thôi. Do đó mục tiêu của người Phật tử không 
phải là đạt được quyển năng, hay liên kết với quyền năng của vũ trụ để trở thành một 
công cụ của các quyền năng ấy hoặc để làm chủ các quyền năng ấy, mà trái lại, người 
Phật tử phải cố tách mình ra khỏi các quyển năng này, những quyển năng mà từ bao lâu 
nay đã giam hãm người ta trong luân hồi sanh tử. người Phật tử cố gắng nhận ra những 
quyển năng vốn đã khiến mình đắm chìm trong vòng sinh tử, để thoát ra khỏi sự chế ngự 
của chúng. Tuy nhiên, người Phật tử không tìm cách phủ nhận các quyền năng này hay 
hủy diệt chúng mà là biến đổi chúng trở thành sức mạnh giác ngộ, và sức mạnh này thay 
vì tạo thêm ra sự phân hóa, lại thổi theo chiều nghịch lại để tạo nên sự thống nhất toàn 
vẹn. Thái độ của người Ấn Độ giáo thì khác hẳn, nếu không nói là trái ngược lại. “Hợp 
nhất với Sakti để có đầy đủ quyển năng,” mật chú Kulacudamani đã dạy như thế. “Thế 
giới được tạo ra từ sự hợp nhất giữa thần Siva và thần Sakti.” Người Phật giáo thì trái lại, 
không chấp nhận sự tạo thành và hiển lộ của thế giới, mà lại muốn trở về với trạng thái 
“vô sinh, vô tướng” của sự trống không (sunyata), tình trạng từ đó mọi vật được sinh ra, 
hoặc tình trạng đã có trước hoặc là cao hơn mọi sự thành tạo (nếu có thể dùng ngôn ngữ 
của loài người để nói về cái không diễn tả được)—Devout Buddhists should always 
remember that to have faith in “mantras” in Buddhism does not have the same meaning 
as to have faith in worldly charms. In Vietnam, there still exist some local customs of 
worldly charms, Incantations, observance of lucky hours, bad hours, lucky days, bad days, 
and devil dancing, and so on. In the Brshmajala Sutra, we can see clearly that these 
customs are totally contradictory with the Buddhist fundamental principles. They are the 
surviving bad customs of fetishism and pantheism, as well as other heretic religions. The 
Buddhist Tantras in outward appearance resemble the Hindu Tantras to a marked degree, 
but In reality there 1s very litfle similarity between them, either In subJect maftfer or In 
philosophical  doctrines, or in relipIlous princiIples. This 1s not to be questioned at, since 
the aims and obJects of Buddhists are widely different from those of the Hindus.” The 
main difference 1s that Buddhist Tantra 1s not Saktism. The concept of Sakti, of divine 
power, of the creative female aspect of the highest God (S1va) or his emanations does not 
play any role in Buddhism, while in the Hindu Tantras, the concept of power (saktI) forms 
the focus of Interest. The central Idea of Tantric Buddhism, however, 1s prajna 
(knowledge, wisdom). To the Buddhist, sakti 1s “maya,” the very power that creates 
1llusion, from which only Prajna can liberate us. It 1s, therefore, not the aim of the 
Buddhist to acquire power, or to Join himself to the power of the universe, either to 
become therr Instrument or to become theIr master, but, on the contrary, he tries to Íree 
himself from those powers, which for aeons kept him a prIsoner of samsara. He strives to 
perceive those powers, which have kept him going In the rounds of life and death, In 
order to liberate himself from their dominion. However, he does not try to negate them or 
to destroy them, but to transform them In the fire of knowledge, so that they may become 
forces of enliphtenment which, Instead of creating further differentiation, flow In the 
opposite direction: towards union, towards wholeness, towards completeness. The 
aftitude of the Hindu Tantras 1s quite different, 1Ÿ not contrary. “United with the Sakti, be 
full of power,” says the Kulacudamani Tantra. “From the union of Siva and Sakti the 
world 1s created.” The Buddhist, on the other hand, does not want the creation and 
unfoldment of the world, but the coming back to the “uncreated, unformed” state of 
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sunyafa. From which all creation proceeds, or which 1s prior to and beyond all creation (1Í 
one may put the Inexpressible into human language). 


(C) Những Loại Mật Chú và Chân Ngôn trong Truyền Thống Phật Giáo Mật Tông— Different 


1) 


2) 


Kinds oƒ Dharami and Matra in the Tantric Buddhism: 

Mật Chú Du Già: Yoga-tantra—HIghest Yoga Tantra—Theo Phật giáo Tây Tạng, du già 
mật chú là một trong bốn thứ lớp của Mật chú. Những mật chú này nhấn mạnh đến nội 
quán trong đó hành giả tự quán lấy mình và tưởng tượng rằng vị thần giám hộ từ từ hòa 
nhập vào hành giả. Hành giả tu tập du già mật chú này phải quán tưởng bổn mạt chư 
pháp (thuở ban đầu của chư pháp) không có sắc tướng mà là sự hiển hiện của một độ 
sáng nào đó và hư không mà thôi —One of the four classes of tantras, according to 
Tibetan Buddhism. These tantras emphasize internal visualization in which one visualizes 
oneself and then Iimagines that Yi-Dam detty gradually enter oneself. The practitloners of 
this type of Tantra are supposed to visualize all phenomena as being primordially free 
†rom the signs but as manifestations of some luminosity (độ sáng) and emptiness. 

Mật Chú KalacaRra: Kalacakra-tantra (skt——Một trong những kinh văn Mật chú Ấn Độ 
quan trọng nhất của Phật giáo Tây Tạng. Kinh văn này gồm ba phần: nội, ngoại, và 
những phần khác. Phần đầu tiên bàn về ngoại giới. Phần thứ hai bàn về thế giới tâm-vật 
lý của chúng sanh, đặc biệt là những năng lượng vi tế của sự bí mật của sinh lý học gọi 
là “gió,” và “những giọt,” và qua những tuyến kinh năng lượng vi tế. Phần thứ ba quan 
tâm tới tu tập quán tưởng. Kalacakra có lẽ là một trong những mật chú mới nhất được 
đưa ra tại các vùng Nam Á, vài học giả tin rằng có lẽ loại mật chú này được biên soạn 
gần vùng Sogdiana vào khoảng thế kỷ thứ 10, và nó không được truyền sang Tây Tạng 
cho mãi đến năm 1027. Kinh văn nói rằng mật chú này được nói vào ngày thứ 15 của 
tháng thứ 3 sau khi Đức Phật Thích Ca giác ngộ. Trong lúc Ngài xuất hiện trên núi Linh 
Thứu, mặc y áo Tăng sĩ và thuyết giảng “Kinh bát Nhã Ba La Mật Đa” kinh văn dài 
100.000 hàng, và đồng thời Ngài cũng hiện tại Dhyanakataka thuộc miền Nam Ấn Độ 
như là Phật Kalacakra, dưới hình thức đó Ngài dạy mật chú Kalacakra. Người ta nói Phật 
nói mật chú này theo lời thỉnh cầu của Sucandra, vua của xứ Sambhala, và dưới hiện 
thân của Đức Kim Cang Thần, người đã sưu tập mật chú dưới hình thức dài, người ta nói 
có 12 ngàn câu, nhưng hiện nay không còn tồn tại nữa. Thực tập chủ yếu gồm sáu phần: 
1) sự rút lui cá nhân (gió); 2) niệm; 3) ngừng hoạt khí; 4) trì giữ; 5) tỉnh thức; 6) thiển 
định sâu. Những giai đoạn khỏi đầu là những kỹ thuật để rút lui cá nhân vào con đường 
trung tâm. Trong sáu giai đoạn hay chi nhánh này người ta có thể thực chứng phước báo 
đó là để mục tu tập Kalac trong Phật giáo Tây Tạng những mật chú thành hình những 
căn bản cho thuật chiêm tính về ngày tháng và hệ thống y học của truyền thống. Hàng 
năm lễ quán đảnh được ban truyền bởi Đức Đạt Lai Lạt Ma là một trong những biến cố 
rất phổ biến trong Phật giáo Tây Tạng ngày nay, vì nó được người ta tin tưởng một cách 
rộng rãi rằng hễ nhận được lễ Kalacakra là chắc chắn được vãng sanh tại Sambhala— 
One of the most Important Indian tantric texts for Tibetan Buddhism. It consisfs of three 
parts: inner, outer, and other. The firs part discusses the external world. The second part 
Íocuses on the psycho-physical world of sentient beings, particularly the mystical 
physiology of subtle energies called “winds” (prana—skt, and “drops” (bindu—skt), 
which to through subtle “energy channels” (nadi—skt). The third section 1s concerned 


3) 
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with visualization practices. The Kalacakra was probably one of the latest Tantras 
produced In South Asia, some scholars believed that it was probably composed In or near 
Sogdiana in the tenth century, and 1t was not transmitted to Tibet until 1027. The text says 
that 1t was spoken on the fifteenth day of the thrd month after Sakyamuni Buddha's 
awakening. At the time he appeared on the Vulture Peak dressed in monk”s robes and 
preached the “Perfection of Wisdom Sutra” in 100,000 lines, and he simultaneously 
manifested at Dhyanakataka In South India as the Buddha Kalacakra, in which form he 
taught the Kalacakra tantra. The tantra Is said to have been spoken at the request of 
Sucandra, king of Sambhala and an emanation of the Buddha Vajrapani, who complied 
the tantra in I1ts long form, said to be twelve thousand verses, but no longer extant. lts 
central practice 1s a six session yoga: l) Individual withdrawal (of winds); 2) 
concentratlon; 3) stopping vitality; 4) retention; 5) subsequent mindfulness; and 6) 
meditative absorption. The Initial stages are techniques for withdrawing the winds Into 
the central channel (avadhuti—skt). In the sixth branch one actualizes Immuftable bliss, 
which 1s the obJect of Kalacakra practice. In Tibet the tantra forms the basis of the 
traditional astrological calendar and the medical system. Yearly Kalacakra Initiation 
ceremonies given by the Dalai Lama are among the most popular events of 'Tibetan 
Buddhism today, because 1t Is widely believed that receiving the Kalacakra 
empowerment ensures rebirth in Sambhala. 

Mật Chú Kim Cang thừa— Mantras oƒ the Vajrayana: 

Án—OØm: Từ Bắc Phạn thường thấy khi bắt đầu trong những bài chú. Từ này được lấy từ 
bên Ấn Độ giáo, và có nhiều nghĩa khác nhau. Một khái niệm thông thường trong Phật 
giáo Đại Thừa là nó tiêu biểu cho thật tánh hay không tánh. Từ này cũng được dùng để 
xác nhận sự uy nghi tôn kính. Thỉnh thoảng được dịch là “Vâng.” Đây là một biểu tượng 
rộng và cao nhất trong Kim Cang thừa. Om vừa tượng trưng cho hình thức và âm thanh. 
Đây không phải là một từ ma thuật, nó không được coi như một từ, mà như một biểu 
tượng tâm linh, một tượng trưng phổ biến khắp phương Đông. Tiếng “Om” được dùng để 
chỉ sự khẳng định một cách nghiêm trang và tôn kính, giống như tiếng “a men” bên Cơ 
Đốc Giáo. Trước kia là mật ngữ của Ấn Độ giáo, được thừa nhận bởi các nhà Phật giáo 
Mật tông, đặc biệt là trường phái trì mật chú, dùng “Om” như mật chú và đối tượng thiển 
định. Chữ “Om” thường dùng để hình thành âm đầu tiên trong các câu chú tổng hợp như 
trong câu “Óm Ma Ni Bát Di Hồng” là công thức chú nguyện của Lạt Ma Giáo Tây 
Tạng. Người ta nói câu “Úm Ma Ni Bát Di Hồng” còn là câu thân chú để cầu nguyện 
Đức Quán Thế Âm, mỗi chữ trong câu đều có thần lực cứu độ khỏi tam ác đạo——Sanskrit 
syllable that 1s often found at the beginning of Buddhist Mantras. lt was Inherited from 
Hinduism, and there are various explanations of 1ts meaning. One common notIon found 
in Mahayana literature 1s that it symbolizes the fundamental nature of reality, 1.e., 
emptiness (sunyata). This word 1s also used to show solemn affirmation and respectful 
assent. Sometimes translated by “Yes.” This 1s the most comprehensive and venerable 
symbol of spiritual knowledge 1n Vajrayana. Om 1s a symbol of form as well as sound. 
Thịs 1S not a magic word. In fact this 1s not even considered to be a word at all. It 1s rather 
a manifesfation of spiritual power, symbol that 1s to be found throughout the East. Om, 
aum; “a word of solemn affirmation and respectful assent, sometimes translated by yes, 
verily, so be 1t, and In this sense compared with Amen In Catholic.” It is the mystic name 
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for the Hindu triad, and has othe significations. lt was adopted by Buddhism, especially 
by the Tantric school, as a mystic spell, and as an obJect of meditation. It forms the firsf 
syllable of certain mystical combinations, e.g. Om mani padmi hum, which 1s a formula of 
the Tibetan LamaiIstic branch, said to be a prayer to Padmapanmi; each of the six syllables 
having 1ts own mystic power of salvation from the lower paths of transmigration, etc.; the 
formula 1s used In sorcery, augurIes, efc.. 

b) Án ma nỉ bát di hỗng— Om-Mani-Padme-Hum: Great compassion mantra——Án ma nỉ bát 
di hồng, một nghi thức trì nệm của trường phái Lạt Ma. Mỗi chữ trong sáu chữ có uy lực 
cứu rỗi những chúng sanh trong các đường dữ. Đại Bi Chú, chú của ngài Quán Thế Âm 
Bồ Tát, vị Bồ Tát mà Đại Thừa cho là hiện thân của từ bi. Người ta thường thấy chú này 
được trì trong Phật giáo Tây Tạng, có lẽ ngài Quán Thế được rộng rãi quần chúng xem 
như gần gũi với Tây Tạng và lịch sử của nó. Vài dòng truyễển thừa nổi bật nhất của 
những vị lạt ma tái sanh, kể cả Đức Đạt Lai Lạt Ma và dòng Gyelpa Karmapa cũng được 
tin là hiện thân của ngài Quán Thế Âm. Nghĩa của câu chú này vẫn còn trong vòng bàn 
cãi của các học giả đương thời. Vài vị đọc “Padme” nghĩa là “Hoa Sen” như là một Phạn 
ngữ chỉ định sở cách, trong trường hợp này thì phải dịch là “Om” hay “Bảo Châu” trong 
Hoa Sen. Những học giả khác lại cho rằng “Padme” là định sở cách Nữ, và như vậy 
phiên dịch câu chú này như là “Om-Bảo Châu —Lotus-Hoa Sen.” Tuy nhiên cả hai đều 
bị trở ngại, trong sự giải thích thứ nhất thì câu chú không thông về văn phạm, điều này ít 
thấy trong chú Phạn ngữ trong Phật giáo; và trong lời giải thích thứ nhì thì vấn để là tại 
sao một vị Phật nam lại được dùng để chỉ sở định cách của một người nữ. Đây là câu chú 
xưa nhất trong các trường phái Mật tông Tây Tạng. Sáu âm tiết trong câu chú nầy thể 
hiện thái độ đồng cảm căn bản, mà khi niệm lên nó thể hiện ước muốn giải thoát Niết 
bàn—A_ formula of Lamaistic branch. Each of the six syllables having 1ts own mystic 
power of salvation the lower paths of transmigration. The Mantra of Avalokitesvara, who 
in Mahayana 1s said to be the embodiment of compassion (karuna). It 1s the most 
commonly chanted mantra In Tibetan Buddhism, probably due to the fact that 
Avalokitesvara 1s widely viewed as being particularly closely associated with Tibet and 
1s hIstory. Several of the most prominent lineages of reincarnating lamas (sprul Sku-tib), 
including the Dalai Lamas and the R Gvyal Ba Kar Ma Pas are believed to be physical 
manifestations of Avalokitesvara. The meaning. The meaning of the mantra has been 
debated by contemporary scholars. Some read “padme” (lotus) as a Sanskrit locative, In 
which case 1t would be translated as “om” Jewel in the Lotus “hum.” Others Interpret 
“padme” as a vocative feminine, and thus translate It as “Om Jewel-Lotus hum.” Both 
readings are, however, problematic: In the first Interpretation the mantra would be 
ungrammatical, which 1s not uncommon with Buddhist Sanskrit mantras; and the second 
Interpretation faces the problem of why a male buddha would be referred to with a 
feminine vocative. Thịis 1s the most Important and oldest mantra of Tibetan Tantric 
Buddhism. These six syllables are an expression of the basic attitude of compassion, and 
the recifation of them expresses the longing for liberation. 

4) Mật Chú Hành Tướng Quán Tưởng —Performance Tamra: Carya-tantra (skt——Theo sự 
bình luận của Phật giáo Tây Tạng thì đây là một trong bốn bộ Mật chú. Văn kinh của 
loại mật chú này nhấn mạnh đến những sinh hoạt thiển nội tâm. Trong những pháp thực 
tập này thì sự nhận biết về chính mình như là người bạn đồng hành với Đức Phật, và 
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người ta quán tưởng về một vị Phật có những phẩm chất cao quý mà tự thân mình phải 
hướng tới thực hiện cho bằng được qua tu tập thiển định—One of the four sets of Tantras, 
according to Tibetan Buddhist exegetes (sự bình luận). Texts of this class equally 
emphasize external ritual activities and Internal yogas. In these practices one conceIVes 
(hiểu) of oneself as a friend or companion of a Buddha, and one visualizes the Buddha as 
possessing the aryan qualities that one strives to actualize through meditative practice. 


(VII)Bảy Tư thế của Đúc Tỳ Lô Giá Na—Seven Postures oƒ Vairocana: Theo Lạt Ma 


1) 


Khenchen Thrangu, theo Kim cang Thừa, Đại Nhựt có nghĩa là “cái gì chiếu sáng, cái gì 
tạo ra sự rõ ràng.” Vì vậy, Đại Nhựt là tư thế thân hình đang ngồi, tư thế nầy giúp cho 
hành giả phát triển trạng thái thiển định và tạo cho tâm ổn định, rõ ràng. Tâm có trở nên 
ổn định hay không là dựa vào cái được gọi là luồng gió hoặc những luồng không khí vi 
tế. Có luồng gió thô, đó là hơi thở mà chúng ta hít vào và thở ra. Nhưng cũng có luồng 
gió vi tế liên quan đến sự chuyển động của thân và các tư duy. Thân và tâm liên quan 
chặt chẽ với nhau, vì vậy khi những luồng không khí vi tế nầy trở thành yên tnh trong 
thân thể, tâm cũng trở nên yên tĩnh. Tạo ra những luồng gió vi tế ổn định nầy, bằng cách 
tiếp tục làm tác động lên những kênh bên trong, mà ngang qua đó các luồng gió chuyển 
động. Nếu những kênh nầy thẳng và ổn định, các luồng gió trở thành ổn định, và sau đó 
tâm sẽ trở nên ổn định. Để tạo cho những kênh nầy thẳng và ổn định, hành giả phải có tư 
thế đúng trong khi thiển tập——According to Lama Khenchen Thrangu ¡in “The Practice of 
Tranquility and Insight”, Vairocana means “what 1lluminates, what makes clear.” So 
Vairocana 1s the physical posture of sitting that helps one develop a meditative state and 
makes the mind stable and clear. Whether the mind becomes unstable depends on what 
are called the airs or subtle winds. There 1s øross aIr, which 1s the breath one inhales and 
exhales. But there 1s also a subtle air, which 1s Involved with the movements of the body 
and the movement of thoughts. Body and mind are closely related, so when these subtle 
aIrs become still in the body, the mind also becomes still. One makes these subtle airs 
stable by working on the inner channels through which the airs move. If these channels 
are straight and stable, the subtle airs wIll become stable, and then the mind will become 
stable. To make these channels straight and stable, one must have proper posture during 
meditaftion. 

Giữ cho xương sống thẳng— Keeping the spine straighi: Giữ cho xương sống thẳng để 
kênh trung tâm năng lực được thẳng. Năng lực gió hay không khí (vayu) được gọi là 
“năng lực sinh tổn” (prana) chẩy vào trong kênh trung tâm. Năng lực sinh tổn tạo cho 
thân thể chúng ta ổn định và vững chắc. Nó cũng được gọi năng lực đất bởi vì nó tạo ra 
sự ổn định và tính nhẫn nại đối với thân thể. Nếu thân thể bị ngã về phía trước trong khi 
thiển, hoặc có khuynh hướng nghiêng sang bên trái, bên phải, hoặc ngã ra đằng sau, bấy 
giờ kênh trung tâm nây sẽ bị cong và năng lực sinh tổn đang chảy trong nó sẽ bị siết chặt 
lại. Vì vậy, nếu chúng ta giữ xương sống thẳng, năng lực đất sẽ chảy thẳng, và điều nầy 
sẽ dẫn đến sự ổn định và sự chịu đựng lâu dài. Luồng nước thấm qua thân thể và giữ cho 
thân thể được ẩm ướt. Nếu các luông nước nầy chảy trong kênh trung tâm, chúng sẽ tự 
nhiên được ổn định. Để cho luồng nước chảy vào kênh trung tâm, hành giả phải có đủ 
bảy tư thế của Đức Đại Nhựt Như Lai—Keeping the spine straight so that the central 
energy channel 1s straight. The life force vayu 1s called “prana” and flows In the central 
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channel. Prana makes one”s body stable and firm. It is also called the earth vayu because 
1t øIVes sfability and endurance to the body. If the body 1s bent forward in meditation, or 
leaning to the left, right, or backward, then this central channel 1s going to bent and the 
prana flowing within 1t wIll be constricted. Therefore, If one keeps the spine straight, the 
earth vayu wIll flow straight, and this will result in endurance and stability. The water 
flow permeates the body and keeps It moist. If these water flows flow In the central 
channel, they wIll naturally be stable. In order to cause the water flows to flow in the 
central channel, practitioners should have seven postures of Vairocana. 

Tư thế khép kín của hai bàn tay— Closed position o‡ two hands: Đặt hai bần tay trong tư 
thế khép kín vì đây là vị trí đúng của hai bàn tay trong tư thế thiển định. Lòng bàn tay 
phải đặt trên lòng bàn tay trái hay ngược lại, và hai ngón tay cái chạm nhẹ vào nhau— 
Place the hands in a closed position because this 1s the correct way of a medifative 
posture. Place the right palm of the right hand on the palm of the left hand or vise versa, 
and two thumbs slightly touch each other. 

Hai khủy tay hơi giản ra ngoài—Two elbows slighily sticking out: Luỗng lửa tự nhiên đi 
lên, trong khi luồng nước và đất tự nhiên đi xuống. Để luông lửa nhập vào kênh trung 
tâm, hành giả phải có tư thế thứ tư The fire naturally goes upward, while the earth and 
water naturally go downward. For the fire to enter the central channel, practitioner must 
have the fifth posture of Vairocana. 


4) Hạ thấp cằm—Lower the chỉn slighily: Điều nầy ảnh hưởng về sự ngăn cần luồng lửa bốc 
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lên——This has the effect of preventing the fire from rising upward. 

Hai mắt không nên ngó qua ngó lại—Eyes should be unwavering: Luông gió được nối 
tiếp với sự chuyển động của thân thể, và hai mắt tự nhiên có sự chuyển động liên minh 
với các luồng gió nầy. Sự di động của hai mắt sẽ tạo cho tâm dao động. Vì vậy, hành giả 
nên giữ cho hai mắt yên tịnh, tập trung trong khoảng không gian vượt lên chót mũi. Điều 
nầy tạo cho tâm trở nên yên tĩnh và luồng gió nhập vào kênh trung tâm-——To introduce 
the air to flow Into the central channel, one”s eyes should be unwavering. The air flow 1s 
connected with movement of the body, and the eyes naturally have a great deal of 
movement associated with them. The moving of the eyes will cause the mind to move. So 
one keeps the eyes still, focused on the space beyond the tip of the nose. This wIlÏ cause 
the mind to become still and the air flow to enter the central channel. 

Hai môi để hở tự nhiên— Lips are l@f† to rest naturally: Hai môi để hở thư giãn hoàn toàn 
và tự tự nhiên, lưỡi đang dừng nghỉ chống lại vòm miệng—The lips are left to rest quite 
naturally, with the tongue resting against the palate. 

Ngồi với hai chân trong tư thế kim cương —Sit in full lotus position: Để làm cho vững 
mạnh luồng thải ra phía dưới—To stabilize the downward-eliminating flow, one sits with 
one”s legs in the vajra or full lotus position. 


(VHI)Mười Thủ Ấn trong Phật giáo Mật Tông: Ten Mudras in the Tantric Buddhism: Thủ 


ấn là điệu bộ và tư thế của thân thể. Đây là điệu bộ của thân thể, đặc biệt là các cử động 
tượng trưng của bàn tay, được thực hiện để trợ giúp kêu gọi những tâm thái song hành 
nhất định của chư Phật và chư Bồ Tát. Tư thế của thân thể hay cử chỉ tượng trưng của 
bàn tay. Trong Phật giáo, mỗi vị Phật có cách để tay riêng, tương ứng với cử chỉ tự nhiên 
hay phương thức giảng dạy của vị Phật nầy. Có 10 Mẫu đà la pháp ấn trong Phật giáo— 
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Mudras means physical and ritual gestures of the practitioner”s body. These are physical 
gestures, especially symbolical hand movements, which are performed to help evoke 
certain states of mind parallel to those of Buddhas and Bodhisattvas. Ritual gestures of 
the hands used ¡in symbolic magic. In Buddhism, every Buddha 1s depicted with a 
characteristic gøesture of the hands. Such gestures correspond to natural gestures of 
teaching, protecting and so on. There are 10 Mudras in Buddhism: 

Dhyani-Mudra: Lưng bàn tay phải đặt lên lòng bàn tay trái, đầu hai ngón cái chạm nhẹ 
nhau. Đặt tư thế hai bàn tay nầy ngay trước rốn. Đây là tư thế lúc thực tập thiển định— 
The back of the right hand rests on the palm of the other In such a way that the tips of the 
thumbs lightly touch one another. Place both hands right in front of the navel. This Mudra 
1s utilized by cultivafors during practicing medifation. 

Vitarka-Mudra: Bàn tay phải hướng lên trên, bàn tay trái hướng xuống dưới (hay ngược 
lại, tay trái đưa lên tay phải thông xuống), hai lòng bàn tay quay về phía trước, ngón cái 
và ngón trỏ mỗi bàn tay tạo thành một vòng tròn. Bàn tay phẩi đặt cao ngang vai, bàn tay 
trái cao ngang hông. Đây là tư thế của các Phật A Di Đà và Đại Nhật Như Lai—The 
right hand points upward, the lef downward; both palms are turned outward. The thumbs 
and Index fingers of each hand of each hand form a circle. The right hand 1s at the 
shoulder level, the left at the level of the hips. The vitarka Mudra 1s found mostf 
frequently in representations of Amitabha and Vairocana Buddhas. 
Dharmachakra-Mudra: Lòng bàn tay trái hướng vào thân, còn lòng bàn tay phải hướng ra 
phía trước. Ngón cái và ngón trổ mỗi bàn tay tạo thành một vòng tròn, hai vòng tròn 
chạm nhẹ vào nhau. Đây là tư thế của các Phật Thích Ca, Di Đà, Đại Nhật và Di Lặc— 
The left palm 1s turned toward the body, the right outward, and the circles formed by the 
thumbs and Index fingers of each hand touch one another. This mudra 1s found In 
representations of Sakyamuni, Amitabha, Vairocana and Maitreya Buddhas. 
Bhumisparsha-Mudra: Bàn tay trái đặt vào lòng, lòng bàn tay hướng lên trên; bàn tay 
phải hướng xuống đất, lưng bàn tay hướng về phía trước. Đây là tư thế khất thực của Phật 
Thích Ca khi Ngài báo cho chúng sanh biết Ngài đã đạt được chánh đẳng chánh giác, đây 
cũng là biểu tượng cho sự vững chắc không lay chuyển của A Súc Bệ Phật —The left 
hand rests palm upward in the lap (sometimes holds a beg bowl); the right hand hanging 
over the knee, palm Inward, points to the earth. This Mudra 1s the gesture with which 
Sakyamumi Buddha summoned the earth as witness to his realization of Buddhahood. 
Thịs 1S also considered as a gesture of unshakability of Akshobhya Buddha. 
Abhaya-Mudra: Bàn tay phải đưa cao ngang vai, ngón tay duỗi thẳng và lòng bàn tay 
hướng về phía trước. Đây là cử chỉ của Phật Thích Ca khi Ngài vừa thực hiện đại giác— 
The right hand 1s raised to the shoulder height with fingers extended and palm turned 
outward. This 1s the gesture of Sakyamuni Buddha Iimmediately after attainng 
enlightenmerit. 

Varada-Mudra: Bàn tay phải hướng xuống dưới, lòng bàn tay hướng ra phía trước. Đây là 
cử chỉ của Phật Thích Ca tổ ý lấy trời làm chứng cho tính Phật của mình—The right hand 
palm facing out, directed downward. Thịs 1s the gesture of Sakyamuni Buddha when he 
summoned Heaven as wItness to his Buddhahood. 

Uttarabodhi-Mudra: Hai bàn tay đặt cao ngang vai, hai ngón trỏ chấp vào nhau (tạo thành 
mũi nhọn của Kim cương chùy), những ngón tay khác chéo nhau, các ngón cái chạm nhẹ 


8) 
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nhau hoặc cũng chéo nhau. Đây là cử chỉ của Phật Đại Nhật Như Lai—Both hands are 
held at the level of chest, the two raised Index fingers touch one another (an form a poInt 
of Vajra), The remaining fingers are crossed and folded down; the thumbs touch each 
other or crossed and folded down. This mudra 1s frequently seen In Images of Vairocana. 
Mudra of supreme wisdom: Ngón trổ của bàn tay phải được bao quanh bằng năm ngón 
của bàn tay kia. Pháp ấn nầy tiêu biểu cho tính đơn nhất trong tính đa dạng. Đây là cử 
chỉ của Phật Đại Nhât Như Lai—The right index finger is grasped by the five fingers of 
the left hand. This represents the unity in the manifold as embodied In the Buddha. This 
Mudra 1s a characteristic of Vairocana. 

Anjali-Mudra: Hai lòng bàn tay ép vào nhau ngang ngực. Cử chỉ nầy thường dùng để 
chào hỏi tại Ấn độ. Trong Phật giáo cử chỉ nầy có nghĩa là “Như thế đó”——The palms are 
held together at the level of the chest. Thịs 1s the customary gesture of greeting In India. 
In Buddhism, 1t expresses “Suchness.” 


10) Vajrapradama-Mudra: Các đầu ngón tay của hai bàn tay chéo vào nhau—The fingertips 


of the hands are crossed. 


(IX)Phương pháp thực hành của Phật giáo Mật Tông— Methods oƒ practices 0ƒ the Tanfric 


Buddhism: 


(A) Những Bước Tu Hành theo Phật Giáo Mật Tông— The Stages oƒ Cultivation oƒthe Tanfric 


1) 


2) 


Buddhism: Dĩ nhiên mục đích của Mật Tông cũng nhằm thực hiện những gì mà các tông 
phái Phật giáo khác đang làm, như là sự hợp nhất nơi con người, sự giác ngộ và sự thuần 
thục về mặt tâm linh—It is, of course, that the Tantric Buddhism also aims at achieving 
what the other branches of Buddhism also claim to deal with, 1.e., the 1ntegration of the 
human being, enlightenment or spiritual maturity: 

Ouy-Y Tam Bảo và Phát Bồ Đề Tâm— Taking Refuge in the Triratna and Resolving the 
Bodhicitta (Mind oƒ Enlightenmeni): Bước đầu tiên vẫn là quy-y Tam Bảo và hướng đến 
Bồ Đề tâm. Tuy nhiên, quy-y Tam Bảo ở đây không còn là quy-y nơi những con người 
hay kinh sách cụ thể, mà có thể nói đây là sức mạnh tâm linh được biểu trưng qua Tam 
Bảo. Sự quy-y nầy gắn liền với quyết tâm đạt đến giác ngộ vì lợi ích của tất cả chúng 
sanh hữu tình và sự quyết tâm nầy tạo nên một sự thay đối quan điểm nhiều hơn, trong 
đó, người học đạo từ bỏ một cách ý thức sự dẫn dắt của kiểu suy luận theo lý trí để bắt 
đầu nhìn thấy mình và thế giới xung quanh bằng một quan điểm trực giác—The first step 
IS takIing refuge 1n the Triratna and the formatlon of an attitude directed toward 
enlightenment (bodhicitta). However, taking of refuge In the Triratna here no longer 
means taking of refuge In concrete persons (Buddha, Dharma, and Sangha) and 
ScrIptures, but, It may be said, spiritual forces symbolically represented by the Three 
Jewels. This taking of refuge 1s Iinimately connected with the resolve to attain 
enlightenment for the sake of all sentient beings and this resolve furthers the change of 
attitude, where the aspirant consciously turns away from the directness of ordinary 
Iintellectual reasoning and begins to see himself and the world around him from an 
1nfuitive standpoint. 

Bước tiếp theo là củng cố và phát triển quan điểm mới nây— The next sfep is to strengthen 
and to develop this new aftitude: Trong quá trình trầm tư nầy, việc tụng niệm thần chú có 
vai trò quan trọng vì nó là phương tiện để trục xuất các điều kiện đối nghịch, gạt bỏ các 


3) 
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quyền năng tà mị đang che phủ—In this meditative process the recitation of mantras 
plays an Important part as the means to remove the opposing conditlons, the veiling 
pOWeFT Of evIl. 

Chuẩn bị các Mạn Đà La— The preparation oƒ the mandalas: Sau đó thì đến việc trưng 
bày các Mạn Đà La (mandala) như là một cách hoàn thiện các điều kiện tiên quyết để 
đạt được công đức và tri thức. Khoa Phân Tâm Học ngày nay đã phát hiện giá trị tự thân 
của các Mạn Đà La trong quá trình tạo nên sự hợp nhất. Ở đây một lần nữa Phật giáo lại 
vượt xa các phát hiện tâm lý học hiện đại và giải quyết vấn đề một cách toàn diện hơn vì 
Phật giáo không tách biệt con người ra khỏi bối cảnh của nó, bối cảnh nầy là vũ trụ toàn 
thể chứ không phải là kiểu vũ trụ được xã hội công nhận. Mỗi bước trong việc chuẩn bị 
mạn đà la tương ứng với lục độ ba la mật. Điều nầy có nghĩa là việc xây dựng một mạn 
đà la có một giá trị thực tế vì nó có ảnh hưởng trên phép tu tập của cá thể—After this 
comes the offering of a mandala “as the means to perfect the prerequisites of merits and 
knowledge.' Modern depth psychology has rediscovered the ¡intrinsic value of the 
mandala for the process of integration. Buddhism here again goes far beyond the findings 
of modern psychology and deals with the problem more exhaustively, in that It does not 
separate and 1solate man from his context, this context being the whole universe and not a 
mere socially accepted pattern. Each step In the preparation of the mandala corresponds 
to one of the six perfections. 

Thực hiện được sự hợp nhất bất khả phân giữa bản thân với thực tại tối hậu— Realizing 
the indivisible unity oƒ one`s selƒ with the ultimate realiy: Đây là bước cuối cùng trong 
phương cách thiển định của Mật giáo. Phương cách thiết lập khả năng thực tế vững vàng 
trong cá thể. Qua giai đoạn nầy, người ta thực hiện được sự hợp nhất bất khả phân giữa 
bản thân với thực tại tối hậu. Mặc dù theo nghĩa cơ bản thì “Guruˆ có nghĩa là đạo sư. 
Đây chính là giai đoạn tối quan trọng, vì dù rằng thực tế được tìm thấy trong mọi vật chứ 
không phải trong một cái tuyệt đối tưởng tượng chỉ có giá trị lu mờ, nhưng nếu không có 
sự giúp đỡ của một đạo sư, tức là của một con người mà bản thân đã hành trì yoga và do 
đó có thể dẫn dắt cho người mới tập trên bước đường khó khăn, thì tất cả những phương 
pháp của Chân ngôn thừa, dù hay đến thế mấy, cũng chỉ là vô dụng——This is the final 
step (Guru-yoga) in the Esoteric methods of Zen. The Guru-yoga 1s the means fo have the 
all-sustainng power of reality settled on one”s self. By the Guru-yoga one realizes the 
Iindivisible unity of one”s self with the ultimate reality. The guru-yoga 1s a most exclusive 
discipline and 1ts methods are Intricate. Although, In the ultimate sense, the guru 1s really 
1fself and although reality 1s found in everything and not in a fancied “absolute” of 
dubious validity, without the help of a human guru, who himself has practised this yoga 
and hence 1s able to guide the aspirant on his difficult path, all the methods of the 
Mantrayana, no matter how good they are, are all in vain. 


(B) Tam Mật Hành— The Three Esoteric Dufies: Tam mật về thân khẩu ý của Đức Phật sẽ 


vĩnh viễn là bi mật nếu không có phương tiện dẫn độ. Một phương tiện dẫn độ như vậy, 
theo mật giáo, phải bắt đầu từ gia trì lực (adhisthana) chứ không do nỗ lực hữu hạn của 
hành giả. Phương tiện đó cũng chỉ là biểu hiệu của năng lực bí mật, có thể được bộc lộ 
qua ba nghiệp của chúng sanh (thân khẩu ý). Qua đó chúng ta có thể biết được cảm ứng 
toàn vẹn của Đức Phật và chúng sanh, từ đó đạt được kết quả “Phật trong ta, ta trong 


1) 


2) 


3) 


512 


Phật” (nhập ngã, ngã nhập); từ đó thực hành về giáo tướng của Phật quả khả đắc ngay 
nơi nhục thân nầy—The three mysteries of the body, speech and thought of the Buddha 
willremain mysterles forever, according to the esoteric schools, 1Ÿ there 1s no means of 
communion. Such a means of communion should come from the mystic power or 
enfolding power (adhisthana) of the Buddha, but not from the limited effort of an aspirant. 
The means 1fself 1s nothing but the manifestation of the mystic power, which can be 
expressed through the three activitiles of men, I.e., our body, speech, and thought. 
According to the ritualistic prescription (vidhi or kalpa), the means of communion has 
three aspects: 

Thân Mật Hành— The esoteric duty oƒ body: Tay nắm giữ biểu tượng hay kết án khế 
(mudra), và những cử chỉ khác của thân—The esoteric duty of body ¡s to hold the symbol 
1n the hand, or finger-Intertwining and other attitudes of one”s body. 

Khẩu Mật Hành— The esoteric duty oƒ mouth: Khẩu niệm mật chú hay niệm chân ngôn 
và những lời cầu nguyện khác —The esoteric duty of mouth ¡s to recite the dharanis, or 
mystic verse and other words of prayer. 

Ý Mật Hành— The esoteric duty oƒ mỉnd: Ý quán tưởng mật ngữ “a” hay nhập bổn tôn 
tam ma địa tương ứng với ba nghiệp của chúng ta—The esoteric duty of mind is to ponder 
over the word “a” as the principle of the ungenerated, I.e. the eternal, or yoga 
concentration, corresponding to our three actIVItIes. 


(X) Tu Tập Sáu pháp mật hành của Naropa— Cultivate Six dharmas 0ƒ Naropa order: Dây 
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là sáu pháp tu tập theo Phật giáo Mật Tông đã được ngài Naropa dạy cho Marpa Chogl 
Lodro và được vị này truyền sang Tây tạng. Những pháp tu này đặc biệt quan trọng đối 
với trường phái Kagyupa. Sáu pháp đó là —Tantric practices taught to Marpa Chogi 
Lodro by Naropa (1016-1100) and brought to Tibet by him. They are particularly 
1mportant to the Kagyupa order. The sIx are: 

Sức nóng, liên hệ đến việc tăng cường đưa luồng nóng bên trong đi đến khắp cơ thể hành 
giả bằng cách mường tượng lửa và mặt trời trong nhiều phần khác nhau của cơ thể: Heat 
(candali), which Involves Increasing and channeling Inner heat through visualizing fire 
and the sun In various places of the meditatorˆs body. 

Thân huyễn giả, một loại thực tập trong đó hành giả phát sinh ra một hình ảnh của một 
thân vi tế bao gồm những năng lượng vi tế và được phú cho với những phẩm chất lý 
tưởng của một vị Phật, như sáu Ba La Mật. Sự việc này cuối cùng chuyển hóa thành 
“thân kim cang,” biểu tượng cho trạng thái của Phật quả: Illusory body (maya-deha), a 
practice in which one menfally generafes an image of a subtle body composed of subtle 
energIes and endowed with the ideal qualitles of a Buddha, such as the six paramitas. 
Ths 1s eventually transformed Into the “vajra-body,” symbolizing the state of 
Buddhahood. 

Giấc mộng, hay du già trong giấc mơ nhằm huấn luyện hành giả kiểm soát những lôi kéo 
của tiến trình của giấc mộng: Dream (svapna), or dream yoga that trains the meditator to 
take control of and manipulate the process of dreams. 

Ánh sáng trong suốt, dựa vào khái niệm mật chú rằng tâm là bản chất của ánh sáng trong 
suốt, và sự tu tập này liên hệ tới việc học nhận thức về tất cả mọi dáng vẻ hiện lên trong 
tâm tiêu biểu cho tác động lẫn nhau giữa sự chiếu sáng và tánh không: Clear light 
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(prabhasvara), or the yoga of a clear light which 1s based on the tantric notion that the 
mind 1s of the nature of clear light, and this practice Involves learning to perceive all 
appearances as manifestations of mind and as representing the Interplay of luminosity 
and emptiness. 

Thân trung ấm, trạng thái du già huấn luyện cho hành giả kiểm soát được trạng thái giữa 
sanh và từ, trong đó hành giả có một thân vi tế, phải chịu sự mất phương hướng và sợ hãi 
cảnh trí, âm thanh, và các hiện tượng thuộc về cảm giác khác. Một người thích nghi với 
loại du già này có thể hiểu được tất cả những sáng tạo trong tâm, và sự thực chứng này 
khiến hành giả có thể kiểm soát được tiến trình, trong đó người ta nói nó đưa ra vô số cơ 
hội cho sự tiến bộ thiển tập nếu hiểu và thực hành đúng cách: Intermediate sfate 
(antarabhava), or Intermediate state yoga that trains the meditator for the state between 
birth and death, in which one has a subtle body, which 1s subJected to disorlenting and 
Ífrightening sights, sounds, and other sensory phenomena. A person who 1s adept In this 
yoga 1s able to understand that these are all creations of mind, and this realization enables 
one to take control of the process, which 1s said to present numerous opporfunifles for 
meditative progress If properly understood and handled. 

Chuyển thức, trạng thái du già phát triển khả năng hướng tâm thức của mình vào một 
thân khác hay vào một Phật độ vào lúc lâm chung. Hành giả nào nắm vững toàn bộ kỹ 
thuật có thể biến đổi tâm của loại ánh sáng thanh tịnh vào thân của một vị Phật vào lúc 
lâm chung: Transference of consciousness (samkrama), a yoga that develops the ability to 
proJect one”s conscIousness Into another body or to a Buddha-land (Buddha-ksetra) at the 
time of death. One who fully masters the technique can transmute the pure light of mind 
1nto the body ofa Buddha at the time of death. 


(XDQuảd Vị Tu Chứng trong Phật giáo Mật Tông—Results oƒ Cultivationin the Tanfric 


Buddhism: Tức Thân Thành Phật (Tức Thân Bồ Đề). Giáo thuyết của Chân Ngôn tông 
cho rằng “thân tức Phật,” nói cách khác, không chỉ tức tâm tức Phật, mà còn là tức thân 
tức Phật nữa. Theo Chân Ngôn tông, tức thân tức Phật hay tức thân thành Phật (thuộc nơi 
cái sự), trong khi tông Thiên Thai lại cho rằng “tức tâm tức Phật” là tùy thuộc nơi cái 
lý—Buddha 1s not only “mind,” but also “body.” The doctrine of the Shingon sect that the 
body 1s also Buddha; in other words Buddha 1s not only “mind,” but also “body.” 
According to the Shingon sect, the body 1s to consciously become Buddha by Yoga 
practices; while the T”1en-T”ai believed that all things are menftal, and are not apart from 
mind. 


(XIH)Tam Thân Phật đối với Hành Giả tu Thiền trong Phật giáo Mật Tông— Trikaya for 


1) 


Zen PracHtioners in the Tanfric Buddhism: Ba loại thân Phật. Một vị Phật có ba loại 
thân hay ba bình diện chơn như. Theo triết học Du Già, ba thân là Pháp thân, Báo thân, 
và Hóa thân—Buddha has a three-fold body. A Buddha has three bodies or planes of 
reality. According to the Yogacara philosophy, the Triple Body 1s Dharmakaya, 
Sambhogakaya, and NÑirmanakaya: 

Pháp Thân— Dharmakaya: 


a) 
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Pháp (dharma) ở đây có thể được hiểu như là “thực tính,” hoặc là “nguyên lý tạo luật” 
hay đơn giản hơn là “luật.”—Dharma here may be understood ¡in either way as “reality,” 
or as “law giving principle,” or simply as “law.” 

Thân (kaya) nghĩa là “thân thể” hay “hệ thống.”—Kaya means “body” or “system.” 

Đối với hành giả tu Thiền trong Phật giáo Mật Tông, tập hợp Pháp Thân (Dharmakaya) 
có nghĩa đen là thân thể hay một người hiện hữu như là nguyên lý, và nay nó có nghĩa là 
là thực tính tối thượng mà từ đó các sự vật có được sự hiện hữu và luật tắc của chúng, 
nhưng thực tính nầy tự nó vốn vượt khỏi mọi điều kiện. Đây chính là một trong những 
khái niệm quan trọng nhất cho hành giả tu thiển trong Phật giáo Mật tông. Tuy nhiên, 
hành giả tu thiển trong Phật giáo Mật tông nên luôn nhớ rằng “Dharmakaya” không phải 
là một từ triết học suông như khi nó được nêu định bằng từ “kaya” là từ gợi lên ý niệm 
về nhân tính, đặc biệt là khi nó liên hệ với Phật tính một cách nội tại và một cách thiết 
yếu, vì không có nó thì Đức Phật mất đi toàn bộ sự hiện hữu của Ngài. Pháp Thân cũng 
còn được gọi là Svabhavakaya, nghĩa là “cái thân thể tự tính” tự tính thân, vì nó trú trong 
chính nó, nó vẫn giữ như là giự tự tính của nó. Đây chính là ý nghĩa của khía cạnh tuyệt 
đối của Đức Phật mà trong Ngài sự tịch lặng toàn hảo là thù thắng—For Zen 
practitioners In the Tantric Buddhism, the combination of dharmakaya, 1s then literally a 
body or person that exists as principle, and 1t has now come to mean the highest reality 
from which all things derive their being and lawfulness, but which In 1fself transcends all 
limiting conditions. This 1s one of the mosf Important concepts for Zen practitioners 1n the 
Tantric Buddhism. However, Zen practitioners In the Tantric Buddhism should always 
remember that “Dharmakaya” 1s not a mere philosophical word, as 1s Indicated by the 
term “kaya,” which suggests the iIdea of personality, especlally as 1t relates to 
Buddhahood. It belongs to the Buddha, 1t is what Inwardly and essentially constitutes 
Buddhahood, for without 1t a Buddha loses altogether his being. “Dharmakaya” 1s also 
known as Svabhavakaya, meaning “self-nature-body”, for 1t abides In Itself, 1t remains as 
such retaining 1s nature. It is this sense the absolute aspect of the Buddha, in whom 
perfect tranqguility prevaIls. 

Báo Thân—Sambhogakaya: Cái thần thứ hai là Báo Thân, thường được dịch là cái thân 
của sự đến bù hay sự vui hưởng. Báo Thân thỉnh thoảng cũng được gọi là “Ứng Thân.”— 
The second body 1s the Sambhogakaya, which 1s ordinarlly translated as Body of 
Recompense, or EnJoyment. The Body of Recompense 1s sometimes called “Ying-Shên” 
or the Responding Body. 

Theo nguyên nghĩa “sự vui hưởng: là tốt nhất để dịch “sambhoga” vì nó nó xuất phát từ 
ngữ căn “bhuj,” nghĩa là “ăn,” hay “vui hưởng,” tiền từ của nó là “sam,” nghĩa là “cùng 
với nhau” được thêm vào đó——Literally, “enJoymenf” 1s a better word for sambhoga, for 
1t comes orIginally from the root “bhuJ,” which means “to eaf” or “to enJoy,” to which the 
prefix “sam” meaning “together” is added. 

Sambhogakaya được dịch sang Hoa ngữ là “Cộng Dụng Thân” hay “Thọ Dụng Thân,” 
hay “Thực Thân.”——Thus “sambhogakaya” 1s often translated Iinto the Chinese as “Kung- 
'Yung-Shên,” or “Shou-Yung-Shen,” or “Chih-Shên.” 

Hành giả tu Thiển trong Phật giáo Mật Tông nên luôn nhớ rằng khi chúng ta có từ Báo 
Thân, cái thân của sự khen thưởng, đền đáp dành cho nó. Cái thân thọ dụng nầy đạt được 
như là kết quả hay sự đền đáp cho một chuỗi tu tập tâm linh đã thể hiện xuyên qua rất 
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nhiều kiếp. Cái thân của sự đềển đáp, tức là cái thân được an hưởng bởi một vị rất xứng 
đáng tức là vị Bồ Tát Ma Ha Tát. Đức Phật như là cái thân thọ dụng thường được biểu thị 
như là một hình ảnh bao gồm tất cả sự vinh quang của Phật tính; vì ở trong Ngài, với hình 
hài, có một thứ tốt đẹp thánh thiện do từ sự toàn hảo của đời sống tâm linh. Những nét 
đặc trưng của từng vị Phật như thế có thể. thay đổi theo các bổn nguyện của Ngài, ví dụ, 
hoàn cảnh của Ngài, danh tánh, hình tướng, xứ sở và sinh hoạt của Ngài có thể không 
giống với các vị Phật khác; đức Phật A Di Đà có Tịnh Độ của Ngài ở phương Tây với tất 
cả mọi tiện nghi như Ngài mong muốn từ lúc khởi đầu sự nghiệp Bồ Tát của Ngài; và 
Đức Phật A Súc cũng thế, như được miêu tả trong bộ Kinh mang tên Ngài là A Súc Phật 
Kinh—Zen practitioners in the Tantric Buddhism should always remember that since we 
have the term “sambhogakaya,” recompense or reward body for it. This body of 
EnJoymernt Is aftained as the result of or as the reward for a serles of spiritual discipline 
carried on through so many kalpas. The body thus realized 1s the sambhogakaya, body of 
recompense, which 1s enjoyed by the well-deserving one, 1.e., Bodhisattva-Mahasattva. 
The Buddha as the Body of EnJoyment 1s generally represented as a figure enveloped In 
all the glory of Buddhahood; for in Him 1ncarnated there 1s everything good and beautiful 
and holy accruing from the perfection of the spiritual life. The particular features of each 
such Buddha may vary according to his original vows; for Instance, his environment, his 
name, his form, his country, and his activity may not be the same; Amitabha Buddha has 
his Pure Land In the West with all the accommodations as he desired in the beginning of 
his career as Bodhisattva; and so with Akshobhya Buddha as described In the sutra 
bearing his name. 

Hóa Thân—Nirmanakaya: Cái thân thứ ba là Hóa Thân, nghĩa là “thân biến hóa” hay 
đơn giản là cái thân được mang lấy. Trong khi Pháp Thân là cái thân quá cao vời đối với 
những chúng sanh bình thường, khiến những chúng sanh nầy khó có thể tiếp xúc tâm linh 
được với nó, vì nó vượt khỏi mọi hình thức giới hạn nên nó không thể trở thành một đối 
tượng của giác quan. Những phàm nhân phải chịu sinh tử như chúng ta đây chỉ có thể 
nhận thức và thông hội với cái thân tuyệt đối này nhờ vào những hình tướng biến hóa của 
nó mà thôi. Và chúng ta nhận thức những hình tướng nầy theo khả năng của chúng ta về 
tâm linh, trí tuệ. Những hình tướng nầy xuất hiện với chúng ta không theo cùng một hình 
thức như nhau. Do đó mà chúng ta thấy trong Kinh Pháp Hoa rằng Bồ Tát Quán Thế Âm 
hóa hiện thành rất nhiều hình tướng khác nhau tùy theo loại chúng sanh mà Ngài thấy 
cần cứu độ. Kinh Địa Tạng cũng ghi rằng Bồ Tát Địa Tạng mang nhiều hình tướng khác 
nhau để đáp ứng những nhu cầu của chúng sanh. Đối với hành giả tu Thiền trong Phật 
giáo Mật Tông, quan niệm về Hóa Thân là rất quan trọng, vì cái thế giới tương đối nầy 
đối lập với giá trị tuyệt đối của Như Như là giá trị vốn chỉ đạt được tới bằng cái trí như 
như. Bản thể của Phật tính là Pháp Thân, nhưng hễ chừng nào Đức Phật vẫn ở trong bản 
thể của Ngài thì cái thế giới của những đặc thù vẫn không có hy vọng được cứu độ. Vì 
thế Đức Phật phải từ bỏ trú xứ nguyên bổn của Ngài và mang lấy hình tướng mà các cư 
dân của trái đất nầy có thể nhận thức và chấp nhận được —The third Body ¡is 
Nirmanakaya, usually translated as “Hua-Shên,” which means “Body of Transformation,” 
or sinply “Assumed Body.” The Dharmakaya 1s too exalted a body for ordinary mortals 
fo come fo any conscIous contact with. As 1t transcends all forms of limitation, 1t cannot 
become an obJect of sense or intellect. We ordinary mortals can perceive and have 
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communion with this body only through 1s transformed forms. And we perceive them 
only according to our capacities, moral and spiritual. They do not appear to us in the same 
form. We thus read ¡in the Saddharma-Pundarika Sutra that the Bodhisattva 
Avalokitesvara transforms himself Into so many different forms according to the kind of 
beings  whose salvation he has in view at the moment. The Kshitigarbha Sutra also 
mentions that Kshitigarbha Bodhisattva takes upon himself a varlety of forms in order to 
respond to the requirements of different sentilent beings. For Zen practitioners In the 
Tantric Buddhism, the conception of the Nirmanakaya 1s significant, seeing that this world 
of relativity stands contrasted with the absolute value of Suchness which can be reached 
only by means of the knowledge of Suchness or Tathatajnana. The essence of 
Buddhahood 1s the Dharmakay, but as long as the Buddha remains such, there 1s no hope 
for the salvation of a world of particulars. Thus the Buddha has to abandon his orIginal 
abode, and must take upon himself such forms as are conceivable and acceptable to the 
Inhabifants of this world. 


(XII)Thiền Minh Sát trong Truyền Thống Kùn Cang Thừa—Vipassana in the 
Mantrayana: Thiền Minh Sát theo Truyền Thống Kim Cang Thừa là loại thiển nhằm 
thấu hiểu bản tính tự nhiên về tánh không ngang qua thiển phân tích. Hành giả bây giờ 
xem xét để thấy ai đang nhận biết, ai có sự hiểu biết nây, và hành giả nhận thấy rằng 
người nhận biết không hiện hữu (chỉ có một tập hợp ngũ uẩn trong một cá thể gọi là 
“hành giả'). Như thế, hành giả nhận biết về sự trống rỗng của vạn hữu. Điều nầy được 
hiểu như trí tuệ phân biệt hoặc Bát nhã phân biệt. Theo Lạt Ma Khenchen Thrangu trong 
quyển “Sự Thực Hành về Thiển Chỉ và Thiển Quán”, Siddhas là những bậc thầy của Kim 
Cang Thừa nói rằng khi chúng ta nhìn trực tiếp vào sân hận, sân hận không xuất hiện. Sự 
sân hận có bản chất trống rỗng của chính nó. Nó đi đến từ trạng thái trống rỗng tự nhiên 
của chính nó. Đây là phương pháp đặc biệt của Thiền Quán Kim Cang Thừa về đối trị 
sân hận: nhìn trực tiếp vào bản tính tự nhiên của sân hận ——lIn the Vipassana of the 
Vajrayana tradiion 1s the meditation on the real nature of the emptiness of all 
phenomena. A Mantrayanmist practices meditation based on the understading of the nafure 
of emptiness through analytical meditation. The practitioner 1s now looking to see who 1s 
knowing, who has this understanding, and he finds the real knower does not exist (there 
exIsts only the combination of the five aggregates In an entity called “practitioner”). So 
we recognize this Invisibility of knowing and emptiness. Thịs 1s known as discriminating 
wisdom or discriminating praJna. According to Lama Khenchen Thrangu in “The Practice 
of Tranquility and Insight”, there are siddhas who accomplished vaJrayana master, who 
have said that when one looks directly at anger, the anger disappears. Anger has Its own 
natural empty state. This Is a speclal method of Vajrayana meditation for overcoming 
anger: looking directly Into the nature of anger. 
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Chương Năm Mươi Sáu 
Chapter FỰfy-Six 


Thiền Theo Các Truyền Thống Phật Giáo Nguyên Thủy 
Zen ín the Traditions 0ƒ Theravada Buddhism 


(I Tổng quan về Phật Giáo Nguyên Thủy —An overview oƒ Theravada Buddhism: Đức 
Phật đã không chỉ định người kế vị, và sau khi Ngài nhập Niết Bàn Phật giáo không có 
giáo quyền trung ương. Với dòng thời gian và sự mở rộng khu vực của các truyền thống, 
tất nhiên là có những cái nhìn khác nhau về con đường Phật giáo đã phát triển. Tuy 
nhiên, những khác biệt như thế chưa bao giờ tạo nên một cuộc phân ly về giáo pháp, bởi 
vì những quan điểm thay đổi khác nhau luôn được chấp nhận trong Phật giáo. Chỉ với sự 
thay đổi những giới luật và sự tu tập, và từ đó tạo ra sự phân chia trong Tăng Già, một sự 
phân ly về giáo pháp có thể được tạo ra. Trong Kinh Tạng Pali, người ta nói rằng trước 
khi nhập diệt, Đức Phật đã khuyên các đệ tử hãy tự lo liệu và Giáo Pháp là “hải đảo” 
duy nhất cho họ về nương. Do đó, sau khi Ngài nhập Niết Bàn, chư Tăng họp tại thành 
Vương Xá, bây giờ là Rajgir để trùng tụng lại những lời Phật dạy. Biến cố này được 
người ta nói tới như là cuộc kết tập kinh điển lần thứ nhất. Khi Tăng đoàn mở rộng và tư 
tưởng Phật giáo phát triển, điều tất yếu là những cuộc tranh cãi sẽ diễn ra. Vào lúc Nghị 
Hội Kết Tập Kinh Điển lần thứ hai, được triệu tập tại thành Xá Vệ, khoảng 330 năm 
trước Tây lịch, đã có nhiều phe phái trong Tăng Già, tách ra theo những hướng khác 
nhau. Hình thức bảo thủ nhất của Phật giáo, là tông phái Phật giáo Nguyên Thủy 
Theravada hay Trưởng Lão Bộ, nổi bật nhất là tại các xứ Sri Lanka, Miến Điện, Thái 
Lan, Cam Bốt và Lào. Những người theo tông phái Theravada đặt nặng vai trò quan 
trọng của vị Phật lịch sử cuối cùng, Tất Đạt Đa Cô Đàm, và tuyên bố giữ gìn giáo pháp 
xác thật của Ngài. Giáo pháp này được xếp đặt trong “Tam Tạng Kinh Điển,” một nhóm 
văn kinh có lẽ được ghi chép từ thế kỷ thứ nhất trước Tây lịch, và được viết bằng tiếng 
Pali, một ngôn ngữ thuộc giai cấp trung lưu ở Ấn Độ, hơi giống ngôn ngữ mà Đức Phật 
thường xử dụng. Tông phái Theravada cổ điển công nhận có những mục đích khác nhau 
của tín đồ. Tuy nhiên, lý tưởng của tông phái này là quả vị A La Hán, vị đệ tử đạt được 
sự giác ngộ qua tham thiển trên giáo pháp của Đức Phật và đã thoát ly sanh tử luân hồi. 
Trường phái Theravada hay Nam Tông. Trường phái Tiểu thừa được thành lập sau khi 
Đức Phật nhập diệt, vào khoảng kỷ nguyên Thiên Chúa, cũng vào lúc mà trường phái 
Đại thừa được giới thiệu. Hinayana là tên của một học thuyết Phật giáo sơ khai, ngược 
lại với Đại Thừa. Đây là một từ mà Mahayana đã gán cho những người tu theo trường 
phái Theravada vì cho rằng những người nây chỉ tự độ để trở thành những A la hán, chứ 
không độ tha. Kỳ thật, Hinayana ra đời và phát triển từ khi Phật nhập diệt cho đến đầu 
thế kỷ trước Tây lịch, và là đại diện cho học thuyết thuần khiết ban đầu y như lời Phật 
dạy. Điều căn bản trong giáo lý Hinayana là Tứ Diệu Đế, Thập nhị nhân duyên, Học 
thuyết về bản ngã, Luật nhân quả và bát Chánh đạo. Mặc dù theo truyền thuyết Phật 
giáo Ấn Độ, có nhiều trường phái Tiểu Thừa từ buổi ban sơ của Phật giáo, nhưng chỉ có 
18 bộ phái được ghi lại mà thôi. Dù nhiều trường phái có luận tạng và luật tạng của riêng 
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mình, nhưng họ rất giống nhau ở nhiều điểm như tất cả đều nhấn mạnh đến “Tứ Điệu 
Đế,” “Thập Nhị Nhân Duyên,” và “Lý Tưởng Giải Thoát Cá Nhân.” Tìm quả vị Phật là 
Đại Thừa, nhưng cầu quả A La Hán và Bích Chi Phật là Tiểu Thừa. Ngày nay chỉ còn 
duy nhất một trường phái tổn tại là trường phái Theravada, tuy nhiên, người theo trường 
phái này không chấp nhận cái nhãn “Tiểu Thừa” mà những người theo trường phái Đại 
Thừa gán cho họ. Truyền thống Nguyên Thủy là truyền thống được tu tập rộng rãi ở Ấn 
Độ sau khi Đức Phật nhập Niết Bàn. Vào thế kỷ thứ 3 trước Tây lịch truyền thống này 
được thiết lập ở các vùng mà bây giờ là Hồi Quốc và A Phú Hãn, đồng thời cũng bắt rễ ở 
Trung Á vào khoảng đầu Tây lịch. Tuy nhiên, cuộc xâm lăng của người Hồi vào khoảng 
những thế kỷ 11 và 12 hầu như hủy diệt toàn bộ Phật giáo trên lục địa Ấn Độ và vùng 
Trung Á. Vào thế kỷ thứ 3 trước Tây lịch, vua A Dục đã gửi những đoàn truyền giáo tới 
Tích Lan, vùng mà bây giờ được gọi là Sri Lanka, nơi mà Phật giáo được thiết lập thật 
vững chắc. Truyển thống Theravada vẫn còn phát triển rực rỡ đến ngày nay. Từ Ấn Độ 
và Tích Lan Phật giáo Nguyên Thủy đã lan rộng mạnh mẽ đến các xứ thuộc vùng Đông 
Nam Á như Thái Lan, Miến Điện, Cam Bốt và Lào. Trong những năm gần đây truyền 
thống Phật giáo nguyên Thủy được tu tập một cách rộng rãi tại Mã Lai và Tân Gia Ba. 
Vào thế kỷ thứ 19, các nhà trí thức Tây phương bắt đầu cẩm thấy thích thú hệ thống giáo 
lý của Phật giáo Nguyên Thủy. Ngày nay Phật giáo Nguyên Thủy đã thu hút dân chúng 
từ mọi thành phần của xã hội, và tự viện, Pháp viện cũng như những vị trí an dưỡng thiển 
định thuộc hệ thống Phật giáo Nguyên Thủy đã được thiết lập khắp nơi ở Tây phương. 
Dựa theo kinh điển Pali, Phật giáo Nguyên Thủy trình bày giáo lý của Đức Phật với 
trước nhất là Tứ Diệu Đế, Tam Học và Bát Thánh Đạo. Truyền thống Phật giáo Nguyên 
Thủy nói rằng số người có thể chứng được Phật quả rất ít ỏi. Trong thời đại của chúng ta 
có 1.000 vị Phật mà Đức Thích Ca Mâu Ni là vị Phật thứ tư. 996 vị còn lại đang là những 
vị Bồ Tát sẽ thành Phật trong tương lai. Như vậy số còn lại của chúng ta sẽ không thành 
Phật, chúng ta nên hướng đến mục đích trở thành những vị A La Hán, giải thoát khỏi 
sanh tử và chứng đắc Niết Bàn. Phật giáo Nguyên Thủy có chương trình tu tập cho cả 
người tại gia lẫn Tăng sĩ; tuy nhiên, theo Phật giáo Nguyên Thủy, đời sống tại gia không 
thích hợp cho việc tu tập giải thoát, mà chỉ có đời sống xuất gia là con đường tốt hơn để 
thành tựu mục đích giải thoát tối thượng. Truyền thống nầy cho rằng giới là điều kiện để 
làm cho đời sống tốt đẹp hơn, nhưng giới chỉ là phương tiện chứ không phải là cứu cánh. 
Mặc dầu trong Phật giáo giới rất cần thiết nhưng chỉ có giới không thể đưa đến giải thoát 
hay không giúp cho hành giả đạt được sự trong sạch hoàn toàn. Giới chỉ là giai đoạn đầu 
của bước đường thanh tịnh. Hành giả tu tập theo truyền thống Nguyên Thủy muốn đạt 
được giải thoát tối hậu, cần phải nỗ lực tu tập tập thiển định. Để hiểu rõ Phật giáo 
Nguyên Thủy cũng như giới luật và luân lý theo truyền thống nầy, người ta nên đọc cẩn 
thận các kinh Pháp Cú, Thị Ca La Việt, Từ BI, Kinh Hạng Cùng Đình, Kinh Hạnh Phúc, 
Kinh Suy Đổi, Kinh Tam Bảo; cũng như các bộ luận Vi Diệu Pháp và Thanh Tịnh Đạo— 
The Buddha did not appoint a successor, and after his final extinction Buddhism never 
again had a central authority. With the passage of time and the traditionˆs geographical 
expansion, 1t was Inevitable that different visions of the Buddhist path developed. 
However, such divergences have never constituted a schism, because varying views are, 
and always have been, permissible in Buddhism. Only by changing the rules of monastic 
practice, and thereby splitting the Sangha, would a schism be created. In the Pali NÑikayas 
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It IS sald that before his final extinction the Buddha urged his followers to make 
themselves and the Dharma their only “island” and sole refuge. Accordingly, after his 
death the members of the Sangha gather In Rajagriha, present day RaJgir, to recite the 
Buddhaˆs discourses. This event 1s referred to as the First Council. As the Sangha spread 
and Buddhist thought developed, it was inevitable that disputes would arise. By the time 
the Second Council was called at Vesali, around 330 B.C., there were many factions In 
the Sangha pulling in different directions. The most conservative form of Buddhism, the 
Theravada or Teaching of the Elders, 1s the dominant form practiced today In such places 
as Sri Lanka, Burma, Thailand, Cambodia, and Laos. Theravadins emphasize the 
1mportance of the last “historical” Buddha, Siddhartha Gautama, and claim to preserve hIs 
authentic teaching. This teaching 1s canonized as the “Three Baskets,” a group of texts 
dating probably from the first century B.C. and written in Pali, a middle Indian language 
akin to the language the Buddha himself would have spoken. Classical Theravada 
recognIzes that there are different goals for different followers. However, 1s ideal 1s the 
“Arhat,” the disciple who gains enliphtenment throusgh meditaton on the Buddha”s 
Dharma, and 1s released from the cycle of rebirth. The small or Inferior vehicle as 
compared with the greater teaching (Đại thừa). Hinayana 1s the form of Buddhism which 
developed after Sakyamuni`s death, at about the beginning of the Christian era, when 
Mahayana doctrine were Introduced. Hinayana, name of the earliest system of Buddhist 
doctrine, opposed to the Mahayana. This 1s the term which the Mahayana utilizes to refer 
to the those who follow Theravada for they have own liberation s goal rather than that of 
all beings. In fact, Hinayana developed between the death of Buddha and the 1Ÿ century 
BC and It represented the original and pure teaching as 1t was taught by the Buddha. The 
essence of the teaching 1s expressed in the four noble truths, the doctrine of dependent 
arising, the teaching of the ego, the law of karma and the eightfold noble path. Although 
according to Indian Buddhist legends, there were many Hinayana schools since early 
Buddhism, but only eighteen were mentioned In the records. Although many of these 
schools developed their own Abhidharma and Vinayas, but they shared a great deal In 
common, particularly the “four noble truths,” the “dependent arising,” and the “ideal of 
individual liberation.” Today the only “Hinayana” school that survives 1s Theravada; 
however, they reJect the label “Small Vehicle.” This 1s the term which the Mahayana 
utilizes to refer to the those who follow Theravada for they have own liberation s goal 
rather than that of all beings. In fact, Hinayana developed between the death of Buddha 
and the I” century BC and it represented the original and pure teaching as it was taught 
by the Buddha. The essence of the teaching 1s expressed In the four noble truths, the 
doctrine of dependent arising, the teaching of the ego, the law of karma and the eightfold 
noble path. The goal of seeking for Budhahood 1s Mahayana, but seeking for arahathood, 
sravakas or pratyeka-buddhahood are Hinayana. Nowadays, there exiIsts only one school 
named “Theravada”; however, Buddhists 1n this school do not except the label 
“Hinayana” given to them by the Mahayamists. The Theravada tradiion was widely 
practiced In India after the Buddha”s passing away. By the third century B.C., It was 
established In current day Pakistan and Afghanistan, and took root in Central Asia In the 
early century A.D. However, Muslim invasion in the I1” and 12” centuries virtually 
extinguished the religion In the Indian sub-continent and in Central Asia. In the third 
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century B.C., King Asoka of India sent missionaries to Ceylon, now Sri Lanka, where 
Buddhism became firmly established. The 'Theravada tradition still flourishes there. From 
India and from Ceylon, 1t spread to Southeast Asia, and 1s presently strong in Thailand, 
Burma, Cambodia and Laos. In recent years the Theravada tradition has become more 
widely practiced in Malaysia and Singapore. In the 19” century, Western intellectuals 
became Interested ¡n the Theravada tradition. Nowadays, It attracts people from all walks 
of lie and Theravada monasterles, Dharma centers and retreat sites have been 
established throughout the West. Based on the Pali Canon, the Theravada tradition 
presents Buddhaˆs teachings by first explaining the four noble truths, the three higher 
trainings and the noble eightfold path. The Theravada tradition states that the number of 
people who can become Buddhas are very few. In our eon, there will be 1,000 Buddhas, 
of which Sakyamuni Buddha 1s the fourth. The 996 Buddhas-to-be are now Bodhisattvas. 
Thus, as the rest of us won”t become Buddhas, we should aim to become Arhats, those 
who are free from cyclic existence and have attained Nirvana. Theravada Buddhism may 
have programs of cultivatlon for both laypeople and monks; however, according to the 
Theravada Buddhism, the household life 1s not suitable for the pursuit of the cultivation of 
emancipation; left-home life 1s the better way to attain the ultimate goal of liberation. 
Thịs tradition believes that morality 1s a condition to help make life better, but morality 1s 
only a means not an end 1(self. Although morality 1s absolutely necessary in Buddhism, 1t 
alone does not lead to one”s emancipation or perfect purity. Morality 1s only the first step 
of the path or purification. Theravadan pracfitioners must try to practice meditation to 
attain liberation. To understand Theravada Buddhism and 1ts ethical feature, one must 
carefully read the primary texts like Dhammapada Sutta, Sigalovaka Sutta, Metta Sutta, 
Vasala Sutra, Mangala Sutta, Parabhava Sutta, Ratana Sutfa; as well as the Abhidhamma 
and the Visuddhi-Magøsa. 


(I1) Khái Niệm về Đức Phật đối với hành giả tu Thiền trong Phật Giáo Nguyên Thủy— The 
Buddha Concept for Zen practtioners in Theravada Buddhism: Theo Phật giáo Nguyên 
Thủy, Đức Phật là người đã hoàn thiện mình bằng sự giác ngộ một cái “ngã” ở mức độ 
cao nhất mà con người có thể đạt đến. Ngài chỉ là một người đã khám phá lại chân lý đã 
mất. Sự vĩ đại của Ngài là khám phá được các điều mà các vị đạo sư đương thời chưa 
khám phá được hay chỉ khám phá được một cách không trọn vẹn. Ngài là một bậc kỳ tài 
bẩm sinh, bậc đã đạt được tiến trình tâm linh cao nhất của con người. Như vậy, theo Phật 
giáo Nguyên Thủy, theo nghĩa đen, Đức Phật là một “Đấng Giác Ngộ.” Đức Phật chỉ đơn 
giản là một người tự mình nỗ lực để giác ngộ và trở thành một bậc Thánh giả. Theo phái 
Đại Thừa thì Đức Phật là hóa thân của chính sự thánh thiện trong vũ trụ mà Ngài giáng 
trần, như là một sứ mệnh để truyền dạy giáo nghĩa tối cao về thân phận con người và sự 
giải thoát tối hậu —According to the Theravada Buddhism, Budhha is a man who has 
perfected himself by realizing his “self” to the highest degree as 1s possible for a human 
being. He Is the only discoverer of a lost teaching. His greatness was that he found out 
what his contemporaries could not discover at all or discovered only incompletely. He 
was a genius by birth who achieved the highest state possible for a man. So literally, 
according to the Theravada Buddhism, Buddha means “Enlightened One.” The Buddha 
was simply a human being who by his own effort became enlightened and divine. In 
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Mahayana, If 1s divinity 1tself that Incarnates 1tself in a Buddha and descends to earth to 
1mpart the highest teaching about man”s destiny and the ultimate liberation. 


(HI)Thiền Minh Sát trong Phật giáo Nguyên Thủy —Meditaion on Insight in the 
Theravada Buddhism: 

(A) Tổng quan về Thiền Minh Sát—An overview oƒ Vipassana: Có nhiều phương pháp khác 
nhau để thực hành thiển minh sát; tuy nhiên, mỗi cách thức đều chú trọng vào một hay 
bốn niệm xứ. Hành giả nên luôn nhớ rằng miễn mình thực hành chân chánh theo bất cứ 
niệm xứ nào thì rồi mình cũng sẽ đạt được mục đích của thiển tập là đem tâm mình đến 
trạng thái sáng suốt và quân bình. Tùy theo hoàn cảnh và điều kiện mà những phương 
pháp khác nhau thích hợp cho từng hạng người khác nhau. Hành giả chân thuần không 
nên câu chấp vào phương pháp, mà nên nhớ rằng điều quan trọng là tu tập phát triển 
chánh niệm. Công phu tu tập biệt quán hay thiển “Minh Sát” giúp phát triển một trạng 
thái tâm thức tỉnh giác và khả năng biện biệt sắc bén có thể trực nhận được thực tại tối 
hậu, vô ngã và không có tự thể kiên cố. Trong truyền thống Nguyên Thủy thì biệt quán 
được tu tập với “Tứ Niệm Xứ”: chánh niệm về thân, về những cảm thọ, về tâm thức và 
về các pháp. Khi quán sát tường tận 4 pháp này, hành giả nhận thức được 3 đặc điểm: vô 
thường, khổ, và không có tự thể kiên cố. Bằng cách quán sát hơi thở, quán sát những cảm 
giác của thân thể, quán sát những dạng tâm tưởng khác nhau và những tâm sở trong từng 
giây từng phút một, ngay đó hành giả nhận ra không hề có kẻ nào trong tâm thức của 
mình để điều động. Bản chất của chúng ta là vô ngã, không có một tự thể kiên cố nào để 
làm vừa lòng hay để bảo vệ. Biệt quán cũng được phát triển ngoài công phu thiển tọa. 
Bằng cách tỉnh thức một cách bén nhạy vào mỗi hành động, cảm thọ và tư tưởng, hành 
giả quán sát được ai đang thực hiện và ai đang kinh nghiệm những việc này, chỉ tìm thấy 
một dòng chảy liên tục của những hành động tâm thức và những biến động vật lý mà 
không có một chủ thể kiên cố hay một cái ngả nào làm chủ nhân ông cả, ngay đó hành 
giả nhận biết được tánh vô ngã. Kết hợp pháp môn biệt quán với pháp môn tịnh trụ , 
hành giả có thể tẩy sạch dòng chảy của tâm thức để thoát khỏi những tâm thái nhiễu 
loạn và những nghiệp lực gây nên khổ đau phiền não nữa—There are many techniques 
of Vipassana; however, each method concentrates on one or more of the four foundations 
of mindfulness. Zen practiioners should remember that practicing any of these four 
foundations of mindfulness will serve the purpose of bringing the mind to a state of clarIty 
of vision and balance. Depending on different circumstances and conditions, different 
techniques might suit different people. Devout practitioners should not be clung to 
techniques; but remember what 1s Imporfant 1s the mindfulness which 1s being cultivated. 
The practice of special insight or “Vipassana” helps develop an acutely perceptfIve and 
discerning state of mind that can directly perceive the ultimate reality, selflessness or 
lack of a solid self-identity. In the Theravada practice, this 1s done by means of the four 
mindfulnesses (satipathana): mindfulness of the body, feelings, mind, and phenomena. 
Closely examining these four, one becomes aware of three characteristics: thelr 
transience, theIr problematic or suffering nature, and their lack of a solid self-identity. By 
observing and examinng the breath, the feelings in the body, the varlous 
consciousnesses, and the mental factors in each moment, one realizes there 1s no little 
person somewhere Inside one”s head running the show. We are selfless, without a solid 
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self-identity that needs to be pleased and protected. Special Insight 1s also developed 
outside of formail sitting meditation. By being acutely aware of each action, feeling and 
thought, one examines who 1s doing and experiencing these things. Finding only a 
confinuous stream of mental and physical events, without a concrete personality or self 
who 1s the boss, one understands selflessness. Combining special Insight with the 
concenftration of calm abiding, one 1s able to cleanse the mindstream of all disturbing 
attitudes and the karma that cause sufferings and afflictions. 


(B) Nghĩa của “Minh sát”— The meanings oƒ “Vipasyana”: Minh Sát là ngẫm nghĩ cẩn 
thận (tế tư). Minh Sát là quán chiếu hay lấy trí tuệ mà soi sáng hay chiếu kiến sự lý. 
Minh sát tuệ là trí tuệ đạt được qua tu tập thiển định. Để tu tập thiển minh sát, trước hết 
chúng ta phải tập buông xả để giải quyết những nhiễm trược. Từ Bắc Phạn “Vipasyana” 
chỉ “thiển tập quan hệ tới phân tích về một chủ để thiển quán,” hướng về trực chứng thực 
tánh của vạn hữu. Minh sát tuệ (trí tuệ đạt được qua tu tập thiển định). Để tu tập thiển 
minh sát, trước hết chúng ta phải tập buông xả để giải quyết những nhiễm trược. Trong 
Phật giáo Nguyên Thủy, sự thiển tập này liên hệ tới việc tỉnh thức về việc mọi vật thể 
đều được biểu thị bởi ba đặc tính: vô thường, khổ, và vô ngã. Trong Phật giáo Đại Thừa, 
minh sát thiển nhấn mạnh đến “tánh không” của sự hiện hữu. Chữ “Vipasyana” nghĩa 
gốc là thấy theo cách đặc biệt, xuất phát từ chữ “Passati” có nghĩa là thấy, và tiếp đầu 
ngữ “Vi” có nghĩa là biểu thị tính chất đặc thù hay đặc biệt. Do đó, Vipassana nghĩa là 
cái thấy vượt ra ngoài cái bình thường, minh thị rõ ràng. Không phải cái thấy hời hợt hay 
thấy thoáng qua, cũng không phải cái thấy các tướng trạng bên ngoài, mà là cái thấy biết 
như thật, hay thấy các pháp như chúng thật sự là, hay thấy rõ tam tướng của mọi hiện 
hữu duyên sanh. Chính trí tuệ nầy, với sự an định của tâm như nền tảng của nó, có thể 
giúp hành giả thanh lọc mọi cấu uế và thấy được chân lý Niết Bàn. Thiển Tuệ 
(Vipassana-bhavana), do đó, là một giáo lý đặc trưng của Đức Phật, một kinh nghiệm 
độc đáo của bậc Giác Ngộ, mà trước thời Đức Phật chưa từng có. Hành giả thành tựu 
viên mãn pháp thiển nhờ biết liên kết chỉ và quán với nhau sao cho cả hai được quân 
bình. Một bên là an tịnh nội tâm, còn một bên là tuệ giác nhạy bén. Theo Tỳ Kheo Soma 
trong “Con Đường Đi Đến Chánh Niệm: “Ở đây sự tu tập Thiển Tuệ (Vipassana) cần 
phối hợp với sự tu tập định (samadhi), và mỗi loại vận hành theo một cách quân bình. 
Nếu phân tích hay nghiêng về thiền tuệ một cách quá mức có thể sanh ra sự rối loạn 
trong tâm; còn nếu nghiêng về định quá mức thì lười biếng có thể lên vào.”——Vipasyana 
means to contemplate (examination or to look Into) and mentally enter into truth. 
Vipassana means to reflect or to be enlightened or to enlighten as a result of insight 
(intelligent) contemplation. Visualization means Infuiflon vision or wisdom or penetrafIve 
1nsight achieved through meditation. To do Vipassana, we must first relax, calm down and 
setfle the defilements. “Vipasyana” 1s a Sanskrit term for “medifative practice 1nvolving 
analysis of a meditative obJect,” which aims at directly realizing the real nature of all 
things. In vipasyana, wisdom or penetrative Insipht achieved through meditation. To do 
Vipasyana, we must first relax, calm down and settle the defilements. In Theravada, this 
practice Iinvolves becoming aware of the obJect as being characterized by the three 
characteristlcs: Impermanence, suffering, and no-self. In Mahayana, Vipasyana 
emphasizes “emptiness” of inherent existence. The word “Vipassana” means by 
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derivation, seeing in an extraordinary way. Vipassana Is orIginated from the word 
“Passati” which means “to see”, and the prefix “Vĩ” which means “special or particular”. 
“Vipassana, therefore, means, seeing beyond what 1s ordinary, clear vision. Ít 1s not 
surface seeing or skimming, not seeing mere appearances but things as they really are, 
which means seeing the three characteristcs of all phenomenal existence. lt 1s this 
1nsight, with calm concenfration of mind as 1s basis, that enables the practitioner to purøe 
his mind of all defilements and see Reality-NIbbana. Insight meditation (Vipassana- 
bhavana), therefore, 1s a typical doctrine of the Buddha himself, a unique experience of 
the Enlightened One, and was not In existence prior to the advent of the Buddha. The 
calm and Insight (samatha-vipassana) go together and they occur sinultaneously. Ôn the 
one hand, samatha 1s the calming of the mind; on the other hand, vipassana 1s the keen 
InvestIgation. According to Bhikkhu Soma 1n “he Way of Mindfulness”: “Here the 
development of penetrative 1nsight (vipassana) combines with that of tranquilizing 
concentration (samatha), and each functions In a way that does not outstrip the other. 
Both gain uniformity of force. Through the overdoing of analysis there can be flurry. And 
1ndolence creeps In through to much tranquility.” 


(C) Minh Sát là nhìn với con mắt Trí Tuệ— Vipasyana means to see with the eyes 0ƒ wisdom: 
Giải thích rõ ràng, chữ “Vipasyana” được tạo thành bởi hai phần. Phần thứ nhất “Vĩ, 
được rút ngắn từ thuật ngữ “Visesa”, có nghĩa là đặc biệt, siêu nhiên, hoặc đặc thù. Phần 
thứ hai, 'Pasyana°, có nghĩa là “thấy” hoặc “nhìn”. Vì vậy “Vipasyana” có nghĩa là “nhìn 
bằng con đường trực tiếp, bằng con đường rõ ràng một cách đặc biệt.` Nó nhìn thấy với 
hai con mắt trí tuệ. Bản chất của Thiển Minh Sát là nhìn thấy hết thảy mọi sự vật một 
cách không bị xao lãng và rất rõ ràng. Trí tuệ phân biệt nầy nhìn thấy thế giới hiện tượng 
tương đối như là tương đối. Với trí tuệ phân biệt, chúng ta có thể nhìn thấy sự thật, bản 
tính tự nhiên chân thật của tâm, chỉ như nó là. Nhưng trước khi điều nầy xãy ra, tâm của 
chúng ta phải có khả năng làm việc, nghĩa là chúng ta có thể làm bất cứ điểu gì mà 
chúng ta muốn với tâm. Nếu chúng ta muốn gửi tâm đi đến một nơi nào đó, nó sẽ đi. Nếu 
chúng ta muốn tâm chúng ta phải trụ lại một điểm đặc biệt nào đó, nó sẽ trụ lại. Như 
chúng ta biết từ kinh nghiệm, một khi tâm của chúng ta hành động như là nó phụ thuộc 
vào người nào khác thì tự nó đi lang thang. Vì vậy, để nhìn thấy bản tánh tự nhiên của 
các sự vật với sự hiểu biết của “Minh Sát Tuệ”, chúng ta cần phải có sự kiểm soát hoàn 
toàn về tâm của chúng ta. Theo Ngài Tịch Thiên, một học giả và cũng là một vị Thầy lớn 
của Phật giáo Ấn Độ thời cổ đại, chúng ta cần có “Thiền Minh Sát” được đặt căn bản 
trên “Thiền Chỉ” vì thiển chỉ với sự yên tĩnh trọn vẹn sẽ hỗ trợ đắc lực cho thiển minh 
sát. Nếu chúng ta có “Thiển Minh Sát” được đặt trên căn bản vững chắc của “Thiển 
Chỉ”, chúng ta sẽ có khả năng khắc phục những phiển não. Vì lẽ đó, trước hết chúng ta 
phải bắt đầu với thiển chỉ——To explain clearly, “Vipasyana” is made up of two parts. The 
first part, “VI”, 1s short for “Visesa”, which means “special”, “superlor”, or “particular'. 
The second part, “Pasyana”, means to “see” or “to look”. So “Vipasyana” means to look at 
things in a very direct way, In an especially clear way. It 1s seeing with the eyes of 
wisdom. The essence of “Vipasyana” 1s seeing all things undistractedly and very clearly. 
Ths discriminating wisdom sees relatve phenomena as being relatve. With 
discriminating wIsdom we can see the actual, true nature of mind, Just as 1t 1s. But before 
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this can happen, our mind must be workable, which means that we can do whatever we 
want with the mind. If we want to send 1t to somewhere, It wIll go. If we want to leave If 
in a particular spot, 1t will stay there. Às we know from experience, our mind normally 
acts as 1ƒ 1t belongs to someone else, and 1t Just wanders off somewhere by 1tself. So we 
need to have complete control of our mind in order to see nature of things with the 
understanding of “Vipasyana”. According to Santideva, a great scholar and Teacher of 
Anclent Indian Buddhism, we need to have “Vipasyana” which 1s based on “Samatha” 
because “Samatha” with a very peaceful state wIll fully support “Vipasyana”. 


(D) Giai Đoạn Chuẩn Bị— Preparatory Stage: Cũng như tất cả những phương cách Thiền 
khác, chúng ta bắt đầu thực tập thiển Minh Sát bằng cách ngôi ngay thẳng và chú tâm. 
Chúng ta có thể ngôi trên sàn hay trên ghế. Trước tiên chúng ta không cần phải cố gắng 
quá chú tâm, mà chỉ cần để ý đến hơi thở ra vào. Nếu chúng ta thấy niệm Phật giúp ích 
thì niệm Phật. Theo Thiền sư Mahasi Sayadaw trong Thiển Minh Sát Thực Tiễn, nếu bạn 
thực lòng muốn phát triển thiển quán và đạt đến tuệ giác trong kiếp sống nầy, bạn phải 
từ bỏ những ý nghĩ và việc làm trần tục trong suốt thời gian tu tập. Đây là cách để trong 
sạch giới hạnh, một bước chuẩn bị không thể thiếu đối với sự phát triển thiển quán đúng 
đắn. Bạn còn phải giữ gìn những giới luật dành cho người cư sĩ tại gia, hoặc cho người tu 
sĩ xuất gia, vì giới luật rất quan trọng trong việc đạt đến tuệ giác. Đối với người tại gia, 
những giới luật nầy bao gồm tám giới (Bát Quan Trai Giới) mà người tại gia phải tuân 
thủ trong những ngày lễ Bố Tát và trong giai đoạn hành thiền. Thêm vào đó, người tại 
gia nên giữ thêm giới không nói với thái độ khinh thường, bông đùa hay xuất phát từ ác ý 
đối với các bậc đã đạt đến trạng thái thánh thiện. Bên cạnh đó, bạn phải sám hối những 
tội lỗi đã gây ra trước khi vào thiển, vì sám hối là điều tiên quyết không thể thiếu được 
trong đời sống tôn giáo. Hy vọng là mọi người sẽ không ngừng liên tục thực hành sám 
hối trong cuộc sống hằng ngày của mình. Chính vì vậy mà Đức Phật dạy trong Kinh Pháp 
Hoa: “Trong tương lai, nếu có ai thực hành (tu tập) pháp sám hối thì hãy nên biết rằng 
người ấy đã mặc áo của hổ thẹn, được chư Phật che chở và giúp đỡ, chẳng bao lâu người 
ấy sẽ đạt được trí tuệ tối thượng.”——As all other meditation methods, we begin to practice 
by sitting up straight and paying attention. We can sit on the floor or 1n a chair. At first, 
we need not fix our attention on much but sinply be mindful of in-and-out breathing. If 
we find Buddha Recitation helpful, we can recite Buddha Recitation. According to Zen 
Master Mahasi Sayadaw In the “Practical Vipassana”, 1Ÿ you sincerely desire to develop 
contemplation and attain Insight in this present life, you must give up worldly thoughfs 
and actions during training. This course of action 1s for the purification of conduct, the 
essential preliminary step towards the proper development of contemplation. You must 
also observe the rules of discipline prescribed for laypeople, or for monks. For laypeople, 
these rules comprise the eIght precepts which Buddhist devotees observe on the Uposatha 
and during periods of meditation. An addidtonal rule 1s not to speak with contempt, In 
Jest, or malice to or about any of the noble ones who havve atfained states of sanctIty. 
Besides, you must sincerely repent all wrong-doings before paracticing meditation, for 
repenfance 1s an indispensable requisite of religious life. It 1s to be hoped that all people 
wIll repeatedly perform repentance in their daily lives. Thus the Buddha taught in the 
Lotus Sutra: “Tf, in the future worlds, there be any who practices laws of repentance, 
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know that such a man has put on the robes of shame, 1s protected and helped by the 
Buddhas, and wIll attain Perfect Enlightenment before long.” 


(E) Cố gắng chú tâm trên những việc sau đây — Try to keep your mỉnd on the ƒollowing 


1) 


2) 


0bjecfs: 

Chú tâm vào sự chuyển động của phân bụng—Keep your mind on the movemenfs oƒ your 
abdomen: Chú tâm vào phần bụng để biết những chuyển động phồng xẹp của nó. Nếu 
bạn là người mới bắt đầu tu tập thiển minh sát thì khả năng tập trung tư tưởng hãy còn rất 
yếu, bạn thấy việc theo dõi chuyển động phổng xẹp khó khăn. Chỉ cần nhớ một cách đơn 
giản rằng đây là một tiến trình tu tập. Chuyện cái bụng chuyển động phông xẹp là 
chuyện luôn có mặt, và vì vậy chúng ta không cần phải cất công tìm kiếm. Đừng đọc đi 
đọc lại hai chữ “phồng” và “xẹp”, mà cũng đừng xem “phồng” và “xẹp” là những từ ngữ. 
Chỉ cần tỉnh thức về tiến trình của chuyển động phồng xẹp của bụng trong tiến trình thở 
bình thường mà thôi. Nên tránh thở sâu hay thở nhanh vì như vậy sẽ gây ra sự mệt mỏi 
làm ảnh hưởng đến việc tu tập—Keep your mind on your abdomen so that you are able 
to know the movemehnts of rising and falling of the abdomen. If you are a beginner, you 
ability to concentrate 1s still weak, you may find 1t difficult to keep the mind on each 
Successive rIsing movement and falling movement as 1t occurs. Simply remember that this 
Is a learning process. The rising and falling movements of the abdomen are always 
present, and therefore, there 1s no need to look for them. Never verbally repeat the words 
“rising” and “falling”, and do not think of. “rising” and “falling” as words. Be aware only 
Of the actual process of the rising and falling movement of the abdomen In the course of 
normal breathing. Avoid deep or rapid breathing for this can cause fatigue that interferes 
with the practice. 

Những hoạt động tâm lý khác—Other memial activities: Trong khi bạn theo dõi tiến trình 
“phông” và “xẹp” thì những hoạt động tâm lý khác có thể phát sinh. Những ý nghĩ hay 
những tâm hành khác như những dự định, ý tưởng, sự tưởng tượng, vân vân, rất có thể 
xãy ra. Chúng ta không thể nào làm lơ chúng được. Tuy nhiên, chúng ta có thể ghi nhận 
trong tâm từng hoạt động ấy đúng như chúng xãy ra phải được thực hiện. Nếu chúng ta 
tưởng tượng điều gì, chúng ta phải biết rằng chúng ta đang tưởng tượng và ghi nhận trong 
tâm “tưởng tượng”. Nếu chúng ta đang suy nghĩ thì nghi nhận “suy nghĩ”. Nếu chúng ta 
có ý định làm một điều gì thì ghi nhận “ý định”. Nếu tâm bạn phóng ra khỏi đối tượng 
hành thiền thì bạn ghi nhận “phóng tâm”. Nếu bạn tưởng tượng đang đi đến đâu thì ghi 
nhận “đi”. Nếu bạn tưởng tượng đang đến một nơi nào đó thì ghi nhận “đến”. Bạn có thể 
ghi nhận “gặp,” “ nhổ,” “khom xuống,” hay “thẳng 
lưng lên,” vân vân và vân vân. Sau những ghi nhận nầy, bạn phải tiếp tục theo dõi tiến 
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nói,” “tranh luận,” “thấy,” “nuốt, 
trình “phông” và “xẹp” của bụng với sự hay biết đầy đủ. Nếu chúng ta tiếp tục giữ tâm 
an tịnh như vậy thì bất kỳ chúng ta đang ở đâu; đang ngồi trên ghế, đang ở trên xe, trên 
tàu, vân vân, chúng ta đều có thể chú tâm vào đề mục và bước vào trạng thái an lạc một 
cách mau chóng dễ dàng. Như vậy, bất kỳ chúng ta đang ở đâu và bất kỳ lúc nào chúng 
ta đều có thể hành thiển được cả—While observing the movements of “rising” and 
“falling” of the abdomen, other menfal activitles may occur. Thoughts or other mental 
functions, such as Intentions, 1deas, imagininss, etc, are likely to occur between each 
mental note of rising and falling. They cannot be ignored; however, we can note each 
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mental note as 1t occurs. If you simply think of something, menftally note “thinking”. If 
you reflect, note “reflecting”. If you Iintend to do something, note “intending”. IÝ your 
mind wanders from the obJect of medifation, note “wandering”. If you imagine you are 
going to a certain place, note “going”. lÝ you Imagine you arrive at a certain place, no(© 
“arriving”. You can note “meeting,” “speaking, seeing,” “swallowing,” 
“spitting,” “bending,” or “straightening,” and so on and and so on. After noting these 
mental notes, you must go back to notice the movements of the rising and falling 
abdomen with full awareness. If we can make our mind tranquil like this, wherever we 
find ourselves, on a chair, In a car, on a boat, and so on, we will be able to fix our 
aftention and enter Into a calm state immediately. Thus, we are able to sit for meditation 
any where and at any time. 
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arguing, 


Giữ tâm hay biết trên phần thân thể bị mệt mỏi hay tê cứng— Keep the knowing mind on 
the parts oƒ the body that have the ƒeelings oƒ pain or stijjness: Bởi vì bạn phải thiền tập 
liên tục trong một thời gian dài với một oai nghi nào đó, hoặc ngồi hoặc nằm, rất có thể 
bạn sẽ có cảm giác đau nhức hay tê cứng trong thân hay tay chân. Nếu điều nầy xãy ra, 
bạn chỉ cần đơn giản giữ tâm hay biết trên phần thân thể đau nhức hay tê cứng nầy rồi 
tiếp tục thiển quán với sự ghi nhận “đau nhức” hay “tê cứng”. Những cảm giác nầy rồi 
dần dần trở nên yếu đi và yếu đi, để rồi cuối cùng chấm dứt hoàn toàn. Nếu một trong 
những cảm giác đau nhức hay tê cứng nây có khuynh hướng gia tăng cho tới khi bạn 
không còn chịu nổi sự đau nhức hay tê cứng của thân, chừng đó bạn hãy thay đổi oai 
nghi. Tuy nhiên, đừng quên ghi nhận trong tâm “ý định” trước khi bạn thay đổi oai nghi. 
Mỗi chỉ tiết chuyển động đều phải được quán trong thứ tự tương ứng của nó—Since you 
must continue practicing meditatlon for a long time while In one cerfain position, either 
sitting or lying, you are likely to experlence an Iintense feeling of pain or stiffness In the 
body or in the arms and legs. Should this happen, simply keep the knowing mind on that 
part of the body where such feeling occurs and move on with the meditation with the 
nofIce of “paIn” or “stiffness”. These feelings gradually become weaker and weaker and 
finally cease altogether. Should one of these feelings become more Intense until the 
bodily fatigue or stiffness of Joints 1s unbearable, then change your position. However, do 
not forget to make a menfal note of “intending” before proceeding to change position. 
Each detailed movement must be contemplated In 1ts respective order. 

Phản ứng của bạn khi thân thể bị ngứa ngái— Your reactions when you ƒeel itching: Khi 
bạn có cảm giác ngứa ngái, hãy giữ tâm chánh niệm và ghi nhận “ngứa”. Khi cảm giác 
ngứa ngái biến mất trong tiến trình hay biết trọn vẹn, bạn vẫn tiếp tục ghi nhận tiến trình 
phồng xẹp nơi bụng của mình. Nếu cẩm giác ngứa ngái vẫn còn tiếp tục và trở nên mạnh 
hơn và bạn có ý định muốn chà hay gãi chỗ ngứa ấy, bạn nên ghi nhận “ý định” rồi từ từ 
nhấc tay lên, ghi nhận “nhấc lên và chạm” vào chỗ ngứa ấy, rồi chằm chậm gãi chỗ ngứa 
trong sự hay biết trọn vẹn về việc chà gãi nầy—When you feel itching, keep the mind on 
that part of the body and make a mental note “itching”. When the feeling of “itching” 
disappears In the course of full awareness, continue with the exercise of noticing the 
rising and falling of the abdomen. 

Hãy hướng tâm an tịnh của chúng ta vào sắc, thanh, hương, vị, xúc, suy nghĩ, và những 
đối tượng của thân và tâm—Let's turn our tranquil mỉnd toward sighis, sounds, smells, 
touches, thoughs, mental objects, and mental ƒactors: Bất kỳ cái gì phát sinh chúng ta 
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đều phải quan sát và ghi nhận dù thích hay không thích. Chúng ta hãy ghi nhận một cách 
khách quan chứ đừng để đối tượng yêu ghét ảnh hưởng đến tâm mình. Yêu ghét chỉ là 
những phản ứng đối với thế giới bên ngoài. Chúng ta cần phải có cái nhìn sâu rộng hơn. 
Lâu dần chúng ta sẽ thấy mọi cắm giác yêu ghét thật ra chỉ là sự vô thường, khổ và vô 
ngã mà thôi. Hãy xem tất cả những thứ nây với ba đặc tánh vô thường, khổ và vô ngã. 
Dầu có cái gì xấy ra đi nữa chúng ta cũng chỉ quan sát chứ đừng đụng tới chúng. Làm 
được như thế chúng ta sẽ được an tịnh một cách tự nhiên—Whatever arises, we notice 
and Investigate. Notice whether we like 1t or not, whether it pleases or displeases us. We 
should notice obJectively and should not get Involved with it. Thịs liking and disliking are 
Just reactions to the world of appearances. We need have a deeper level of seeing. 
Gradually, whether something Initially seems good or bad, we wIll see that 1t 1s really 
only Iimpermanent, unsatisfactory and empty of self. Let”s consider everything that arises 
with three natures: impermaneint, unsatisfactory and empty of self. No matter what 
happens, we Just notice and never get Involved. This 1s the way of meditation, by which 
all things are calmed naturally. 

Vài điểm quan trọng trong thiền minh sát —Some importamt points in Vipassana: Nói tóm 
lại, bạn phải quan sát từng hiện tượng tâm lý tốt hoặc xấu khi chúng khởi lên; quan sát 
từng chuyển động từ lớn đến nhỏ của thân, từng cảm thọ (thân thọ hay tâm thọ) dễ chịu 
hay khó chịu. Một trong những điểm rất quan trọng trong thiển minh sát là khi quan sát 
hơi thở, chúng ta phẩi quan sát một cách tự nhiên, chứ không được điều khiển hơi thở. Cố 
gắng điều khiển hay kiểm soát hơi thở là sai lầm, vì khi điều khiển hơi thở chúng ta sẽ có 
cảm giác như hơi thở ngắn, dài, nhẹ, nặng. Chúng ta sẽ có cảm tưởng dường như hơi thở 
của chúng ta không đúng qui cách, và sẽ cảm thấy không thoải mái chút nào trong thời 
thiển nầy. Tốt hơn hết là chúng ta hãy để cho hơi thở hoạt động một cách tự nhiên. Làm 
được như vậy cuối cùng chúng ta sẽ thấy hơi thở của mình vào ra một cách nhẹ nhàng và 
điều hòa. Nếu trong quá trình thiển tập có những lúc không có gì để quán, hãy dồn hết sự 
chú tâm vào trạng thái “phổng” và “xệp” của bụng. Bất kỳ ý định hay hành động nào 
của bạn đều phải được hay biết trọn vẹn. Khi bị phóng tâm, chúng ta hãy dừng lại, điều 
chỉnh sự chú tâm và trở về với để mục của mình——In summary, you must contemplate on 
each mental occurrence, good or bad; on each bodily movemetit, large or small; on every 
sensation (bodily or mental feeling), pleasant or unpleasant. One of the most Important 
poInts in Vipassana 1s that in this awareness of breathing, we must not force. lf we try to 
control our breathing, that 1s not correct for 1t may seem to us that If 1s too short, too long, 
too gentle, or too heavy. We may feel that we do not have proper breathing, and we may 
not feel comfortable during this period of meditation. The best way 1s just let 1t settle by 
1tself. Eventually the breath will enter and exit freely and moderately. If you do not have 
any thing special to contemplate during the course of meditation, you should be fully 
occupied with attention to the rising and falling of the abdomen. Any kind of mental or 
bodily activity must be done In your complete awareness. When we become distracted, 
stop and refocus our aftention. 


(F) Những loại quán chiếu trong thiền Minh Sát—Kinds oƒ contemplaions in the 


“Vipasyana”: Quán chiếu có thể được dùng để tẩy trừ phiển não và cấu chướng. Để 
thấy những ảo tưởng hay biện biệt cái hư ảo với cái thực. Có hai loại quán chiếu. Đó là 
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“Sự Quán” và “Lý Quán”. Sự quán là hữu lậu định hay thiển định tập trung tư tưởng vào 
hiện tượng. Lý quán là vô lậu định hay thiển định tập trung chân lý tuyệt đối, thoát khỏi 
mọi hiện tượng nhiễm trược—Contemplation can be used to dispel distractions and 
defilemenfs. To consider 1llusion and discern 1llusion or discerning the seeming from the 
real. There are two kinds of contemplation: Contemplation on the external forms and 
contemplation on the. Contemplaton or meditaton on the external forms of the 
phenomenal. The dhyana of or concentration on phenomena. Contemplaton or 
medifaton on the real or underlying nature. The dhyana of or concentration on the 
absolute truth. The dhyana of or concentration on absolute truth free from phenomenal 
contamination. 

Quán tình thương triệt tiêu lòng sân hận— Contemplation on love fo đispel anger: Quán 
tưởng tất cả các chúng sanh hữu tình như những người thọ nhận lòng từ ái của bạn, được 
củng cố từ những ý nghĩ từ ái yêu thương của bạn, và đồng nhất mình với mọi chúng sanh 
không phân biệt với những ý tưởng như vầy: “Mong cho tôi thoát khỏi sự thù nghịch, 
bệnh hoạn và ưu sâu. Tôi được như thế nào, cầu mong cho cha mẹ, thầy tổ, những người 
thân thiết, những người không thân thiết, và những người thù nghịch của tôi cũng đều 
thoát khỏi sự thù nghịch, bệnh hoạn, và ưu sầu như thế ấy. Cầu mong cho họ thoát khỏi 
khổ đau phiển não.”—Contemplate on all sentient beings as the receivers of your loving- 
kindness, be fortifled by your thoughfs of loving-kindness and identify yourself with all 
senfilent beings without distinction with these thoughts: “May I be free from enmity, 
disease and grlef. AÀs Ï am, so also may my parents, preceptors, teachers, Intimate, 
indifferent and inimical beings be free from enimity, disease and grief. May they be 
released from suffering and afflictions.” 

Quán sự biết ơn và tâm hỷ triệt tiêu lòng ganh ghét: Contemplation on appreciation and 
reJoIcing 1n the good qualities of others can dispel the problem of Jealousy. 

Quán vô thường và niệm chết giúp giảm bớt sự tham ái—Contempladion on 
impermanence and death awareness can reduce covefousness: Quán tưởng đến sự chết 
luôn tìm đến với chúng ta bất cứ lúc nào. Theo Phật giáo, sự sống là điều không chắc 
chắn, nhưng cái chết là chắn chắn. Sự sống bấp bênh, còn cái chết không có gì phải nghi 
ngờ. Cái đích của sự sống là cái chết vì sinh lão bệnh tử là tiến trình chắc chắn của sự 
hiện hữu: Contemplate on the phenomenon of ever-approaching death. According to 
Buddhism, life 1s uncertain, but death 1s certain, life 1s precarious, but death 1s sure. The 
goal of life 1s a sure death. There 1s birth, disease, suffering, old age, and eventual death. 
These are all aspects of the process of existence. 

Quán bất tịnh giúp giảm thiểu chấp thú— Contenplation on the impurity can heÏlp reduce 
attachmen: Quán tưởng về tính chất bất tịnh của thân nhằm trợ giúp bạn giảm bớt sự 
dính mắc không lành mạnh mà rất nhiều người mắc phải đối với thân: Contemplate on 
the Impure nature of the body to assist you to diminish the unwholesome attachment that 
so many people have for the body. 

Quán vô ngã và tánh không— Contermnplafion on non-ego (non-selƒf) and empfiness: Quán 
vô ngã và tánh không giúp triệt tiêu những tư tưởng xấu xa: Contemplation on non-ego 
(non-self) and emptiness can help eliminate (eradicate) completely all negative thoughts. 
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(G) Những Trạng Thái Tâm trong thiền Minh Sát—Djƒferent States oƑ Minds in the 


1) 
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* Vipasyana ”: 

Cảm giác “Vui” trong Thiên Minh Sát— The ƒeelings oƒ Piti (p) in the Vipassana: Cảm 
giác “Vui” trong Thiển Minh Sát còn được gọi là “PhỶ” hay sự hân hoan hay hứng thú. 
Theo A Tỳ Đạt Ma Luận (Vi Diệu Pháp), từ “Phỉ” được rút ra từ động từ “panayati” của 
Phạn ngữ có nghĩa là hoan hỷ hay thích thú. Danh từ “Piti” thường được dịch là Phỉ hay 
Hỷ, đóng đúng vai trò của nó như là một yếu tố trong thiển na. Phỉ tạm thời khắc phục 
triển cái “oán ghét sân hận.” Có năm loại “Phỉ.” Đó là cái vui làm mình rùng mình, rởn 
óc (nổi da gà); cái vui thoáng qua mau lẹ như trời chớp; cái vui tràn ngập như sóng biển 
trườn lên bãi; cái vui thanh thoát đem lại cho hành giả cảm giác nhẹ nhàng như bông gòn 
lững lơ bay theo chiểu gió; cái vui thấm nhuần toàn thể châu thân như bong bóng được 
thối phồng hay trận lụt tràn lan làm ngập cả ao hồ—The feelings of Piti (p) in the 
Vipassana 1s also called “Zest”. According to the Abhidharma, “Piti” derived from the 
verb “panayati” meaning “to refresh,” may be explained as delight or pleasurable Interest 
1n the obJect. The term 1s often translated as rapture, a rendering which fits Its role as a 
Jhana factor. “Piti” inhibits the hindrance of ill-will (vyapada). There are five grades of 
“pH.” This 1s a minor zest (Khuddaka Piti) which 1s able to raise the hair on the body; 
momentary zest (Khanika Pitl) which 1s like flashes of lightning; showering zest 
(Okkantika PIti) which breaks over the body again and again like waves on the sea shore; 
uplifting zest (Ubbega Piti) which can cause the body to levitate; Pervading zest (Pharana 
Pitu) which pervades the whole body as a full-air balloon or as an Iinundation fills a 
cavern. 

“Tâm và Sát” trong Thiền Minh Sát— “Vicara-Vitakka” in the Vipassana: “Tầm” trong 
Thiền Minh Sát hay tìm cầu sự việc làm cho tâm tánh bất ổn. Theo Phật giáo, “tâm” có 
nghĩa là trầm tư, sự phản tỉnh, sự quán sát, sự suy tư, hay sự suy nghĩ (còn có nghĩa là 
trăn trở, cân nhắc hay ngẫm nghĩ). Trong kinh điển Phật Giáo, danh từ “tầm” được dùng 
lỏng lẻo với nghĩa “suy nghĩ,” nhưng trong A Tỳ Đạt Ma Luận thì danh từ “tầm” được 
dùng như một thuật ngữ có nghĩa đặc biệt. Đó là cái gì hướng những trạng thái cùng phát 
sanh đồng thời về một đối tượng. Như người cận thần được vua yêu chuộng hướng dẫn 
một dân làng đi vào cung điện, cùng thế ấy, “tầm” hướng dẫn tâm đến đề mục. Kỳ thật, 
không có từ nào trong Ảnh ngữ tương đương với thuật ngữ Nam Phạn “Dhamma-vicaya- 
sambojjhanga;” tuy nhiên, từ tương đương gần nhất trong Anh ngữ là từ “Investigation.” 
Chúng ta nói rằng tâm chúng ta bị bao bọc bởi tối tăm mờ mịt, và ngay khi ánh sáng lùa 
vào là trí tuệ phát sinh. Ánh sáng làm hiển lộ các hiện tượng danh sắc nhờ đó mà tâm có 
thể thấy chúng một cách rõ ràng. Cũng như khi đi vào một phòng tối nếu bạn được đưa 
cho một cái đèn chiếu, là bạn bắt đầu thấy những gì ở trong phòng. Hình ảnh nà y diễn tả 
“trạch pháp,” chi thứ nhì trong thất giác chi. Trong thiển tập, “trạch pháp” không có nghĩa 
là tìm tòi, nghiên cứu, suy nghĩ hay thẩm định. Nó là trực giác, một loại nhận biết bằng 
trí tuệ để phân biệt mọi đặc tính của các hiện tượng. Thuật ngữ “Vicaya” trong Nam 
Phạn thường được dịch ra “trạch pháp;” nó còn đồng nghĩa với “trí tuệ” hay “sự sáng 
suốt.” Vì vậy trong thiển tập không có cái gì gọi là “trạch pháp” nhằm phát hiện cái gì 
cả. Một khi Vicaya có mặt thì trạch pháp và trí tuệ cùng hiện khởi. Như vậy trạch pháp 
là gì? Chúng ta phải làm gì để thấy nó? Trạch pháp là thấy các pháp; ở đây là thấy các 
hiện tượng của thân và tâm. Đây là thuật ngữ được dùng với nhiều nghĩa có thể được 
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chứng nghiệm bởi từng người. Thông thường khi chúng ta nói “pháp” chúng ta muốn nói 
đến các hiện tượng của thân và tâm. Chúng ta cũng muốn nói rằng chúng ta thấy luật 
điều hành các hiện tượng đó, thấy những đặc tính riêng, cũng như những đặc tính chung 
của các đối tượng. Khi “Pháp” được viết hoa, người ta muốn chỉ đến giáo pháp của Đức 
Phật, bậc đã chứng nghiệm được chân tánh của pháp và giúp người khác đi theo con 
đường mà Ngài đã vạch ra. Những nhà bình luận giải thích rằng trong “trạch pháp” thì 
chữ “pháp” còn có nghĩa đặc biệt khác nữa. Chữ pháp này chỉ những trạng thái hay phẩm 
chất cá nhân hay đặc tánh riêng chỉ hiện hữu trong từng để mục một, cũng như đặc tánh 
chung của từng để mục có thể chia xẻ với những để mục khác. Vì vậy, hai đặc tính chung 
và riêng là những gì mà hành giả phải kinh nghiệm trong khi tu tập thiển định. Tầm 
hướng dẫn tâm đi vào đề mục; tầm không thiện, mà cũng không bất thiện. Khi liên hợp 
với thiện thì “tầm” là thiện; khi liên hợp với bất thiện, thì “tâm” trở nên bất thiện. Trong 
thực tập thiển “tầm” tạm thời khắc phục trạng thái hôn trầm và thụy miên—*Vitakka” in 
the Vipassana means Invesfigation or sustained application. According to Buddhism, 
“Vitakkeiti” or “Vitarka” means to ponder, or to reflect. In the Buddhist sutras, the words 
“vitaKka” 1s often used in the loose sense of “thought,” but in the Abhidharma 1t 1s used in 
a preciIse technical sense to mean the mental factor that mounts or directs the mind onto 
the obJect. Just as a king”s favourite might conduct a villager to the palace, even so 
“vitakka” directs the mind onto the obJect. In fact, there 1s no equivalent for the Pali term 
“Dhamma-vicaya-sambojjhanga” In English; however, the nearest equivalent term In 
English 1s “investigation.” We say that our mind 1s enveloped by darkness, and as soon as 
1nsight or wisdom arIses, we say that the light has come. This light reveals physical and 
mental phenomena so that the mind can see them clearly. It 1s as 1Ý you were In a dark 
room and were given a flashlight. You can begin to see what 1s present in the room. The 
Image 1llustrates “investigation,” the second enlightenment factor 1n the BoJjhangas. In 
medifation, 1nvestigation 1s not carried out by means of the thinking process. Ït 1s Intuitive, 
a sort oŸ discerning 1nsight that distinguishes the characteristics of phenomena. The word 
Vicaya 1n Pali is the word usually translated as “investigation;” 1t 1s also a synonym for 
“wisdom” or “insight.” Thus In medifation practice there 1s no such thing as a proper 
Investigation which uncovers nothing. When Vicaya 1s present, investigation and Insight 
coIncide. They are the same thing. So what 1s It we InvestIgate? What do we see Into? We 
see Into Dharma. This 1s a word with many meanings that can be experienced personally. 
Generally when we say “dharma” we mean phenomena, mind and matter. We also mean 
the laws that govern the behavior of phenomena. When “Dharma” 1s capitalized, 1t refers 
more specifically to the teaching of the Buddha, who realized the true nature of “dharma” 
and helped others to follow 1n his path. The commenfaries explain that in the context of 
Invesfigation, the word “dharma” has an additional, specific meaning. It refers to the 
Iindividual states or qualities uniquely present 1n each obJect, as well as the common traIts 
each obJect may share with other obJects. Thus, individual and common traits are what 
we should be discovering In our practice. “Vitakka” or Initial application directs the mind 
onfo the obJect; “Vitakka” 1s neither wholesome nor unwholesome. When “vitakka” 
assoclates with wholesome deeds, vitakka becomes wholesome; when “vitakka” 
associates with unwholesome deeds, it becomes unwholesome. In the practice for 
aftaining Jhana, vitakka has the special task of inhibiting the hindrance of sloth and torpor. 
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“Sát” trong Thiền Minh Sát— “Vicara” in the Vipassana: Danh từ “Sát” có nghĩa là quan 
sát hay dò xét. Trong A Tỳ Đạt Ma Luận (Vi Diệu Pháp), “Sát” có nghĩa là “liên tục đặt 
tâm trên đối tượng.” Trong thực tập thiển, thì “Sát” giúp tạm thời khắc phục hoài nghi— 
The word “vicara” usually means “examination,” but in Abhidharma 1t signifies the 
“sustained application” of the mind on the obJect. Whereas “vitakka” 1s the directing of 
the mind and 1s concomitants towards the obJect, vicara 1s the continued exercIse of the 
mind on the obJect. In practicing medifation, “vicara” serves to temporarily inhibit the 
hindrance of doubt. 

Tâm và Sát trong Thiền Minh Sát: Vicara-Vitakka in the Vipassana: “Tầm” tựa như con 
chim đang xoải cánh rộng ra để bay, còn “Sát” thì tựa như con chim đang bay lượn trên 
không trung với đôi cánh xoải rộng. “Tầm” tựa như con ong bay hướng về cánh hoa, 
“Sát” tựa như con ong đang bay lượn trên hoa. Tầm hay trạng thái tâm trong giai đoạn 
đầu thiển định. Theo Keith trong Trung Anh Phật Học Từ Điển, Tỳ Đát Ca có nghĩa là 
“Tầm”, hay tìm hiểu một cách hời hợt; đối lại với “Tư” có nghĩa là quan sát kỹ lưỡng— 
Vitakka 1s like a bird's spreading out 1fs wings to fly, vicara 1s like the bird”s gliding 
throuph the air with outstretched wings. “Vitakka” 1s like a bee”s diving towards a flower, 
vicara 1s like the bee”s buzzing above the flower. Applied attention, Interpreted as 
pondering, Invesftigating; the state of mind ¡in the early stage of dhyana meditation. 
According to Keith in The Dictionary of Chinese-English Buddhist Terms, Vitarka means 
Iinitial attention, or cognition 1n initial application, search, or Inquiry; In contrasted with 
Spying out, or careful examinafion. 


(H) Thiền Minh Sát theo các Truyền Thống khác— Vipassana in other TradiHons: 
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Thiền Minh Sát theo Truyền Thống Ngoại Đạo— Vipassana for the Externalists: Trầm tư 
các khía cạnh của chư pháp. Thí dụ như chúng ta trầm tư về một phiền não thô thiển, 
giống như sân hận trong thiển. Chúng ta có thể nhận thức rằng sân hận có hại đến với 
chính mình và những người khác và rằng tâm không sân hận sẽ yên tĩnh và bình yên. Vì 
vậy, thật dễ dàng để thấy các lợi ích về sự vắng mặt của phiền não thô là sân hận, đó là 
sự bình yên. Vì vậy, với loại thiển nầy, chúng ta có thể khắc phục sự sân hận. Kỳ thật, 
không có gì sai trái đối với loại hành thiền nây, nhưng đây chỉ là loại thiền dùng để chế 
ngự các tâm độc hơn là để hiểu biết về tánh không hay sự vắng mặt của bản ngã-——In the 
Vipassana for the Externalists, one contemplates the “peaceful and the coarse” aspects. 
For example, one might contemplate a coarse klesa such as anger In one”s meditation. 
One can realize that anger 1s harmful to oneself and others and that without anger, the 
mind would be peaceful and happy. So with this medifation one can overcome anger. 
Actually, there 1s nothing wrong with this kind of meditation, but this practice 1s 
performed to calm the mind and subJugate the mind poisons rather than to understand 
emptiness or the absence of self. 

Thiền Minh Sát theo Truyền Thống Thanh Văn và Duyên Giác—Vipassana oƒ the 
Sravakas and pratyeka-buddhas: Thiền Quán của các hàng Thanh Văn và Duyên Giác 
được đặt căn bản trên Tứ Diệu Đế. Với loại Quán nầy, sự bình yên được căn cứ trên Tứ 
Diệu Đế như sự mô tả về Luân Hồi và Niết Bàn. Chân lý thứ nhất là mô tả về luân hồi 
được gọi là sự thật về khổ. Chân lý thứ hai là nguồn gốc hay nguyên nhân của khổ, nó 
bắt nguồn từ nghiệp và các phiền não. Chân lý thứ ba là sự dập tắt xãy ra nếu nghiệp và 
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các phiển não bị loại bỏ, và kết quả nầy là ở trong Niết Bàn. Chân lý thứ tư là thực hành 
theo con đường sự thật dẫn đến sự dập tắt khổ. Theo Quán của Thanh văn và Duyên 
Giác, nguyên nhân về các phiển não được nhận biết như sự chấp thủ đến các ý tưởng về 
ngã hoặc về “Tôi” hoặc “của tôi”. Sự tin tưởng về một bản ngã là một ảo giác, bởi vì 
thực sự không có ngã hoặc vật phụ thuộc về cái ngã đó. Khi chúng ta có khả năng nhận 
biết về sự vắng mặt của “Ngã” trong Thiển Quán, bấy giờ sự chấp thủ đối với bản ngã tự 
nhiên bị triệt tiêu ngay. Vì vậy, thiển quán chính yếu của Thanh Văn là thiển trên sự 
vắng mặt của bản ngã —The Vipassana for the Sravakas and Pratyeka-buddhas ¡s based 
on the Four Noble Truths. With this type of Vipassana, peace 1s based on the Four Noble 
Truths as a description of Samsara and Nirvana. The first noble truth 1s a description of 
samsara, which 1s called the truth of suffering. The second truth of origination looks at the 
cause of samsara, which orIginates from karma and klesas. The third truth of cessation 
OCcurs 1Ÿ karma and the klesas are eliminated and this results in Nirvana. The fourth truth 
1s following and practicing the truth of the path. In the Vipassana of the Sravakas, the 
cause of the klesas 1s identified as the clinging to the Idea of self or of “Ƒ” or “Mine”. A 
belief In a self is a delusion because actually there 1s no self or things that belong to a 
self. When one 1s able to realize the absence of self in Vipassana meditation, then the 
natural clinging to self Just vanishes. So, the main meditation of the Sravakas 1s the 
meditation on the absence of self. 

Thiền Minh Sát theo Truyền Thống Bồ Tát Đại Thừa— Vipassana oƒ the BodhisatIvas in 
Mahayana tradition: Thiền Quán của Bồ Tát Đại Thừa là thiền trên sự “Vô Ngã” của thế 
giới hiện tượng. Một vị Bồ Tát thực hành thiển định đặt căn bản trên Lục Độ Ba La Mật. 
Nhận biết sự vô ngã của thế giới hiện tượng là nhận biết rằng nội thức và thế giới hiện 
tượng bên ngoài là trống không một cách tự nhiên. Vì vậy, hành giả Đại Thừa tin rằng 
nguồn cội của luân hồi là các phiển não, và gốc của phiền não là chấp vào bản ngã. Loại 
bỏ sự bám víu vào một bản ngã là con đường giải thoát khỏi luân hồi sanh tử. Thiển 
Quán trên tánh không cũng được gọi là Quán Duyên Khởi, nghĩa là tất cả thế giới hiện 
tượng khởi lên có một sự phụ thuộc vào thế giới hiện tượng khác, và vì lẽ đó không có sự 
hiện hữu thật của chính nó. Để loại bỏ các phiền não, theo Lạt Ma Khenchen Thrangu 
trong quyển “Sự Thực Hành về Thiển Chỉ và Thiền Quán”, các hành giả Đại Thừa thiển 
trên bản tính tự nhiên của thế giới hiện tượng bên trong và bên ngoài bằng chỉ tiết để 
khám phá ra rằng chúng hoàn toàn không có thực chất, giống như các bong bóng trong 
nước. Bằng sự nhận thức nầy, các phiển não tự nhiên biến mất. Niềm tin về thế giới hiện 
tượng bên ngoài làm mê muội sự hiểu biết, và sau khi sự hiểu biết mê muội nầy được 
loại bổ, chúng ta được giải thoát khỏi luân hổi—In the Vipassana of the Bodhisattvas in 
Mahayana tradition 1s the meditation on the selflessness of phenomena. A Bodhisattva 
practices meditation based on the Six Paramitas. The Vipassana of the Bodhisattvas In 
Mahayana tradition 1s the realization that Inner consciousness and external phenomena 
are naturally peaceful and empty. So the Mahayana meditator believes that the root of 
samsara 1s the klesas and that the root of the klesas 1s ego-clinging. Eliminating clinging 
to a self Is the way to be liberated from samsara. The Vipassana meditation of the 
Mahayana tradition 1s also called the realization of the dependent origination. This means 
that all phenomena that arise have a dependence upon other phenomena and therefore no 
true existence of their own. According to Lama Khenchen Thrangu in “The Practice of 
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Trangquility and Insight”, to eliminate klesas, the Mahayana meditators medifate on the 
nature of external and Internal phenomena In detail to discover that they are completely 
1nsubsftantial, like bubbles in water. With this realization the klesas naturally disappear. 
The belief in the reality of external phenomena 1s called the obscuration of knowledge, 
and when this obscuration 1s eliminated there 1s liberation from samsara. 

Thiền Minh Sát theo Truyền Thống Kim Cang Thừa—Vipassana oƒ the Mantrayana: 
Thiển Minh Sát theo Truyền Thống Kim Cang Thừa là loại thiển nhằm thấu hiểu bản 
tính tự nhiên về tánh không ngang qua thiền phân tích. Hành giả bây giờ xem xét để thấy 
ai đang nhận biết, ai có sự hiểu biết nầy, và hành giả nhận thấy rằng người nhận biết 
không hiện hữu (chỉ có một tập hợp ngũ uẩn trong một cá thể gọi là “hành giả'). Như thế, 
hành giả nhận biết về sự trống rỗng của vạn hữu. Điều nầy được hiểu như trí tuệ phân 
biệt hoặc Bát nhã phân biệt. Theo Lạt Ma Khenchen Thrangu trong quyển “Sự Thực 
Hành về Thiền Chỉ và Thiển Quán”, Siddhas là những bậc thầy của Kim Cang Thừa nói 
rằng khi chúng ta nhìn trực tiếp vào sân hận, sân hận không xuất hiện. Sự sân hận có bẩn 
chất trống rỗng của chính nó. Nó đi đến từ trạng thái trống rỗng tự nhiên của chính nó. 
Đây là phương pháp đặc biệt của Thiểền Quán Kim Cang Thừa về đối trị sân hận: nhìn 
trực tiếp vào bản tính tự nhiên của sân hận——In the Vipassana of the Vajrayana tradition 
1s the meditation on the real nature of the emptiness of all phenomena. A Mantrayanmist 
practices meditation based on the understading of the nature of emptiness through 
analytical meditation. The practitioner 1s now looking to see who 1s knowing, who has this 
understanding, and he finds the real knower does not exist (there exists only the 
combination of the five aggregates In an entity called “practitioner”). So we recognize this 
invisibilty of knowing and emptiness. This 1s known as discriminating wisdom or 
discriminating prajna. According to Lama Khenchen Thrangu in “he Practice of 
Trangquility and Insight”, there are siddhas who accomplished vajJrayana master, who have 
said that when one looks directly at anger, the anger disappears. Anger has Ifs own 
natural empty state. This Is a speclal method of Vajrayana meditation for overcoming 
anger: looking directly 1nto the nature of anger. 


(IV)Quán Trong Thiền Phật Giáo Nguyên Thủy— Contemnplation in Meditation on Insight in 
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the Theravada Buddhism: 

Quán Tam Pháp Ấn— Contemplation on three Dharma Seals: Contemplation on three 
marks of existence, or three characteristics of all phenomenal existence—Quán ba dấu 
hiệu mà Đức Phật đã tuyên bố chung cho vạn hữu, hay ba dấu hiệu phân biệt (ba dấu 
hiệu của hiện hữu): vô thường, khổ và vô ngã. Lại có ba pháp ấn khác: vô thường, khổ, và 
niết bàn. Đối với hành giả tu Thiển, tam pháp ấn không phải là ba pháp khác nhau, mà là 
từ ba quan điểm để xem một pháp, đó là sinh mệnh của mình. Vì thế các bạn có thể hiểu 
được sinh mệnh của chính mình từ ba quan điểm này và sẽ thấy chúng chồng chéo lên 
nhau như thế nào. Thí dụ như khi hiểu rõ bản chất của vô thường thì các bạn sẽ hiểu rõ 
bản chất của khổ và vô ngã. Khi hiểu vô ngã là hiểu rõ Niết bàn tịch tĩnh— 
Contemplation on three marks of existence, or three characteristics of existence that the 
Buddha declared are common to all phenomena, or the three marks that refers to 
Impermanence (amitya), suffering or unsatisfactoriness (duhkha) and egolessness or 
anatman. There are three other kinds of dharma seals: Impermanence, suffering or 
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unsafisfaction, and nirvana. For Zen practitioners, these three dharma seals are not three 
different things but rather one thing, that 1s your life from three different perspectives. So 
you can appreciate your life from these perspectives and see how easily they overlap. 
For example, when you understand Iimpermanence, you understand the nature of 
suffering and no-self. When you understand no-self, that 1s the peace of NIrvana. 

Quán Ngũ Uẩn Th—Contemplation on ƒive aggregafes oƒ clinging: Contemplation on 
five aggregates of grasping—Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, hành giả tu 
Thiển nên luôn quán trên năm uẩn thủ: Sắc Thủ Uẩn (chấp thủ sắc), Thọ Thủ Uẩn (chấp 
thủ thọ), Tưởng Thủ Uẩn (chấp thủ tưởng), Hành Thủ Uẩn (chấp thủ hành), Thức Thủ Uẩn 
(chấp thủ thức)——According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, 
Zen practitioners should always contemplate on the five aggregates of grasping: 
agsregate of grasping of body or form (the form agregate subJect to clinging), agøregate 
Of graspIng of feelings (the feeling aggregate subJect to clinging), agøregate of grasping 
of perceptions (the perception aggregate subJect to clinging), aggregate of grasping of 
mental formations (the volition aggregate subJect to clinging), and aggregate of grasping 
Of conscIousness (the conscIousness agsgregate subJect to clinging). 

Quán Lục Căn Thực— Contemplate on the six organs öoƒ sense: Quán thức ăn cho sáu căn: 
mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, và ý. Thức ăn cho nhãn căn là ngủ; cho nhĩ căn là âm thanh; cho 
tỷ căn là mùi hương; cho thiệt căn là hương vị; cho thân căn là sự xúc chạm êm dịu; và 
cho ý căn là chư pháp. Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng lục căn hay lục chúng sanh 
giống như những con thú hoang bị nhốt và lúc nào cũng muốn thoát ra. Chỉ khi nào chúng 
được thuần hóa thì chúng mới được hạnh phúc. Cũng như thế chỉ khi nào sáu căn được 
thuần lương bởi chân lý Phật, thì chừng đó con người mới thật sự có hạnh phúc— 
Contemplate food for six bases of menfal actIvifles: eye, ear, nose, tongue, body and 
mind. Food for the eyes 1s the sleep; for the ears 1s the sound; for the nose 1s the smell; 
for the tongue 1s the taste; for the body 1s the smooth touch; and for the mind 1s the 
dharma. Zen pracfitioners should always remember that the six senses or sIX Organs of 
sense are likened to six wIld creatures In confinement and always struggling to escape. 
Only when they are domesticated wIll they be happy. So 1s It with the six senses and the 
taming power of Buddha-truth. 

Quán Lục Trần— Contemplate on the six gunas, six dusts, or the six sense objects: 
Quán rằng sáu trần sanh ra bởi sáu căn và sáu đối tượng của căn là sắc, thinh, 
hương, vị, xúc và pháp——Contemplate that six obJects (nherent qualities produced 
by the objJects and organs of sense, 1.e. sipht or visible obJects, sounds, smell, 
taste, touch, and idea, thought, or mental obJects). 

Quán Thập Bát Giới— Contermplate on the eighteen spheres (six senses, their six objecfs, 
and corresponding kinds 0ƒ consciousness): 

Quán Lục Căn—Contemplate on six organs øƒ sense: Quán sáu căn: mắt, tai, mũi, lưỡi, 
thân, và ý. Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng lục căn hay lục chúng sanh giống như 
những con thú hoang bị nhốt và lúc nào cũng muốn thoát ra. Chỉ khi nào chúng được 
thuần hóa thì chúng mới được hạnh phúc. Cũng như thế chỉ khi nào sáu căn được thuần 
lương bởi chân lý Phật, thì chừng đó con người mới thật sự có hạnh phúc—Contemplate 
on the six bases of mental activities: eye, ear, nose, tongue, body and mind. Zen 
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practitioners should always remember that the sIX senses or siX Organs 0Ÿ sense are 
likened to six wIld creatures in confinement and always struggling to escape. Only when 
they are domesticated will they be happy. So 1s 1t with the six senses and the taming 
power of Buddha-truth. 

Quán Lục Cảnh— Contemplate on six objects: Quán sáu cảnh đối lại với lục căn nhãn, 
nhĩ, tỷ, thiệt, thân, ý là cảnh trí, âm thanh, vị, xúc, ý tưởng cũng như thị giác, thính giác, 
khứu giác, vị giác, xúc giác và tâm phân biệt—Contemplate on the six obJective fields of 
the six senses of sight, sound, smell, taste, touch and 1dea or thought; rupa, form and 
colour, 1s the field of vision; sound of hearing, scent of smelling, the five flavours of 
tasting, physical feeling of touch, and menftal presentation of discernmeiit. 

Quán Lục Thức—Contemplate on the six concepfions (consciousnesses): Quán sáu thức: 
nhãn thức, nhĩ thức, tỷ thức, thiệt thức, thân thức, và ý thức The perceptions and 
discernings of the six organs of sense—Contemplate on the six ways of knowing: sight 
COnScIousness, hearing conscIousness, scent conscIousness, faste consciousness, body 
COnsciousness, and mind consciIousness. 

Quán Tứ Diệu Đế— Contemplate on the Four Truths: Contemplate on the Four Noble 
Truths—Quán bốn chân lý nhiệm mẫu trong giáo lý nhà Phật, nói rõ vì đâu có khổ và con 
đường giải thoát. Người ta nói Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã giảng bài pháp đầu tiên về 
“Tứ Diệu Đế” trong vườn Lộc Uyển, sau khi Ngài giác ngộ thành Phật. Trong đó Đức 
Phật đã trình bày: “Cuộc sống chứa đầy đau khổ, những khổ đau đó đều có nguyên nhân, 
nguyên nhân của những khổ đau nầy có thể bị hủy diệt bằng con đường diệt khổ.” Thứ 
nhất là Khổ Đế hay sự thật về khổ. Mọi hiện hữu đều có bản chất khổ chứ không mang 
lại toại nguyện (sự khổ vô biên vô hạn, sanh khổ, già khổ, bịnh khổ, chết khổ, thương yêu 
mà phải xa lìa khổ, oán ghét mà cứ gặp nhau là khổ, cầu bất đắc khổ, vân vân. Khổ đeo 
theo ngũ uẩn như sắc thân, sự cảm thọ, tưởng tượng, hình ảnh, hành động, tri thức). Thứ 
nhì là Tập Đế hay sự thật về căn nguyên của cái khổ. Tập Đế là sự thật rõ ràng về nguồn 
gốc của những nỗi khổ. Theo giáo lý nhà Phật, tham ái là nguyên nhân của đau khổ. 
Những dục vọng xấu xa nảy nở từ những việc vụn vặt trong gia đình, lan ra ngoài xã hội, 
và nổ lớn thành chiến tranh giữa các chủng tộc, giữa các quốc gia, hay giữa những phe 
nhóm của các quốc gia trên thế giới. Ngu si là nguyên nhân của mọi cái khổ (sự ham sống 
làm cho chúng sanh cứ mãi chết đi sống lại, hễ ham sống tất ham vui sướng, ham quyển 
thế, ham tài sản, càng được càng ham). Thứ ba là Diệt Đế hay chân lý diệt khổ. Cứu cánh 
diệt khổ là Niết bàn tịnh tịch (nếu chịu hạ lòng tham xuống tôi bỏ nó đi, hay trục nó ra 
khỏi mình thì gọi là diệt). Thứ tư là Đạo Đế hay chân lý về con đường diệt khổ, ấy là thực 
hành Bát Thánh đạo. Đức Phật đã dạy rằng: “Bất cứ ai chấp nhận Tứ Diệu Đế và chịu 
hành trì Bát Chánh Đạo, người ấy sẽ hết khổ và chấm dứt luân hồi sanh tử.”— 
Contemplate on the fundamental doctrinne of Buddhism which clarifies the cause of 
suffering and the way to emancipation. Sakyamumi Buddha 1s said to have expounded the 
Four Noble Truths In the Deer Park In Sarnath during his first sermon after attaining 
Buddhahood. The Buddha organized these ideas Info the Fourfold Truth as follows: “LIfe 
COnsIsts enfirely of suffering; suffering has causes; the causes of suffering can be 
extInguished; and there exIsts a way to extinguish the cause.” First, suffering or the pain. 
The truth of suffering (all existence entails suffering). All existence 1s characterized by 
suffering and does not bring satisfaction. Second, the truth of accumulation. Truth of the 
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causes of suffering. According to Buddhist tenets, craving or desire 1s the cause of 
suffering. It creates dissension in the family and soclety that degenerates Into war 
between races, nations, and groups of nations in the world. The truth of the origin of 
suffering or causes of suffering, or 1fs location. All sufferings are caused by Ignorance, 
which gives rise to craving and illusions (craving or grasping the wrong things), 1.e. 
craving for life, for pleasure, for power, for wealth; the more he earns, the more he 
wants. Third, the truth of the cessation of suffering (1s cessation) or the truth of 
dissolution (extinction of suffering). There 1s an end to suffering, and this state of no 
suffering 1s called Nirvana. Fourth, the truth of the PATH that leads to the cessation of 
suffering (the way of cure) or the truth of the right way (the way of such extinction). To 
practice the Eight-fold Noble Truths. Buddha taught: “Whoever accepts the four dogmas, 
and practises the EIghfold Noble Path wIll put an end to births and deaths. 

Quán Thập Nhị Duyên Khởi—Comtemplate on the twelve links oƒ causes and effects: Quán 
một trong những giáo pháp căn bản của Phật giáo, thập nhị nhân duyên. Quán sự kiện của 
mười hai móc nhân quả, những sự kiện giải thích trạng thái luân hồi sanh tử của chúng 
sanh. Mười hai nhân duyên gồm có: vô minh, hành, thức, danh sắc, lục nhập, xúc, thọ, ái, 
thủ, hữu, sanh, và lão tử. Vì vô minh mà tâm nầy vọng động. Vọng động là mắc xích thứ 
hai. Nếu tâm vọng động, mọi thứ vọng động từ từ sinh khởi là Hành. Do Hành mà có 
Tâm Thức, mắc xích thứ ba. Do Thức mà có Cảnh, là mắc xích thứ tư. Do cảnh mà khởi 
lên mắc xích thứ năm là Danh Sắc. Danh sắc hợp nhau lại để thành lập mọi thứ khác và 
dĩ nhiên trong thân chúng sanh khởi lên sáu căn. Khi sáu căn nầy tiếp xúc với nội và 
ngoại trần thì mắc xích thứ sáu là Xúc khởi dậy. Sau Xúc là mắc xích thứ bảy Cảm Thọ. 
Khi những vui, buồn, thương, giận, ganh ghét, vân vân đã được cẩm thọ thì mắc xích thứ 
tám là Ái sẽ khởi sinh. Khi luyến ái chúng ta có khuynh hướng giữ hay Thủ những thứ 
mình có, mắc xích thứ chín đang trỗi dậy. Chúng ta luôn luôn nắm giữ sở hữu chứ không 
chịu buông bỏ, mắc xích thứ mười đang cột chặt chúng ta vào luân hồi sanh tử. Do Hữu 
mà có Sanh (mắc xích thứ mười một), Lão, Bịnh, Tử (là mắc xích thứ mười hai)— 
Contemplate on one of the basic teachings of Buddhism, the twelve links of causes and 
effects. Contemplate the facts of twelve links of causes and effects, which explain the 
samsarIc state of sentlent beings' birth and death. The twelve links of “Cause and Effect” 
or “Karmic Causality” Iinclude: ignorance (unenlightenment), action (moving, actIVIty, 
conception, disposition), consciousness, name and form, six Organs (mắt,tai mũi, lưỡi, 
thân, ý/eye, ear, nose, tongue, body, mind, contact (touch), feeling or perception 
(sensation), thirst (desire or craving or attachment), grasping (laying hold of), being 
(existing or owning or possessing), birth, old age, 1llness and death. Because of Ignorance, 
the mind 1s moved. This Moving 1s the second link. If the mind 1s moved, 1t wIll move 
everything. So everything else comes 1nto being due to that imtial Moving. Subsequert to 
this Moving, the third link of Consciousness arises. Owing to the conscIousness wrong 
views arIse, that 's the fourth link. Because of the wrong views, arising the fifth link of 
Form and Name. Form (visible), Name (invisible) combine themselves together to form 
everything else and of course there arises the Six Roots or Six Senses. When the six 
Senses come 1nto contact with the Iinternal and external, the sixth link of Contact arises. 
After the arising of Contact, Perception or Feeling 1s brought forth. When happiness, 
unhappiness, anger, love, Jealousy, etc are all perceived, the eighth link of attachment 
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arises. When we attached to our perceptions, we have a tendency to grasp on whatever 
we have. Its very difficult to detach ourselves from them, the ninth link of Grasping 
arises. We always grasp our feelings very stronply and never let go what we ørasp In 
hands, the tenth link of Owning or Possessing arises to bind us tightly with the samsara. 
Subsequent to Owning, there wIll arise Birth (the eleventh link), Old Age, Hlness and 
Death (the twelfth link). 

Quán Những Thứ Thanh Tịnh Khác— Contemplate on other kinds oƒ purƒicafion: 

Quán Thất Chúng Thanh Tịnh— Contemplate on seven kinds oƒ purjfication: Quán bảy sự 
thanh tịnh cho chư Tăng Ni: nói năng, suy nghĩ, đi, đứng, nằm, ngồi, và ngủ nghỉ đều 
thanh tịnh—Contemplate on seven kinds of purification for monks and nuns: purification 
of speech, thinking, walking, standing, lying, sitting, and sleeping and resting. 

Quán Thanh Tịnh Giới Đức—To contemplate on purijfying oƒ moraliiy: Quán giới đức 
thanh tịnh là một trong những yếu tố quan trọng nhất trong thiển định, nên hành giả tu 
thiển chơn thuần nhất định phải có giới hạnh trang nghiêm. Thước đo của sự tiến bộ trong 
thiển định là cách cư xử của hành giả với những người chung quanh. Nhờ thanh tịnh giới 
đức và đạo hạnh mà hành giả tu thiển lúc nào cũng sống hòa ái và khoan dung với mọi 
người, chứ không cần thiết phải lui vào rừng sâu núi thắm, xa lánh mọi người. Thật vậy, 
lúc chung sống trong cộng đồng, chúng ta mới có cơ hội và điều kiện tu sửa giới hạnh của 
chính mình. Như vậy, người sơ cơ tu tập thiển định trước hết phẩi có khả năng sống tốt 
đẹp với mọi người trước khi rút vào nơi vắng vẻ để tu tập thiển định thâm sâu hơn. Nghĩa 
là bên cạnh tu tập tọa thiển, chúng ta phải luôn cố gắng sống tốt đẹp và hòa ái với mọi 
người trong cuộc sống hằng ngày. Có người nói “tu thiển chẳng cần hành thiện tránh ác". 
Những ai dám nói như vậy, quả thật họ chẳng phải là Phật tử chân thuần. Ngược lại, có 
rất nhiều tế hạnh mà chúng ta phải chuẩn bị trước cũng như trong khi tu tập thiển định. 
Cái mà chúng ta gọi là tế hạnh, nhưng kỳ thật những thứ nầy ảnh hưởng rất lớn trên 
đường tu tập của chúng ta. Khi chứng kiến sự thành công của người khác, chúng ta khởi 
tâm tùy hỷ; khi thấy người khác khổ đau, chúng ta khởi tâm thương xót và cảm thông. Khi 
thành công, mình phải luôn giữ tâm khiêm cung—To contemplate on purifying of 
morality 1s one of the most Important factors in meditation, so, a devout zen practitioner 
must be a good virtue one. One”s meditation progress 1s valued from his or her behavior 
toward people around. Through the purificaton of morality and behavior, zen 
practitioners always live peacefully and tolerantly with people, not necessarily retreat in 
deep jungle to be away from people. In fact, while living in the community, we have 
chances and conditions to Iimprove our morality. Therefore, a zen beginner must be able 
to live together with everyone before turning Into solitude life for deep meditation. That 
1S fO say, beside practicing meditation, we use the rest of our time to live nicely and 
kindly to people. Some people say that they do not need to do good deeds, nor do they 
need to prevent unwholesome deeds. Those who dare to say so, they are really not 
devout Buddhists. In the contrary, there are a lot of small virtues need be prepared before 
and during we practice meditation. The so-called “small virtues” are, in fact, play a big 
role on our way of cultivation. We would be happy with other”s success and sympathy 
with otherˆs miseries. We will keep ourselves modest when achieving success. 

Quán Trì Kiến Thanh Tịnh—To contemplete on immovable or pure knowledge: Quán trì 
kiến thanh tịnh là quán tri thức không bằng lời nói. Tri kiến không phân biệt và không lời, 
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đối lại với động trí được diễn tả bằng lời —Pure knowledge ¡s non-distinguished and 
nonverbal knowledge, in contrast with movable and verbal knowledge. 

Quán Tâm Thanh Tịnh—To contemplate on the serenify öoƒ mỉind: Quán Tâm Thanh Tịnh 
hay sự thanh tịnh trong tâm. Trong lần chuyển pháp luân thứ ba, đức Phật giảng về tâm 
thanh tịnh hay cái không của mọi thứ, nhưng cái không ở đây không phải là hoàn toàn 
trống rỗng vì nó là sự quang minh chói rạng trong tịch tĩnh hay tịch chiếu. Tịch chiếu là sự 
trong sáng cho phép mọi hiện tượng hiện ra và đây cũng là đặc tính của 'không—To 
contemplate on the purification of mind or the purity oŸ mind. In the third turning of the 
wheel, the Buddha's teaching the serenity of mind or everything 1s void, but the voidness 
1s not completely empty because 1t has luminosity. Luminosity or clarity allows all 
phenomena to appear and 1s a characterIstic of emptiness. 

Quán Đoạn Nghỉ Thanh Tịnh —To contemplate on the purily oƒ cutting through doub1s: 
Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng tánh hay nghi hoặc che lấp mất tâm thức, khiến 
không thấy được chân lý, không thực hành được thiện nghiệp, đây là một trong năm triỀn 
cái—Zen practitioners should always remember that the overhanging cover of doubt, 
which prevents sentient beings from seeing and practicing good deeds, one of the five 
covers or mental and moral hindrances. 

Quán Đạo Phi Đạo Thanh Tịnh— To contemplate the purify oƒ the way and not-the-way: 
Quán sự thanh tịnh của cả dòng sanh tử và đường Bồ để hoặc giác ngộ dẫn đến Niết 
bàn——To contemplate the purity of both the way of transmigration by which one arrIves at 
a good or bad existence, and the way of bodhi or enlightenment leading to nirvana 
throuegh spiritual stages. 

Quán Kiến Hành Thanh Tịnh—To contemplate on the serenity oƒ seeing and practicing: 
Thiển là một pháp môn tu tập rất thực tiễn, nên hành giả tu Thiển phải nên luôn nhớ 
phương cách tu tập 'Kiến Hành' của chư Tổ ngày trước. Kiến có nghĩa là thấy hay quan 
sát; và hành có nghĩa là thực hành hay công phu. Trong Phật giáo, 'kiến' ngụ ý sự hiểu 
biết toàn diện và triệt để giáo lý của đức Phật; tuy nhiên, trong Thiền, kiến không những 
biểu thị sự hiểu biết các nguyên tắc và chân lý Thiển, mà nó còn ngụ ý cả cái nhìn tỉnh 
thức phát xuất từ kinh nghiệm giác ngộ. 'Kiến' theo nghĩa này có thể được hiểu là 'thấy 
thực tại' hoặc 'một cái nhìn về thực tại'. Nhưng trong khi 'kiến' có nghĩa là nhìn thấy thực 
tại, nó không hàm ý 'sở hữu', hay 'khắc phục' thực tại. Một châm ngôn Thiển nói: "Lý tuy 
đốn ngộ, sự phải tiệm tu." Nói cách khác, sau khi đã đạt ngộ hành giả vẫn phải tu tập cho 
đến khi nào cái ngộ đó chín muỗi, cho đến khi nào hành giả đạt được đại cơ đại dụng. 
Những nỗ lực ầm kiếm phương cách tu tập trước khi đạt ngộ cùng với sự tu tập sau khi 
ngộ này là cái mà nhà Thiền gọi là 'hành' hay 'công phu'. Như vậy, tham Thiển gồm hai 
phương diện. 'Kiến' và 'Hành', và cả hai phương diện này đều cần thiết. Cổ đức dạy: "Để 
thấy được tánh, người ta phải leo lên tận đỉnh núi và nhìn từ đó; để bắt đầu cuộc hành 
trình Thiền để đi đến giác ngộ, hành giả phải xuống tận đáy biển, và bắt đầu đi từ đó." 
Mặc dầu toà nhà Thiển được chống đỡ bởi hai trụ cột chính là 'Kiến' và 'Hành', nhưng 
giáo lý Thiển phần lớn nhấn mạnh vào 'Kiến' hơn. Điều này đã được chứng thực bởi đại 
thiển sư Qui Sơn, sư dạy: "Cái kiến của ông chứ không phải cái hành, chính là điều mà ta 
quan tâm." Đó cũng là lý do tại sao các thiển sư chỉ toàn nhấn mạnh vào 'ngộ' và dồn hết 
nỗ lực để đem đệ tử của họ trực tiếp đến 'ngộ'. Như trên đã nói, Thiền là một giáo lý thực 
tiễn và trực chỉ nhất, Thiển tìm cách gạt qua một bên tất cả những vấn để và những thảo 
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luận thứ yếu mà chỉ thẳng vào 'Kiến', tức là cái thấy hay cái nhìn thực tại. Điều này được 
biểu thị trong toàn bộ truyền thống nhà Thiền. Cuối cùng, sự nhấn mạnh vào 'Kiến' được 
thị chứng bởi vô số công án Thiển hay ngôn cú Thiển. Trong số này có lẽ lời của thiển sư 
Bách Trượng là đầy ý vị nhất: "Nếu một đệ tử có thị kiến ngang với thầy mình, y chỉ có 
thể, nhiều nhất là, thành tựu được có một nửa những gì mà ông thầy đã thành tựu. Chỉ khi 
nào một đệ tử có thị kiến vượt trội hơn thầy, người ấy mới xứng đáng được thầy truyền 
thụ."—Zen 1s a very practical method, so Zen practitioners should always remember the 
method of 'seeing and practicing' from ancient Zen masters. "Ïo see' or 'fo view'` means 
seeiIng, viewing or observing; and 'to practice' means action or work. In Buddhism, 'to see' 
1mplies the over-all understanding of the teachings from the Buddha; however, In Zen, It 
does not only denote the understanding of Zen principles and truth, but 1t also Iimplies the 
awakened view that springs from the enliphtenment experIence. In this sense, 'seeing' can 
be understood as 'seeing reality' or 'a view of reality'. But while 'seeing' signifies the 
seeing of reality, 1t does not Imply the 'possession' or mastery' of reality. A Zen proverb 
says: "Reality can be seen In an abrupt manner, but the matfer should be cultivated step 
by step." In other words, after one has attained enlightenment, he should cultivatfe 1t until 
1t reaches Ifs full maturity, until he has gained great power and flexibility. All the pre- 
enlightenment (before-enlightenmenft) searching and strivinsg, together with the posf- 
enlightenment (after-enlightenment) cultivation, 1s what Zen Buddhists call the practice' 
or the work'. Thus Zen work consIsts of two main aspects, the "View' and the 'Action', and 
both are Indispensable. Ancient virtues taught: “To gain a view, one should climb to the 
top of a mountain and look from there; to begin the Journey of Zen, pracfitioners should 
go down to the bottom of the sea, and from there start walking." Although the edifice of 
Zen 1s supported by these two main pillars, the 'View' and the 'Action', but Zen teaching 
lays most OŸ Its stress on the 'View'. This 1s attested by the great master, Kuei-shan, who 
said, "Your view, but not your action, 1s the one thing that I care about.” That 1s also the 
reason why the Zen Masters put all their emphasis on Enlightenment and concentrate 
their efforts on bringing their disciples directly to enlightenment. As above mentioned, 
being a most practical and straightforward teaching, Zen seeks to brush aside all 
secondary matters and discussions and to point directly to the 'seeing' or viewing of 
Reality'. This 1s shown In the whole tradiion of Zen. The emphasis on the 'View' Is 
wItnessed by Iinnumerable Zen koans and sayings. Among them perhaps the most 
expressive one 1s Master Pai-changs remark: "If the disciple has a view equal to his 
Master, he can, at most, accomplish but half of what his Master has achieved. Only when 
the disciple has a view surpassing that of his Master 1s he deserving of the Instruction.” 
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Chương Năm Mươi Bảy 
Chapter FỰty-Seven 


Thiền của Bậc Thanh Văn 
Zen 0ƒ Sound Hearers 


(Đại cương về Thanh Văn—An overview dƒ the Sravakas: Chữ Sravaka có nghĩa là kẻ 
nghe giảng, dùng để gọi những đệ tử Phật, có thể là Tỳ Kheo, Tỳ Kheo Ni hay cận sự 
nam nữ, văn kinh thính pháp và tu tập theo lời Phật dạy mà đạt được đạo quả Niết Bàn. 
Người ấy cũng có lúc độ tha, nhưng khả năng rất hạn hẹp. Hàng Thanh Văn còn chịu 
khuất phục dưới nghiệp chướng nặng nề; họ không thể hoài bảo những tâm nguyện lớn 
lao như các vị Bồ Tát để làm lợi ích cho hết thảy chúng sanh; sở kiến của họ không đủ 
sáng và không đủ sâu nên họ không nhìn thấy tất cả những bí ẩn của sự sống, họ chưa hề 
khai mở con mắt trí tuệ. Thanh Văn là hàng đệ tử Phật, có thể là Tăng Ni hay cư sĩ tại 
gia. Vị Thanh văn lắng nghe, rồi tu tập Phật Pháp và cuối cùng đạt được cứu cánh Niết 
Bàn. Người ấy cũng độ tha, nhưng khả năng rất hạn hẹp. Một vị Thanh văn thường nhờ 
bậc đạo sư hướng dẫn, sau khi nghe xong, vị ấy thức tỉnh được bản chất của chư pháp và 
giác ngộ. Chỉ cần một sự hướng dẫn, gợi ý nhỏ của các bậc đạo sư sáng suốt và kinh 
nghiệm cũng đủ cho vị Thanh văn ấy tiến bộ trên con đường giác ngộ. Thanh Văn là 
những vị lắng nghe lời Phật dạy mà hiểu nguyên lý của Tứ diệu đế, để tu hành và đạt 
mục đích Niết bàn không còn vướng bận trần thế. Vào thời Đức Phật còn tại thế thì 
Thanh Văn là những đệ tử của Ngài, nhờ nghe những lời ngài dạy rồi theo khả năng của 
mình mà tu tập. Họ gồm những đệ tử nổi tiếng như Ca Diếp, Xá Lợi Phất, Mục Kiển 
Liên, và La Hầu La, vân vân. Theo truyền thuyết Phật giáo, tôn giả Xá Lợi Phất đã đạt 
quả Tư đà hoàn sau khi chỉ nghe nửa bài kệ do vị A La Hán tên Ác Bệ đọc. Ngài Châu 
Lợi Bàn Đà Già học ròng rã bốn tháng mà không phân biệt nổi hai chữ “Quét” và “Cây 
chối,” tuy nhiên, nhờ quán được tánh vô thường của một chiếc khăn tay sạch đã đạt được 
quả vị A La Hán. Theo các truyền thống Đại thừa, Thanh văn tạo thành một trong ba loại 
hành giả chính tu tập theo Phật pháp, hai loại kia là Duyên giác và Bồ Tát; tuy nhiên, 
Thanh văn bị xem là “Tiểu Thừa” vì họ chỉ tự tìm sự giải thoát cho riêng mình—The 
word “Sravaka`" literally means “hearer.' This name was given to the disciple of the 
Buddha, may be a monk, a nun, a layman or a laywoman, bent on his or her liberation. A 
Sravaka hears and learns the truth from the Buddha, then follows and practices the 
teachings of the Buddha and finally attains Nirvana. He or she also serves others, but hIs 
or her capacity to do so 1s limited. Sravakas are yet under the covering of foo great a 
karma-hindrance; they are unable to cherish such great vows are made by the 
Bodhisattvas for the spiritual welfare of all beings; themr Insipht 1s not clear and 
penetrating deep enough to see all the secrets of life; they have not yet opened the 
wisdom-eye. Sravaka 1s a disciple of a Buddha, may be a monk, a nun, a layman or a 
laywoman. Bent on his or her liberation, a Sravaka hears, follows and practises the 
teaching of the Buddha and finally attains Nirvana. He or she also serves others, but hIs 
or her capacIfy to do so 1s limited. ÀA Sravaka usually asks for the guidance of a superIor 
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enlipghtened Instructor, after hearing, he realizes the nature of things, then, gets 
enlightenment. À slight indication from an experienced and wise teacher would alone be 
sufficlent for a morally advanced aspirant to progress on the upward path of 
enlightenment. Sravaka 1s a voice-hearer who undertakes the practice and becomes a 
Sramanera or a student who seeks personal enlightenment and an attains this only by 
listening to the teaching and gaining Insight into the four noble truths, so that he can 
cultivate to reach his supreme goal of nirvana without earthly remainder. At the time of 
the Buddha, sravakas were disciples of the Buddha who heard his words and practiced 
them In accordance with their capacities. They Include such notable figures as Kasyapa, 
Sariputra, Maudgalyayana, and Rahula, etc. Venerable Sariputra, for example, attained 
the first stage of Sainthood, hearing only a half stanza from Arahant Assall. 
Suddhipanthaka, who tried to learn just two words “Sweep” and “Broom,” for four 
months, but could not distinguish their meaninsgs; however, he was able to attain 
Arahantship by contemplating on the Impermanent nature of a clean handkerchief, which 
he was handling while gazing at the sun. According to Mahayana traditions, they 
consfitufe one of the three main types of Buddhist practitioners, the other being Pratyeka- 
buddhas and Bodhisattvas; however, Sravakas are considered as “Mahayanists” because 
they seek a personal liberation. 


(II) Cách tu tập Thiền Định của những chúng sanh thuộc hàng Thanh Văn—Methods dgƒ 
practice 0ƒ Zen 0ƒ those who belong to the Sravaka order: Các chúng sanh thuộc hàng 
Thanh Văn được chứng ngộ khi nghe được những học thuyết về các Uẩn, Giới, Xứ, nhưng 
lại không đặc biệt lưu tâm đến lý nhân quả. Tuy nhiên, các ngài lại tu tập thiển định để 
giải thoát đuợc sự trói buộc của các phiển não nhưng vẫn chưa đoạn diệt được tập khí 
của mình. Họ đạt được sự thể chứng Niết Bàn, và an trú trong trạng thái ấy, họ tuyên bố 
rằng họ đã chấm dứt sự hiện hữu, đạt được đời sống phạm hạnh, tất cả những øì cần phải 
làm đã được làm, họ sẽ không còn tái sinh nữa. Những vị nầy đã đạt được tuệ kiến về sự 
phi hiện hữu của “ngã thể” trong một con người, nhưng vẫn chưa thấy được sự phi hiện 
hữu trong các sự vật. Những nhà lãnh đạo triết học nào tin vào một đấng sáng tạo hay tin 
vào “linh hồn” cũng có thể được xếp vào đẳng cấp nây. Pháp giới của Thanh Văn bao 
gồm các bậc sơ quả, nhị quả, tam quả, và tứ quả Thanh Văn. Trong đó bao gồm sơ quả 
hướng (tức là những bậc chưa chính thức chứng đắc sơ quả), sơ quả, nhị quả hướng, nhị 
quả, tam quả hướng, tam quả, tứ quả hướng, và tứ quả. Hàng Thanh Văn có lúc còn được 
gọi là A La Hán. Các ngài có thần thông có thể phi hành biến hóa. Bậc sơ quả A La Hán 
phải cắt đứt hết những kiến hoặc (mê muội của cái thấy). Bậc nhị quả thì cắt đứt tư hoặc 
(mê muội của sự suy nghĩ). Bậc tam quả thì cắt đứt những trần sa hoặc (mê muội vi tế 
như cát bụi). Bậc tứ quả thì cắt đứt trần sa hoặc và đoạn trừ được phần nào vô minh 
hoặc——Those belong to the Sravaka order who are delighted at listening to such doctrines 
as concern the Skandhas, Dhatus, or Ayatanas, but take no special Interest in the theory 
of causatlon. However, they practice meditaton to cut themselves loose from the 
bondage of evil passions but have not yet destroyed their habit-energy. They have 
aftained the realization of Nirvana, abiding in which state they would declare that they 
have put an end to existence, their life of morality 1s now attained, all that 1s to be done 1s 
done, they would not be reborn. These have gained an Insight into the non-exIstence of 
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an ego-subsfance In a person but not yet Into that in obJects. These philosophical leaders 
who believe In a creafor or In the ego-soul may also be classifiled under this order. The 
Dharma realm of Sound Hearers consIsts of Hearers of the FIrst Fruition, Hearers of the 
Second Fruition, Hearers of the Third Fruition, and Hearers of the Fourth Fruition. These 
can further be divided info the threshold to the first fruition (those who have not actually 
realized the first fruition), the first fruition, the threshold to the second fruition, the second 
fruition, the threshold to the third fruition, the third fruition, the threshold to the fourth 
fruition, and the fourth fruition. Sound Hearers are sometimes also called Arhats. They 
can fly through the air and manifest transformations, and they are endowed with spiritual 
powers. Those of the first fruition have to sever the delusions of views. Those of the 
second fruition have to sever the delusions of thoughts. Those of the third fruition have to 
sever tiny delusions which are as small and as many as dust and sand. Those of the fourth 
Ífruition not only have to sever tiny delusions which are as small and as many as dust and 
sand, but also have to destroy a bit of ignorance. 


(HI)Thanh Văn là bậc đạt được giác ngộ qua tu tập quán Tứ Đế—Sound hearer is a person 
who enlightens through cultivating on the ƒour noble truths: Thanh Văn quán Tứ Đế mà 
tu hành và mức độ phát triển bị hạn hẹp. Mục tiêu chỉ là giác ngộ cá nhân mà thôi. Chính 
vì thế mà trong Pháp Hội Hoa Nghiêm trong rừng Thệ Đa, Hết thảy các đại Thanh Văn, 
kể cả các ngài Xá Lợi Phất, Mục Kiển Liên, vân vân, không có phước quả, không có tuệ 
nhãn, không có tam muội , không có giải thoát, không có thần lực biến hóa, không có uy 
lực, không có tự chủ, không có trụ xứ, không có cảnh giới để họ bước vào chúng hội của 
Bồ Tát và tham dự vào cuộc diễn xuất tâm linh diễn ra trong rừng Thệ Đa. Vì họ đã 
riêng tầm cầu giải thoát theo thừa và đạo của Thanh Văn; những gì họ thành tựu đã 
không vượt ngoài quả vị Thanh Văn. Quả thực, họ đã đạt được trí tuệ làm hiển lộ chân 
lý, an trụ trong biên tế của thực tại (bhufakoti), hưởng thụ tịch diệt cứu cánh, nhưng họ 
không có tâm đại bi rộng lớn đối với hết thảy chúng sanh, vì họ chỉ chuyên tâm vào 
những hành nghiệp của riêng mình, không có tâm chứa nhóm trí tuệ Bồ Tát và tự mình tu 
tập theo đó. Họ có riêng sự chứng ngộ và giải thoát, nhưng họ không mong cầu, không 
phát nguyện làm cho kẻ khác cũng tìm thấy chỗ an trụ trong đó. Như thế họ không hiểu 
thế nào là thần lực bất khả tư nghì của Như Lai —Hearer of the four noble truths and 
limited to that degree of development. The obJective 1s personal salvation. Therefore, In 
the assembly of the Gandavyuha In the Jetavana, all the great Sravakas, Including 
Sariputra and Maudgalyayana, etc., have no stock of merif, no wisdom-eye, no samadhi, 
no emancipation, no power of transformation, no sovereignty, no energy, no masfery, no 
abode, no realm, which enable them to get Into the assemblage of the Bodhisattvas and 
participate In the performance of the great spiritual drama that 1s going on 1n Jetavana. As 
they have sought their deliverance according to the vehicle and way of Sravakahood, 
what they have accomplished does not go beyond Sravakahood. They have indeed gained 
the knowledge whereby the truth 1s made manifest, they are abiding In the limit of reality 
(bhutakoti), they are enJoying the serenity of the ultimate (atyantasantI); but they have no 
øreat compassionate all-embracIng heart for all beings, for they are foo Intently occupied 
with their own doings (atmakarya) and have no mind to accumulate the Bodhisattva- 
knowledge and to discipline themselves in I(. They have their own realization and 
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emancipation, but they have no desire, make no vows to make others also find theIr 
resting abode ¡n it. They do not thus understand what 1s really meant by the inconceivable 
power of the Tathagata. 


(IV)Thanh Văn và một cái ngã duy nhất cần nên chế ngự —Sravakas and the onÌy one 
single selƒ need be cared for: Theo Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa, có sự tương phản giữa 
một vị Bồ tát và một vị Thanh Văn. Một vị Bồ Tát là một chúng sanh giác ngộ, người 
nguyện cứu độ hết thảy chúng sanh, trong khi một vị Thanh Văn nghĩ rằng: “Chỉ có một 
cái ngã duy nhất sẽ được chúng tôi chế ngự, chỉ có một cái ngã duy nhất sẽ được chúng 
tôi đưa tới Niết Bàn.” Rồi thì vị Thanh Văn chỉ lo tu tập thiện nghiệp để tự chế mình. 
Chắc chắn một vị Bồ Tát sẽ không tu tập như vậy. Vị Bồ Tát sẽ tu tập gieo trồng thiện 
nghiệp với ý tưởng như thế này: “Tôi muốn đặt cái ngã của tôi vào trong Như Lai hay 
Niết Bàn, và để giúp đỡ hết thảy thế gian, tôi muốn đặt hết thảy chúng sanh vào trong 
Niết Bàn, tôi sẽ hướng dẫn vô lượng chúng sanh vào trong Niết Bàn.” Như vậy, thiển 
quán của các hàng Thanh Văn được đặt căn bản trên Tứ Diệu Đế. Với loại quán nầy, sự 
bình yên được căn cứ trên Tứ Diệu Đế như sự mô tả về Luân Hồi và Niết Bàn. Chân lý 
thứ nhất là mô tả về luân hồi được gọi là sự thật về khổ. Chân lý thứ hai là nguồn gốc 
hay nguyên nhân của khổ, nó bắt nguồn từ nghiệp và các phiển não. Chân lý thứ ba là sự 
dập tắt xãy ra nếu nghiệp và các phiển não bị loại bỏ, và kết quả nầy là ở trong Niết 
Bàn. Chân lý thứ tư là thực hành theo con đường sự thật dẫn đến sự dập tắt khổ. Theo 
quán của Thanh văn, nguyên nhân về các phiền não được nhận biết như sự chấp thủ đến 
các ý tưởng về ngã hoặc về “Tôi” hoặc “của tôi”. Sự tin tưởng về một bản ngã là một ảo 
giác, bởi vì thực sự không có ngã hoặc vật phụ thuộc về cái ngã đó. Khi chúng ta có khả 
năng nhận biết về sự vắng mặt của “Ngã” trong Thiền Quán, bấy giờ sự chấp thủ đối với 
bản ngã tự nhiên bị triệt tiêu ngay. Vì vậy, thiển quán chính yếu của Thanh Văn là thiển 
trên sự vắng mặt của bản ngã——According to the Prajnaparamita-sutra, there are contrasts 
between a Bodhisattva and a Sravaka. A Bodhisattva 1s an Enlightened Being who vow to 
save all other sentient beings, while a Sravaka thinks: “There 1s only one single self we 
need to care for, one single self we will tame, one single self we will pacIfy, one single 
self we will lead Iinto Nirvana.” Then a Sravaka will undertake exercises which bring 
about wholesome roofs for the sake of taming himself, pacifying himself, nirvanasing 
himself. Certainly, the Bodhisattva should not train himself like that. He should undertake 
exercIses for bringing about wholesome roots with the Idea: “My self, [ will place In 
Suchness (Nirvana), and, for the sake of helping all the world, I will also place all beings 
1n Suchness, the Iimmeasurable world of beings I wIll lead to Nirvana.” Therefore, the 
Vipassana for the Sravakas 1s based on the Four Noble Truths. With this type of 
Vipassana, peace 1s based on the Four Noble Truths as a description of Samsara and 
Nirvana. The first noble truth 1s a description of samsara, which 1s called the truth of 
suffering. The second truth of origination looks at the cause of samsara, which orIginates 
Írom karma and klesas. The third truth of cessation occurs 1ƒ karma and the klesas are 
eliminated and this results in Nirvana. The fourth truth 1s following and practicing the 
truth of the path. In the Vipassana of the Sravakas, the cause of the klesas 1s Identified as 
the clinging to the idea of self or of “I” or “Mine”. À belief in a self 1s a delusion because 
actually there 1s no self or things that belong to a self. When one 1s able to realize the 
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absence of selfin Vipassana meditation, then the natural clinging to self Just vanishes. So, 
the main meditation of the Sravakas 1s the meditation on the absence of self. 
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Chương Năm Mươi Tám 
Chapter FỰfty-Eighf 


Thiền của Bậc Độc Giác 
Zen 0ƒ Pratyeka-buddhas 


(D Đại cương về Độc Giác Phật—An overview oƒ the Pratyeka-buddha: Theo Phật Giáo, 
Duyên Giác là một vị Phật mà thời Đức Phật Thích Ca Mâu Ni còn tại thế thì người ta 
gọi là Duyên Giác, nhưng đến sau thời Phật tại thế thì người ta gọi là Độc Giác. Pratyeka 
nghĩa là riêng tư, cá biệt, đơn độc. Chữ Pratyeka-buddha dùng để chỉ một cá nhân đơn 
độc, không có bất kỳ sự giúp đở nào của ngoại tại nhưng có thể đạt đến cảnh giới A La 
hán. Độc Giác Phật là người tự tu tự ngộ hay những người sống tu cách biệt khỏi nhân 
quần xã hội và tự đạt được giác ngộ, đối lại với nguyên tắc vị tha của Bồ Tát. Duyên 
Giác là bậc Thánh Hiển, trong thời Phật còn tại thế thì gọi là Duyên Giác, sau khi Phật 
nhập diệt thì các Ngài được gọi là Độc Giác. Danh từ Độc Giác không hạn chế trong 
Phật giáo, nhưng nó bao hàm những vị sống đời cách biệt, tự mình quán sát về ý nghĩa 
của cuộc đời, nhìn hoa rơi lá rụng mà giác ngộ. Các Ngài được gọi là Độc Giác vì các 
Ngài tự mình giác ngộ, các Ngài thích ngủ một mình trên đỉnh núi. Khi các Ngài ngắm 
nhìn cảnh mùa Xuân thì trăm hoa đua nở, Thu đến thì lá trở nên úa vàng héo rụng... các 
Ngài giác ngộ rằng mọi sự mọi việc trên đời đều tự nhiên có sanh có diệt. Các Ngài lại 
quán sát chu kỳ mười hai nhân duyên hổ tương nối tiếp nhau như mười hai móc khoen 
của dây xích để thấy rõ nguyên nhân của sự sanh diệt nầy——According to Buddhism, 
those who become enlightened when Sakyamuni Buddha 1s In the world are called 
“Those Enlightened to Conditions”, but those who become enlightened when there 1s no 
Buddha In the world are called “Solitary Enliphtened Ones'. The word “Pratyeka” means 
“private,` “individual,` “single,” or “solitary.` Pratyeka-buddha 1s one who 1s In “solitary 
singleness,' in independence of all external support, attains Arhatship. Pratyeka-buddha 
Is an Individual enlightenment (One who lives apart from others and attains 
enlightenment alone, or for himself contrast with the alturism of the bodhisattva principle. 
Those who become enlightened when a Buddha 1s still in the world are called Those 
Enlightened to Conditions. Those who become enlightened when there 1s no Buddha in 
the world are called Solitarily Enlightened Ones. The term Solitarily Enlightened Ones 
(Pratyeka-buddha) 1s not limited to the Buddhists, but 1s a general term for those who 
aftain enlightenment by living In Isolation (recluses), pondering alone over the meaning 
of life, observing the “flying flowers and falling leaves.” They are called Solitarily 
Enlightened Ones because they get enlightened by themselves. They like to sleep high 
on mountain peaks alone. Springtime”s flowers wither in the fall. They observe “the 
blooming of hundreds of flowers In the springtime, and the falling of yellow leaves In the 
fall,” and awaken to how the myriad things naturally come Into being and then cease to 
be. They also contemplate the reasons of birth and death ¡in the cycle of twelve 
I1nterconnecting links or the twelve links of conditioned co-production. 
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(II) Cách tu tập Thiền Định của Độc Giác Phật— Methods ogƒ practice oƒƑ Zen dƒ the 
Pratyeka-buddha: Phạn ngữ “Pratyeka-buddha” có nghĩa là “người giác ngộ đơn độc” 
hay “Độc giác Phật.” Đây là người đại giác (đơn độc), đi một mình vào đại giác rồi nhập 
Niết bàn một mình. Người ấy đạt được đại giác nhờ hiểu được thập nhị nhân duyên bằng 
nơi tự thân (tự giác, không cần thầy, và đạt đến giác ngộ cho tự thân hơn là cho tha 
nhân). Nói tóm lại, Độc Giác Phật là vị ẩn cư và tu giải thoát chỉ cho chính bản thân 
mình mà thôi. Trong Phật giáo Nguyên Thủy người ta nói Phật độc giác chỉ có trong thời 
điểm không có Phật. Độc giác Phật vượt trội một vị A La Hán về sự đạt thành thiển định 
và trí huệ, nhưng hãy còn kém xa các vị Phật. Độc giác đạo theo Đại Thừa là một trong 
ba đường giải thoát khả dĩ đã được Đức Phật giảng giải, cùng với hai đường khác là 
Thanh Văn và Bồ Tát đạo. Các ngài Độc Giác Phật thích tu tập thiển định một mình ở 
những nơi cô tịch hay trên các đỉnh núi. Khi các ngài ngắm nhìn cảnh “Xuân đến, trăm 
hoa đua nở; thu về lá vàng rụng” thì các ngài giác ngộ rằng mọi sự mọi việc trên đời nầy 
đều sinh diệt. Nhân Duyên Giác Hay Bích Chi Phật nhờ thiển quán theo pháp nhân 
duyên (pháp quán mười hai nhân duyên để đạt được giác ngộ của Phật giáo) mà giác 
ngộ thành Phật Bích Chi. Không như Phật toàn giác, Thanh văn Duyên giác chỉ tự giác 
chứ không giác tha. Bậc Độc Giác không chia xẻ với kẻ khác sự hiểu biết mà mình đã 
gia công tìm kiếm về những phương tiện để đạt tới Niết Bàn. Bậc Độc Giác tin rằng, 
những người khác, khi bị thực tế khắc nghiệt của những khổ đau trên trần thế thúc đẩy, 
cũng sẽ đi vào con đường thánh thiện, nhưng Duyên Giác không bận tâm tới việc dạy 
bảo hoặc giác ngộ chúng sanh. Các bậc nầy cho rằng sự giác ngộ là một thành tựu về 
phương diện cá nhân chứ không phải về phương diện xã hội hay vũ trụ. Còn gọi là Bích 
Chi Ca La Phật hay Bích Chị Ca Phật, Duyên Giác, hay Độc Giác, là người tự tu tự giác 
ngộ và nhập Niết bàn trong thời không có bậc Chánh Đẳng Chánh giác, cũng giúp người 
giác ngộ, nhưng chỉ trong giới hạn nào mà thôi. Duyên Giác chẳng có khả năng nói rõ về 
chân lý cho người khác như Phật Toàn Giác. Chư Phật Bích Chi tự mình giác ngộ, tự 
mình đạt được trí tuệ toàn hảo và tối thượng, nhưng các bậc này nhập diệt mà không 
tuyên bố thông điệp giải thoát cho thế gian. Việc này hoàn toàn khác hẳn với lý tưởng 
Bồ Tát. Tuy nhiên, phàm nhân phải luôn nhớ rằng chư Phật Bích Chi đã nỗ lực biết bao 
nhiêu mới thành Phật trong hoàn cảnh của các ngài. Vì vậy các ngài cũng thật xứng đáng 
cho chúng ta kính lễ và chiêm ngưỡng. Trí của hàng Thanh Văn và Duyên Giác, cho rằng 
chư pháp là không thật. Những bậc độc giác thiển định có “Duyên Giác Tính”, có chủng 
tử vô lậu sanh ra Bích Chi Phật, dứt đoạn luân hồi sanh tử, nhưng chưa có thể đạt đến 
quả vị Phật. Có mười cảnh thiển định của Duyên Giác Thừa: phiển não cảnh, bịnh hoạn 
cảnh, nghiệp tướng cảnh, ma cảnh, thiển định cảnh, chư kiến cảnh, ngã mạn cảnh, nhị 
thừa cảnh, và Phật cảnh—A Sanskrit term for “Solitary realizer.” A Pratyeka Buddha is 
the solitary (awakened) sage of Indian life whose ideal was incompatible with that of the 
Bodhisattva, in that he walked alone, and having attained his Enlightenment, passed Into 
Nirvana, indifferent to the woes of men. He attains enlightenment through the insight of 
the twelve nidanas by himself (ndependently of a teacher and attainment of his 
enlightenment rather than that of others). In summary, Pratyeka-Buddha 1s one who lives 
1n seclusion and obtains emancipation for himself only. In Ñikaya Buddhism tt 1s said that 
Pratyeka-buddhas can only exist during a time and place In which there 1s no Buddha. 
They are said to to be superior to Arhafs in terms of meditative attainment and wisdom, 
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but far Inferior to Buddhas. The path of the Pratyeka-buddha 1s said in Mahayana to be 
one of the three possible paths to salvation taught by the Buddha, along with the path of 
the Sound-hearer or Sravaka and that of the Bodhisattva. Pratyeka-buddhas like to 
cultivate meditation at solitary places or on mountain peaks alone. They observe “the 
blooming of hundreds of flowers In the springtime, and the falling of yellow leaves In the 
autumn,” and awaken to how the myriad things naturally come I1nto being and then cease 
to be. Who become fully enliphtened by meditating on the principle of causality (the 
Buddhist enlightenment arises from pondering over the twelve nidanas). Unlike the 
Perfect Buddhas, however, they do not exert themselves to teach and help others. 
Pratyekabuddha does not share with others his hard-won knowledge of the means for the 
attainment of Nirvana. He believes that others too, driven by the stern reality of the 
miserles of life, may some day take to the holy path, but does not bother to teach or 
enlighten them. They consider enlightenment as an Individual not a social or cosmic 
achievement. Pratyeka-buddha 1s one who enlightened to conditions. A person who 
realizes Nirvana by himself or herself at a trme when there 1s no Samyaksambuddha In 
the world. He or she also renders services to others, but in a limited way. He or she 1s not 
capable of revealing the Truth to others as a Samyaksambuddha, a fully enlightened 
does. Pratyeka-buddhas enlightened by themselves. They have attained to supreme and 
perfect insight, but they enter Nirvana without proclaiming the truth to the world. Thịis 1s 
totally different from the Bodhisattva”s ideal. However, ordinary people should always 
remermmber that how much efforts Pratyeka-buddhas diịd In their situation. So they deserve 
our admiration and respect. Sravaka (thanh văn) and Pratyeka-buddha (Duyên giác) 
knowledge that all the dharma or laws are void and unreal. Who are able to atfain to non- 
return to mortality, but are unable to reach Buddhahood. There are ten stages of Solitary 
Enlightened One”s obJect in meditation: life”s distress and delusion, sickness (cause and 
cure), karmic Influences, mara affalrs (how to overthrow therr rules), the conditon of 
medifation and concenftratlon, various views and doubts that arise, pride in progress and 
the delusion that one has atfained nirvana, temptation to be content with the lower 
mirvana, Bodhisattvahood, and Buddhahood. 


(HÙĐộc Giác Phật là bậc đạt được giác ngộ qua tu tập pháp nhân duyên— Pratyeka- 
buddha ¡s a person who enlighfens through cultivaing on the TWwelve links doƒƑ 
Independent Originafion: Độc Giác Phật hay Chị Phật địa. Duyên Giác Phật hay những 
chúng sanh thuộc hàng Bích Chi Phật là một trong 10 giai đoạn tiến đến Phật quả. Bích 
Chi Phật là những vị nhờ quán nhân duyên của vạn hữu mà giác ngộ. Vào mùa Xuân 
thấy hoa nở. Mùa Thu thấy lá vàng rơi, vân vân, họ tỉnh giác ra rằng mọi hiện tượng 
không thường hằng. Các vị nhận thấy rằng mọi sự mọi việc đều phải trải qua tiến trình 
sanh, trụ, dị, diệt. Bích Chi Phật là người thấu hiểu mười hai nhân duyên, và do đó đạt 
được trí huệ. Bậc nầy đã đạt được Bích Chi Địa. Đây là những bậc tu hành tìm cầu giác 
ngộ cho chính mình, được định nghĩa trong Kinh Pháp Hoa là những vị tính chuyên hành 
trì, thích nơi vắng vẻ yên nh, tu hành viên mãn mà không có thầy bạn dạy bảo, một 
mình tự nhiên giác ngộ, chứ không cứu độ tha nhân như mục đích của các vị Bồ Tát 
(quán sát hoa bay lá rụng và 12 nhân duyên mà đạt đến giác ngộ). Các nhà Thiên Thai 
thì cho rằng “Chi Phật” hay “Độc Giác” là loại ngộ đạo khi đời không có Phật, tự mình 
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giác ngộ, không nhờ thầy bạn, và cũng không cứu độ ai. Những vị Phật Độc Giác nầy 
đắc quả vô thượng Bồ Đề bằng cách thiển định pháp nhơn duyên. Tuy nhiên, không 
giống với Phật Thích Ca, những vị nầy không dạy người khác. Đây là những vị Phật đã 
chứng ngộ Tam Miệu Tam Bồ Đề. Người chứng ngộ Niết bàn một mình trong thời không 
có Phật tại thế. Những vị nầy cũng cứu độ người khác, nhưng chỉ trong một phạm vi nhỏ 
hạn hẹp. Những vị nầy không có khả năng truyền đạt chơn lý như vị Phật đã chứng ngộ 
Tam Miệu Tam Bồ Đề. Người đạt được giác ngộ qua tu tập pháp nhân duyên. Vị này còn 
được gọi là Độc Giác Phật hay vị Phật có sự giác ngộ cá nhân cho riêng mình. Trong thời 
không có Phật, người tự quán sát mười hai nhân duyên mà tu hành giác ngộ thì gọi là 
Độc Giác Phật, tuy nhiên chỉ giải thoát và giác ngộ cho cá nhân mình mà thôi (Lân Giác 
Dụ là những người tu tập một mình; Bộ Hành Dụ là những người tu hành cùng với thiện 
tri thức)—Those of the Pratyekabuddha order or realizer of conditions. This 1s one of the 
ten stages toward the Buddhahood. Pratyekabuddhas are those who are enlightened to 
conditions. In the spring, they watch the white blossoms open. In the autumn, they see the 
yellow leaves fall, etc., they awake to the knowledge that all phenomena are not exIstent 
permanently. They see that everything must follow the same process: birth, formation, 
decay, and death. Pratyeka-buddha who understands the twelve nidanas, or chain of 
causation, and so atfains to complete wIsdom. His stage of attainment 1s Pratyeka-buddha 
stage. One who seeks enlightenment for himself, defined in the Lotus sutra as a bellever 
who 1s diligent and zealous In seeking wisdom, loves loneliness and seclusion, and 
understands deeply the nidanas. Ït 1s a stage above Sravaka and 1s known as the middle 
vehicle. Tlen-T”ai distnguishes as an ascetic in a period without a Buddha, as a 
pratyeka-buddha. He attains his enlightenment alone, independently, of a teacher, and 
with the obJect of attaining nirvana and his own salvation rather than that of others, as 1s 
the obJect of a Bodhisattva. These Buddhas (Individually IHuminated Buddhas) become 
fully enlightened by meditating the principle of causality. Unlike the perfect Buddha; 
however, they do not exert themselves to teach others. These Enlightened Buddhas who 
realize Samyaksambuddha and realize Nirvana alone by himself at a tme when there 1s 
no Samyaksambuddha ¡n the world. He or she also renders services to others, but in a 
limied way. He or she 1s not capable of revealing the Truth to others as a 
Samyaksambuddha, a fully enlightened Buddha does. A person who enlightens through 
cultivating on the reasoning of the riddle of life, especially as defined in the twelve 
nidanas. This person 1s also called Solitary Enlightened One or Individual Enlightenment. 
Who are enliphtened In the twelve nidanas (Thập nhị nhân duyên); however, the 
obJective 1s personal salvation or own enliphtenmernt. 


Chương Năm Mươi Chín 
Chapter FỰty-Nine 


Thiền của Bậc A La Hán 
Zen 0ƒ Arhats 


(Tổng quan về Bậc A La Hán— Overview oƒ Arha£s: A La Hán có nghĩa là “Bố Ma,” hay 
“Ứng Cúng.” Trong thời Phật giáo Ấn Độ nguyên thủy, A La Hán là một hình ảnh đáng 
kính nhất trong cộng động Phật giáo, vì A La Hán là bậc đã đạt được Niết Bàn, bậc đã 
cắt đứt phiền não và sẽ không còn tái sanh trong thế giới khổ đau nữa. Theo Phật giáo 
Nguyên Thủy, A La Hán là mức độ đạt đạo cao nhất trong Phật giáo Nguyên Thủy. A La 
Hán là bậc đã đạt tới giai đoạn “Vô Học.” Đây là Thánh quả cao nhất trong Tứ Thánh 
Quả Tiểu Thừa. Và từ A La Hán còn được dùng như là một trong mười danh hiệu của 
Đức Phật. Tuy nhiên, trong các tác phẩm gần đây của trường phái Đại Thừa, A La Hán 
cùng với Độc Giác Phật được các thầy Đại Thừa ám chỉ như là sự tu tập ở cấp thấp. Các 
vị này hạ thấp giá trị của A La Hán vì cho rằng sự tu tập theo A La Hán và Độc Giác 
Phật là tự kỷ và chưa đạt được trí tuệ tánh không của Đại Thừa. Chúng ta có thể nói rằng 
A La Hán là một vị Phật tử đã dứt trừ mọi phiển não, người đã thành tựu những gì cần 
thành tựu và đã đạt đến giác ngộ, không còn phải luân hồi sanh tử nữa. Một vị Thanh 
Văn đã đạt được quả vị giác ngộ cao nhất. A La Hán tượng trưng cho mẫu mực đức hạnh 
thanh tịnh. Thế nên A La Hán là một đối tượng đáng kính và ruộng phước điển cho chúng 
sanh khác cúng dường, cũng như noi theo mà tu tập. Có nhiều người cho rằng lý tưởng A 
La Hán là thấp hơn lý tưởng Bồ Tát, kỳ thật hai bậc đó đều được xem trọng như nhau, và 
mỗi lý tưởng có một ý nghĩa đặc biệt của nó. A La Hán là giai đoạn thứ tư và cũng là 
giai đoạn cuối cùng trong Thánh quả (Ứng Cúng) trong đó mọi triển phược nhiễm cấu 
đều bị nhổ tận gốc. Hành giả trong giai đoạn nầy không còn cần phải “học” hay “thực 
tập” nữa. Người ấy không còn phải sanh tử nữa. A La Hán là vị đã đạt được cứu cánh tối 
thượng của đời sống Phật giáo. Sau khi chết người ấy vào Niết bàn. Đây là quả vị cao 
nhất cho các hàng Thanh văn. A La Hán là một vị Thánh đã giải thoát khỏi luân hồi 
sanh tử, bằng cách sống đời tịnh hạnh đúng theo lời Phật dạy. Đây là mục tiêu tối thượng 
của trường phái Theravada, đối lại với quả vị Bồ Tát trong trường phái Đại thừa——Arhat 
literally means “foe destroyer,” or “worthy of respect.” In early Indian Buddhism, the 
arhat was the most respected figure ¡in the Buddhist community, for arhat was the one 
who had attained nirvana, who had servered affliction and would not be reborn Iinto the 
world of suffering. According to the Theravada School, Arhat 1s the highest rank of 
attainment In Theravada Buddhism. Araht is one who has cut off all afflictions and 
reached the stage of “Nothing left to learn.” Thịs 1s the highest stage of the four kinds of 
holy phalas in Hinayana Buddhism. And it has been using as one of the Buddha”s ten 
epiIthets However, in most recent Mahayana Buddhist writings, Mahayana teachers Imply 
arhats, along with the pratyekabuddhas as low practice. They disparage the Arhats”s 
lower vehicle practices for being self-centered and ¡incomplete In the wisdom of 
emptiness. We can say that Arhat Is a Buddhist adept who has overcome all afflictions. 
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Who has done what needs be done, and attained enlightenment and 1s no longer subJect 
to death and rebrrth. A sravaka who has attained the highest rank. Arahant represents the 
example of a virtually pure superhuman teacher. So, he 1s an obJect of veneration and a 
merit-field which other Buddhist should follow to cultivate. Some people consider 
Arahant”s Ideal as low, compared to the Bodhisattva 1deal; however, devoted Buddhists 
should always remember that both of them are on the same level, but each ideal has Ifs 
own special meaning. Arahant 1s the fourth and final stage of sainthood (Worthy of 
offerings) in which all fetters and hindrances are severed and tainfs rooted out. The 
position of the Way of Cultivation without need of study and practice. He no longer has to 
undergo birth and death. Arahant 1s he who has attained the highest end of the Buddhist 
le. After his death he attains Parinirvana. The highest rank attained by Sravakas. An 
Arnhat Is a Buddhist saint who has attained liberation from the cycle of Birth and Death, 
generally through living a monastic life in accordance with the Buddha”s teachings. This 
I1s the supreme goal of Theravada practice, as contrasted with Bodhisattvahood In 
Mahayana practice. 


(II) Sự Tu Tập Thiền Định của Bậc A La Hán— The Cultivation ogƒ Zen oƒ an Arhat: 


1) 


2) 


A La Hán là bậc luôn an trụ trong Thiền Tịnh Trụ—Arhat is one who is always abiding in 
the Samatha Meditaion: Vào thời đức Phật, Ngài không thỏa mãn với các tầng thiển và 
các kinh nghiệm huyền bí. Mục tiêu duy nhất của Ngài là chứng đắc Toàn Giác và Niết 
Bàn. Sau khi đã gom tâm hoàn toàn an trụ và vắng lặng bằng thiển định, Ngài có thể 
phát triển thiển tuệ, tức là pháp hành khả dĩ giúp cho hành giả nhìn thấy sự vật đúng như 
sự vật là như vậy, tức là thấy được thực tướng của sự vật, chứ không phải chỉ thấy bể 
ngoài, hình như sự vật là như vậy. Nói cách khác, đó là thấu đạt bản chất thật sự của 
chính mình, rõ ràng và tường tận như thật sự bản chất của mình là như vậy. Nói tóm lại, 
A La Hán là bậc luôn an trụ trong thiển tịnh trụ vì đây là pháp hành thiển an trụ trong 
Phật giáo có thể đưa đến tột đỉnh đắc thiển và pháp thiển tuệ dẫn đến tâng Thánh hay 
giải thoát. Vị hành giả liên tục kiên trì nỗ lực thực hành thiền tuệ dẫn đến việc tháo gỡ 
những thằng thúc hay dây trói buộc chúng sanh vào vòng luân hồi sanh tử, và tiến đạt 
đến tầng Thánh cuối cùng là A La Hán——At the time of the Buddha, He was not satisfied 
with mere “Jhana” and mystical experiences, his one and only aim was fo attain full 
enlightenment and Nirvana. Having gained perfect concentrative calm through samatha 
meditation, he was able to develop 1nsight (vipassana) meditation that enables a person to 
see things as they really are, and not as they appear to be. That 1s, on other words, to 
understand ourselves as we really are. In short, Arhat 1s one who 1s always abiding In the 
Samatha Meditation, for Samatha taught in Buddhism culminates in Jhana and Vipassana 
which can lead to the four stages of sanctfity or emancipation. The meditator conftinuing 
zesffully his Insight meditation removes, by gradual process, the fetters that bind him to 
the Wheel of Existence (samsara) and reach the last and the fourth stage of sanctity 
(Arahatta). 

Qua tu tập thiền định, các vị A La Hán đã trở thành người xứng đáng được cúng dường, 
tiêu diệt hết ma chướng não phiên, và đạt được vô sanh pháp nhẫn— Through meditation 
practices, Arhats become worthy oƒ offerings, killer oƒ the demons oƒ ignorance, and have 
attained the patience with the nonproduction øƒ dharmas: Qua tu tập thiền định, các vị A 
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La Hán đã trở thành người xứng đáng được cúng dường của người và trời, là bậc đã xa 
la mọi điều ác, một trong mười danh hiệu của Như Lai. Người ta tin rằng nếu bạn cúng 
dường cho một vị À La Hán thì bạn được vô lượng phước đức, không có cách chi mà tính 
toán cho được. Nhờ tu tập thiển định mà các vị A La Hán đã tiêu diệt hết ma chướng não 
phiền. Ma chướng phiển não ở đây không phải là ngoại ma, mà những tên giặc ở ngay 
bên trong chính bạn: giặc si mê, giặc phiền não, giặc tham, sân, mạn, nghi, tà kiến, sát, 
đạo, dâm, vọng. vân vân. Bạn không biết, nhưng chúng âm thầm cướp mất đi hết đạo đức 
của bạn. Nhờ tu tập thiển định mà các vị A La Hán đã đạt được vô sanh pháp nhẫn. Họ 
không còn tái sanh vì đã diệt hết nghiệp luân hồi sanh tử—Through meditation practices, 
Arhats become worthy of offerings, worthy of worshIp or respect from humans and gods, 
one of the ten titles of a Tathagata. It is said that If you make offerings to an Arahan, you 
thereby attain limitless and boundless blessings. There Is no way to calculate how 
manyWorthy of offerings, worthy of worship or respect from humans and gods, one of the 
ten tiles of a Tathagata. It 1s said that If you make offerings to an Arahan, you thereby 
attain limitless and boundless blessings. There 1s no way to calculate how many. Through 
medifation practices, Arhats become killer of the demons of ignorance, or slayer of the 
enemy. The thieves here are not external thieves, but the thieves within yourself: the 
thieves of 1gnorance, the thieves of afflictions, the thieves of greed, hatred, pride, doubt, 
wrong views, killing, stealing, lying, and so on. They are unknown to you, but they quietly 
rob all your virtues. Through meditation practices, Arhats have attained the patience with 
the nonproduction of dharmas. They do not have to be reborn, because they have 
destroyed all the karma of reincarnationThey have attainned the patlence with the 
nonproduction of dharmas. They do not have to be reborn, because they have destroyed 
all the karma of reincarnation. 

3) A La Hán là bậc đeo đuổi mục đích đạt đến Niết Bàn cho cá nhân mình—Arhat is one 
who pursues a goal oƒ personal nirvana: Từ Nam Phạn có nghĩa là “Ứng Cúng.” Từ 
“Arahant” được thành hình từ hai phần: Ari và hanta. “Ari' có nghĩa là kẻ thù hoặc phiển 
não, “hanta' là giết hoặc tiêu diệt. Nên “A La Hán là một vị đã giải thoát tất cả các 
phiền não như khao khát, sân hận, si mê, vân vân. Đây là một quả vị lý tưởng trong Phật 
giáo Nguyên Thủy; một vị đã loại trừ được hết thảy những nhiễm ô và phiền não một 
cách hoàn toàn và chúng sẽ không còn tái xuất hiện trong tương lai nữa. Đến lúc viên 
tịch thì vị A La Hán sẽ nhập niết bàn, và sẽ không không còn tái sanh nữa. Mặc dầu A 
La Hán thường bị các kinh văn Đại Thừa chỉ trích một cách nghiêm khắc là theo đuổi 
mục tiêu giải thoát niết bàn cá nhân vị kỷ, họ là những vị “ứng cúng” vì họ đã đạt được 
sự phát triển tâm linh cao độ. Hình ảnh của vị La Hán đã trở nên phổ cập trên khắp các 
vùng Đông Á, đặc biệt là trong Thiển Tông, vì Thiển nhấn mạnh đến sự giải thoát cá 
nhân. Những biểu tượng sớm nhất về A La Hán được biết đến ở Trung Hoa là vào thế kỷ 
thứ bảy, và chủ đề A La Hán đã trở nên phổ biến rộng rãi vào những thế kỷ thứ chín và 
thứ mười. Ngày nay những nhóm hình ảnh của 500 vị La Hán thường được thấy khắp các 
thiển viện, và vài tự viện lớn đã xây riêng một A La hán Đường. Người ta cũng nên nhắc 
lại là từ A La Hán cũng dành để chỉ chư Phật, vì chư Phật cũng là những bậc đã đoạn trừ 
hết nhiễm ô và nhập niết bàn khi viên tịch. Trong thời Phật giáo nguyên thủy, từ “A La 
Hán” được định nghĩa như là người đã đạt được bản chất thật của các pháp và Đức Phật 
được coi là vị A La Hán đầu tiên. Sau thời pháp “Chuyển Pháp Luân,” năm anh em Kiểu 
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Trần Như cũng trở thành những bậc A La Hán. Theo Tương Ưng Bộ Kinh, Tăng Chi Bộ 
Kinh và Trung Bộ Kinh, A La Hán là người hiểu lý duyên sanh, đã diệt tận ba lậu hoặc, 
tu tập thất bổ để phần, cởi bỏ ngũ chướng, thoát khỏi ngũ phiền não và mười tà kiến. Vị 
ấy tu tập giới, định và đạt được nhiều năng lực siêu nhiên cũng như thức nh được bản 
chất đau khổ của thế giới ta bà. Vị ấy đã tu tập tứ thiển, bát định, bát thắng trí, tam 
minh... đưa đến giải thoát an lạc tối hậu, thoát khỏi vĩnh viễn vòng trói buộc của luân hồi 
sanh tử, và trở thành bậc xứng đáng được cúng dường ở thế gian này: A Pali term for 
“Worthy One.” The term “Arahanta" 1s composed of two parts: Ari and hanta. Ari means 
enemies or defilements. Hanta means killing or destroying. So, an Arahant 1s a man who 
kiled or destroyed all defilements like lust, hatred, and delusion, etc. This 1s an ideal 
phala of Theravada Buddhism; a person who has extinguished all defilements (asrava) 
and afflictions (klesa) so thoroughly that they wIll not reappear 1n the future. Àt death, the 
arhat enters Nirvana, and wIll not be reborn again. Although arhats are commonly 
castigated in Mahayana literature for pursuing a “selfish” goal of personal nirvana, they 
are also said to be worthy of respect and to have attained a higher level of spiritual 
development. The figure of the lo-han (arhat) became widely popular In East Asia, 
particularly in Ch'an, which emphasized personal striving for liberation. The earliest 
known representafions of the arhat in China date to the seventh century, and the arhat 
motIf became widespread ¡In the ninth and tenth centuries. Today groups of 500 arhat 
figures are often seen In Chˆan monasteries, and some larger complexes have a separate 
“arhat hall.” It should also be menfioned that the term “arhat” 1s also applied to Buddhas, 
because they too have eliminated all defilements and enter nirvana at death. In early 
Buddhism, “Arahant” denotes a person who has gained Insight into the true nature of 
things and the Buddha was the first Arahant. After the first conversion, five brothers of 
Kondanna also became Arahantas. According to the Pali Nikayas such as Samyutta 
NÑikaya, Anguttara Nikaya, and MajJjhima Nikaya, Arahanftas are those who comprehend 
the formula of the twelve causes (nidanas), had eradicated the three taints or affluences 
(asravas), practiced the seven factors of enliphtenment (sambojjhanga), got rid of the five 
hindrances (nivaranas), freed himself from the three roots of evil, and ten fetters. He 
practiced self-restraint and concentration, and acquired varIlous supernatural powers, and 
awakened the nature of the misery of samsara. He practice four dhyanas, eipht 
aftainments. He obtained eight kinds of super knowledge, threefold knowledge, resulted 
1n the liberation 1n the end. This freedom made him an Arahant who destroyed the fetter 
of rebirth in the cycle of samsara and enJoyed himself in Nirvana, and was worthy of 
being revered In this world. 

4) Mục Đích Thiền Định của Bậc A La Hán là Chấm dứt Tái Sanh—The Puropse oƒ Zen 
Practices 0ƒ Arhats is to end Rebirth: Một người qua tu tập thiển định mà đạt được Thánh 
quả vị thứ tư, không còn tái sanh. Sau khi chết người ấy vào Niết bàn. Đây là quả vị cao 
nhất cho các hàng Thanh văn. A La Hán là một vị Thánh đã giải thoát khỏi luân hồi 
sanh tử, bằng cách sống đời tịnh hạnh đúng theo lời Phật dạy. Đây là mục tiêu tối thượng 
của trường phái Theravada, đối lại với quả vị Bồ Tát trong trường phái Đại thừa—A 
person who practices meditation and attains the fourth stage of Sainthood, and 1s no more 
reborn anywhere. After his death he attains Parinrvana. The highest rank attained by 
Sravakas. An Arhat 1s a Buddhist saint who has attained liberation from the cycle of Birth 


3) 


6) 


a) 


b) 


c) 


7) 


hhb) 


and Death, generally through living a monastic life In accordance with the Buddha'ˆs 
teachings. This 1s the supreme goal of Theravada practice, as contrasted with 
Bodhisattvahood in Mahayana practice. 

Mục Đích tu tập thiền định của Bậc A La Hán là đạt đến quả vị Vô Học— The Puropse øƒ 
Zen Practices oƒ Arhats is to attain the fruit oƒ “No longer learning”: Không cần phải học 
nữa vì đã đoạn tận vọng hoặc và đạt thành giác ngộ. Khi đạt tới giai đoạn nầy, hành giả 
không cần phải học hay cố gắng thành tựu theo tôn giáo. Đây là giai đoạn của bậc A La 
Hán, giai đoạn thứ tư trong Thanh Văn Thừa, ba giai đoạn trước là hữu học——AsaIksa or 
beyond learning stage refers to the stage of Arhatship in which no more learning or 
striving for religious achievement 1s needed (when one reaches this stage) because he 
has cut off all illusions and has attained enlightenment. The state of arhatship, the fourth 
of the sravaka stages; the preceding three sfages requiring study; there are nine grades of 
arhats who have completed their course of learning. 

Sự Tu Tập Thiên Định của Bậc A La Hán không sai khác với Đức Phật— There are no 
differences between the cultivaHon oƒ Zen öoƒ an Arhat and the Buddha: 

Trong Tương Ưng Bộ Kinh, Đức Phật không có sự phân biệt khác nhau giữa Ngài và A 
La Hán: “Nầy các Tỳ Kheo! Như Lai là bậc A La Hán, là bậc giác ngộ hoàn toàn, làm 
cho con đường khởi lên mà trước đó chưa khởi, đem đến con đường mà trước đó chưa có, 
tuyên bố con đường mà trước đó chưa được tuyên bố. Ngài là người biết, hiểu và thiện 
xảo về con đường. Và nầy các Tỳ Kheo, các đệ tử của Ngài là những vị sống theo đạo, 
tiếp tục thành tựu đạo. Nầy các Tỳ Kheo, đó là sự sai biệt, điểm đặc biệt để phân biệt 
Như Lai, bậc A La Hán, hoàn toàn giác ngộ với các Tỳ Kheo được giải thoát nhờ trí 
tuệ.”—lIn the Book of Kindred Sayings, the Buddha does not make any statement 
differentiating between Himself and an Arahant: “he Tathagata, Brethren, who being 
Arahant, 1s fully enliphtened, he 1t is who doth cause a way to arise which had not arisen 
before; who doth bring about a way not brought about before; who doth proclaim a way 
not proclaimed before; who 1s the knower of a way, who understands a way, who Is 
skilled in a way. And now, brethren, his disciples are way-farers who follow after him. 
That, brethren, 1s the distinction, the specific feature which distinguishes the Tathagat 
who, being Arahant, Is fully enlightened, from the brother who 1s free be 1nsight.” 

Theo tác phẩm “Bậc Toàn Thiện trong Phật Giáo”, Nathan Katz đã chỉ ra rằng: “A La 
Hán được nói là đồng với Đức Phật về phương diện chứng đạt và giải thoát vì cả hai đều 
hoàn toàn vượt qua các kiết sử lậu hoặc: According to the “Buddhist Images of Human 
Perfection”, Nathan Katz showed that: “The Arahant 1s said to be equal to the Buddha In 
terms of spiritual attainment, as they have both completely overcome the asava. 

Trong Kinh Na Tiên Tỳ Kheo, A La Hán nổi bật sáng chói và trầm tĩnh giữa các Tỳ 
Kheo khác, bởi lẽ qua những tu tập thiển định các ngài có sự giải thoát và an tĩnh trong 
thân tâm. A La Hán được gọi trân báu của sự giải thoát: According the the Milindapanha, 
Arahants outshining all other Bhiksus, overwhelming them in glory and splendor, because 
with meditation practices, they are emancipted In heart. Arahanfship 1s called the Jewel of 
emancipation. 

A La Hán là vị đã tu tập Tứ Thiền, đạt được Tứ định cũng như sự định tĩnh cao tuyệt— 
Arahts are those who pracHced the Four meditaHons, and attained the ƒour ecstafic 
aftainments as well as the supreme condition oƒ trance: Theo Bách Khoa Toàn Thư Phật 
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Học, từ Arahant xuất phát từ gốc “Arh”, nghĩa là “xứng đáng" hay “thích hợp”, và được 
dùng để biểu thị cho một người đã đạt được mục đích của đời sống phạm hạnh theo Phật 
Giáo Nguyên Thủy. Arahant được thành hình từ hai phần: “Ari' và “hanta”. “Ari` có nghĩa 
là kẻ thù hoặc phiển não. “Hanhta' là giết hoặc tiêu hủy. Thế nên A La Hán là một vị đã 
giải thoát tất cả các phiển não như tham lam, sân hận và si mê. I.B. Hornoor trong Giáo 
Lý Nguyên Thủy về Bậc Toàn Thiện, đã đưa ra bốn mẫu của danh từ A La Hán như sau: 
Araha, Arahat, Arahanta, và Arahan. Trong Phật giáo Nguyên Thủy, từ A La Hán chỉ 
người đã đạt được bản chất thật của các pháp, và Đức Phật được coi là vị A La Hán đầu 
tiên. Sau khi thuyết bài pháp đầu tiên “Kinh Chuyển Pháp Luân, năm anh em Kiều Trần 
Như cũng trở thành những bậc A La Hán. Những vị A La Hán nầy được mô tả như là 
những người đã được giải thoát sau bậc giác ngộ hoàn toàn, tức là Đức Phật. Theo dòng 
thời gian, khái nệm A La Hán từ từ được Đức Phật và những đệ tử của Ngài kế tiếp mở 
rộng và chỉ tiết hóa. Do đó, A La Hán cũng có nghĩa là người hiểu lý Duyên Sanh, đã 
diệt được ba lậu hoặc, tu tập thất giác chi, rũ bổ được năm triền cái, thoát khỏi căn bản 
phiền não và mười tà kiến. Vị ấy đã tu tập giới, định, và đạt được nhiều năng lực siều 
phàm, và tỉnh thức được bản chất đau khổ của thế giới ta bà. Vị ấy đã tu tập Tứ Thiên, 
đạt được Tứ định, sáu thắng trí, tam minh, vân vân, đưa đến giải thoát an lạc tối hậu. Sự 
giải thoát nầy đưa vị ấy thành bậc A La Hán, thoát khỏi vòng trói buộc của luân hồi sanh 
tử và an hưởng Niết Bàn, trở thành bậc xứng đáng được cúng dường ở thế gian. Trong 
Kinh Thanh Tịnh, Đức Phật đã đưa ra công thức về một vị A La Hán như sau: “Vị ấy là 
bậc A La Hán, lậu hoặc đã diệt trừ, những việc nên làm đã làm, gánh nặng đã đặt xuống, 
đã giải thoát hoàn toàn những trói buộc của tái sanh, vị ấy giải thoát bởi sự thức tỉnh các 
pháp.” Mục đích tu tập của người Phật tử là đạt đến quả vị A La Hán. Nói cách khác, A 
La Hán là bậc giác ngộ hay bậc phạm hạnh đã đạt được đỉnh cao nhất trong tiến trình 
phát triển tâm linh—According to the Encyclopedia of Buddhism, the word 'Arahanta' ¡s 
derived from the root “Arh”, to deserve, to be worthy, to be fit, and 1s used to denofte a 
person who has achieved the goal of religIlous life in Theravada Buddhism. Arahanta 1s 
composed of two parfs°Ari" and “Hanta". “Ari" means enemies or defilements. “Hanta' 
means killing or destroying. So, an Arahant 1s a man who killed or destroyed all 
defilemenfs like lust, hatred and Ignorance. I.B. Hornor In “The Early Buddhist Theory of 
Man Perfected” gives us the following four forms of the nouns: araha, arahat, arahanta, 
and arahan. In early Buddhism, the term denotes a person who has gained Insight Into 
true nature of things, and the Buddha was the first Arahant. After the first conversion, five 
brothers of Kondanna also became Arahants. The Arahants are described as 
Buddhanubuddha, 1.e., those who attained enlightenment after the fully Enlightened One. 
Then, as time passed, the conception of Arahantship was gradually widened and 
elaborated by the Buddha and his successors. Thus, an Arahant who was also supposed to 
comprehend the formula of the twelve nidanas, had eradicated the three asravas, 
practiced the seven factors of enlightement, got rid of the five hindrances, freed himself 
from the three roots of evil, ten fetters of belief. He practiced self-restraint and 
concenfration, and acquired various supernatural power, and awakened the nature of the 
misery of samsara. He practiced the Four meditations, four ecstatic attainments and the 
supreme condition of trance and obtained the six kinds of super knowledge, threefold 
knowledge, etc, resulted in the liberation 1n the end. This freedom made hìm an Arahant 
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who destroyed the fetter of rebirth in the cycle of samsara and enJjoyed himself In 
Nibbana, and was worthy of being revered in this world. In the Pasadika Sutta, the 
Buddha reminded us the following Arahant formula: “The brother who 1s an Arahant In 
whom the Intoxicants are destroyed, who has done his task, who has laid down his burden, 
who has attained salvation, who has utterly destroyed the fetters of rebirth, who Is 
emancipated by true dharmas. The dicipline of a Buddhist 1s aimed at the attainment of 
Arahantship. In other words, Arahant 1s an Ideal man or sage at the highest of spiritual 
developmernt. 


(HI)Những lời Phật dạy về sự Thiền Định của các bậc A La Hán— The Buddha?s teachings 
on Arhaf”s medifation practices: 

1) Những lời Phật dạy về sự Thiền Định của các bậc A La Hán trong kinh Pháp Cú— The 
Buddha's teachings on Arhaf's meditation practices in the Dharmapada Sufra: Người đã 
giải thoát hết thảy, đã dứt hết thảy buộc ràng, là người đi đường đã đến đích (90). Kẻ 
dũng mãnh chánh niệm, tâm không ưa thích tại gia, ví như con ngỗng khi ra khỏi ao, 
chúng bỏ lại cái nhà ao hồ của chúng không chút nhớ tiếc (91). Những vị A-la-hán không 
chất chứa tài sản, biết rõ mục đích sự ăn uống, tự tại đi trong cảnh giới “không, vô 
tướng, giải thoát” như chim bay giữa hư không (92). Những vị A-la-hán, dứt sạch các 
hoặc lậu, không tham đắm uống ăn, tự tại đi trong cảnh giới “không, vô tướng, giải thoát” 
như chim bay giữa hư không (93). Những vị A-la-hán đã tịch tịnh được các căn, như tên 
ky mã đã điều luyện được ngựa lành, nên không còn phiển não ngã mạn và được các 
hàng nhơn thiên kính mộ (94). Những vị A-la-hán đã bỏ hết lòng sân hận, tâm như cõi 
đất bằng, lại chí thành kiên cố như nhân đà yết la, như ao báu không bùn, nên chẳng còn 
bị luân hồi xoay chuyển (95). Những vị A-la-hán ý nghiệp thường vắng lặng, ngữ nghiệp 
hành nghiệp thường vắng lặng, lại có chánh trí giải thoát, nên được an ổn luôn (96). 
Những vị A-la-hán chẳng còn phải tin ai, đã thấu hiểu đạo vô vi, dứt trừ vĩnh viễn 
nguyên nhân, cùng quả báo ràng buộc, lòng tham dục cũng xa lìa. Chính đó là bậc Vô 
thượng sĩ (97). Dù ở xóm làng, dù ở rừng núi, dù ở đất bằng, dù ở gò trủng, dù ở biển cả 
hay đất khô, dù ở bất cứ chốn nào mà có vị A-la-hán, thì ở đó đầy dẫy cảnh tượng yên 
vui (98). Lâm dã là cảnh rất vui đối với vị A-la-hán, nhưng người đời chẳng ưa thích, trái 
lại dục lạc là cảnh ưa thích đối với người đời, vị A-la-hán lại lánh xa (99)—There 1s no 
more suffering for him who has completed the journey; he who 1s sorrowless and wholly 
Íree from everything; who has destroyed all fetters (Dharmapada 90). The mindful exert 
themselves, they do not enJoy in an abode; like swans who have left their pools without 
any regret (Dharmapada 91). Arhats for whom there 1s no accumulation, who reflect well 
over their food, who have perceived void, signless and deliverance, and their path 1s like 
that of birds In the air which cannot be traced (Dharmapada 92). Arhats whose afflictions 
are destroyed, who are not attached to food, who have perceived void, signless and 
deliverance, and their path 1s like that of birds in the air which cannot be traced 
(Dharmapada 93). The gods even pay homage to Arhats whose senses are subdued, like 
steeds well-trained by a charloteer, those whose pride and afflictions are destroyed 
(Dharmapada 94). Like the earth, Arhats who are balanced and well-disciplined, resent 
not. He 1s like a pool without mud; no new births are In store for him (Dharmapada 95). 
Those Arhats whose mind 1s calm, whose speech and deed are calm. They have also 
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obfained right knowing, they have thus become qulet men (Dharmapada 96). The man 
who 1s not credulous, but knows the uncreated, who has cut off all links and retributions, 
and renounces all desires. He 1s indeed a supreme man (Dharmapada 97). In a village or 
1n a forest, in a valley or on the hills, on the sea or on the dry land, wherever Arhats 
dwell, that place 1s delightful (Dharmapada 98). For Arhats, delightful are the forests, 
where common people find no delight. There the passionless will reJotlce, for they seek 
no desires nor sensual pleasures (Dharmapada 99). 

Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương l, Đức Phật dạy—According to the Sutra ÏIn 
Forty-Two Sections, Chapter l, the Buddha said: “Thường giữ gìn 250 giới, sống đời 
thanh tịnh, thực hành Tứ Diệu Đế, thành tựu quả vị A-La-Hán. Vị chứng quả A-La-Hán 
có thể phi hành, biến hóa, kéo dài mạng sống, nơi nào người ấy sống đều làm động đến 
đất trời. Người chứng quả A-La-Hán là người đã đoạn tận ái dục, như chân tay bị chặt 
không thể xử dụng trở lại được.”--“Always observe the 250 precepts; enter into and abide 
in purity by practicing the Four Noble Truths, which accomplish Arahantship. Arahants 
can fly and transform themselves. They have a lifespan of vast aeons and wherever they 
dwell they can move earth and heaven. One who achieves (cerfifies) Arahantship severes 
love and desire In the same manner as severing the four limbs; one 1s never able to use 
them again.” 
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Chương Sáu Mươi 
Chapter Sixfy 


Thiền của Bậc Bồ Tát 
Zen 0ƒ Bodhisatftyas 


(Nghĩa của Bồ Tát trong các Trường Phái Phật Giáo— The Meanings oƒ Bodhisattva in 


1) 


the Difƒerent Traditions oƒ Buddhism: Bồ Tát, một chúng sanh giác ngộ, và nguyện chỉ 
đạt được đại giác một khi cứu độ hết thảy chúng sanh—A Bodhisattva is one who has 
Bodhi or perfect wisdom as his essence or one whose beings or essence 1s bodhi whose 
wisdom 1s resulting from direct perceptlon of Truth with the compassion awakened 
thereby. Enlightened being who 1s on the path to awakening, who vows to forego 
complete enlightenment until he or she helps other beings attain enlightenmernt. 

Một chúng hữu tình giác—An Awakening Being: Từ Bắc Phạn “Bodhisattva” có nghĩa là 
“Hữu tình giác,” hay “một chúng sanh giác ngộ,” hay “một chúng sanh mà bản chất là trí 
tuệ” hay “một chúng sanh khao khát giác ngộ.” Như vậy, Bồ Tát được xem như là một 
con người cũng với nghiệp của chính mình ở cõi đời này như những người khác, nhưng vị 
Bồ Tát bằng chính sự nỗ lực của mình, không phụ thuộc vào những yếu tố bên ngoài, tu 
tập theo phương pháp cụ thể và thực tế để vượt qua những xung đột bên trong chính mình 
bao gồm những nghiệp xấu và những khổ đau, cũng như những khủng hoảng bên ngoài 
như môi trường, tai họa... để có thể thay đổi trạng thái mất thăng bằng và để tất cả cùng 
sống với nhau trong một thế giới bình an, thịnh vượng và hạnh phúc. Đây là lý tưởng của 
Phật giáo Đại Thừa. Bắt đầu cuộc hành hoạt của một vị Bồ Tát được đánh dấu bằng 
“phát tâm giác ngộ” hay “Bồ Đề Tâm,” trong đó Bồ Tát nguyện thành Phật để làm lợi 
lạc chúng sanh. Trong kinh văn Đại Thừa, việc này thường theo sau một nghi lễ công 
khai nguyện đạt thành Phật quả để làm lợi lạc chúng sanh. Có nghĩa là: “Thượng cầu 
Phật đạo, hạ hóa chúng sanh.” Đây là một trong những đại nguyện của một vị Bồ Tát. 
Sau đó thì vị Bồ Tát theo đuổi mục tiêu Phật quả bằng cách tiến tu từ từ Lục Ba La Mật 
hay Thập Ba La Mật: bố thí, trì giới, nhẫn nhục, tinh tấn, thiển định, vân vân. Hai phẩm 
chất chính trong đó vị Bồ Tát tu tập là từ bi và trí tuệ, và khi mà các Ba La Mật đã được 
tu tập kiện toàn, và từ bi cũng như trí tuệ đã được phát triển đến mức độ cao nhất, thì vị 
Bồ Tát trở thành một vị Phật. Bồ Tát đạo thường được chia làm 10 giai đoạn. Tuy nhiên 
từ Bồ Tát chỉ hạn hẹp trong Phật giáo Đại Thừa. Theo truyền thống Theravada, thì Đức 
Phật Thích Ca Mâu Ni được coi như một vị Bồ Tát (Đại Sĩ) trong những tiền kiếp trong 
Kinh Bổn Sanh, trong suốt những tiền kiếp đó, người ta nói Ngài đã từ từ kiện toàn phẩm 
chất của một vị Phật. Tuy nhiên, trong Phật giáo Đại Thừa, khái niệm Bồ Tát là một sự 
chối bỏ rõ ràng lý tưởng A La Hán của Phật giáo Nguyên Thủy. Trong Đại Thừa A La 
Hán được xem như là hạn hẹp và ích kỷ, chỉ lo cho cho cá nhân giải thoát, ngược lại với 
một vị Bồ Tát, người làm việc cật lực vì chúng sanh mọi loài —The Sanskrit term 
“Bodhisattva” means “Awakening being” or a “being of enlightenment,” or “one whose 
essence Is wisdom,” or “ a being who aspires for enlightenment.” This 1s the Ideal of 
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Mahayana Buddhism. The beginning of the bodhisattva'`s career Is marked by the 
dawning of the “mind of awakening” (Bodhi-citta), which 1s the resolve to become a 
Buddha In order to benefit others. So, Bodhisattva 1s considered as a human being with 
his own karmas at his very birth as all other creatures, but he can be able to get rid of all 
his Inner conflicts, including bad karmas and sufferings, and external crises, including 
environments, calamities and other dilema, can change this unfortunatfe situation and can 
make a peaceful, prosperous and happy world for all to live In together by using his effort 
and determination 1n cultivating a realisitc and practical way without depending on 
external powers. In Mahayana literature, this Is commonly followed by a public 
ceremony of a vow to attan Buddhahood (Pranidhana) 1n order to benefit other sentient 
beiIngs. That 1s to say: “Above to seek bodhi, below to save (transform) beings.” This 1s 
one of the great vows of a Bodhisattva. After that point the bodhisattva pursues the goal 
of Buddhahood by progressively cultivating the six, sometimes ten, “perfections” 
(Paramita): generosity, cthics, patlence, effort, concenfration, and wisdom. The two 
pnmary qualities in which the Bodhisattva trains are compassion and wIisdom, and when 
the perfections are fully culuivated and compassion and wisdom developed to their 
highest level, the Bodhisattva becomes a Buddha. The Bodhisattva path 1s commonly 
divided into ten levels (Bhumn). The term Bodhisattva 1s not, however, confined solely to 
Mahayana Buddhism: ¡in Theravada, Sakyamuni Buddha 1s referred to as “Bodhisatta” 
(Bodhisattva) in the past lives described in the Jatakas, during which he 1s said to have 
gradually perfected the good qualities of a Buddha. In the Mahayana sense, however, the 
Bodhisattva concept Is an explicit reJection of Nikaya Buddhism's ideal religlous 
paradigm, the Arhat. In Mahayana the Arhat 1s characterized as limited and selfish, 
concerned only with personal salvation, in contrast to the Bodhisattva, who works very 
hard for all sentient beings. 

2) Một chúng sanh giác ngộ—A Bodhi Being: Như vậy từ “Bồ Tát” nói chung, có nghĩa là 
một chúng sanh giác ngộ, chúng sanh hướng đến giác ngộ hoàn toàn hay Phật quả. Theo 
Trường Bộ Kinh, nghĩa đen của “Bồ Tát” là người có trí, hoặc người quyết định hay nắm 
giữ con đường đi đến giác ngộ —So the term”Bodhisattva” in general, means a “Bodhi 
beiIng”. It denotes a being who 1s destined to obtain fullest Enlightenment or Buddhahood. 
According to the Digha Nikaya, literally, a “Bodhisattva” means one who 1s an 
Iintellectual, or one who 1s resolved or maintained only to the paths that lead to 
enlightenmerit. 

3) Một chúng sanh không còn chấp thủ đối với tất cả các pháp—A being who has non- 
attachmemf to all dharmas: Theo Bát Thiên Tụng Bát Nhã Ba La Mật, không có nghĩa 
nào thật cho từ Bồ Tát, bởi vì Bồ Tát tu tập không chấp thủ đối với tất cả các pháp. Vì 
Bồ Tát là bậc đã thức tỉnh không còn tham đắm, đã hiểu tất cả các pháp và giác ngộ là 
mục đích của Bổ Tát —According to the Astasahasrika Prajnaparamita, nothing real ¡s 
meant by the word “Bodhisattva,” because a Bodhisattva trains himself in non-attachment 
to all dharmas. For the Bodhisattva, the great being awakes In non-attachment to full 
enliphtenment 1n the sense that he understands all the dharmas, because he has 
enlightenment as his aim, an enlightened being. 

4) Một bậc giác giả—An enlightener: Nói tóm lại, Bồ Tát là một bậc giác giả trong hàng 
các chúng sanh. Vị ấy thường lập nguyện đem sự giác ngộ và trí tuệ mà mình đã mở bày 


ra nhằm giác ngộ tất cả các chúng sanh khác. Công việc của một vị Bồ Tát không dễ 
chút nào cả. Tuy không hy hữu như một vị Phật, nhưng cũng thật khó để có một vị Bồ 
Tát thị hiện và cũng thật khó cho phàm phu (người thường) gặp được một vị Bồ Tát 
thật —In short, a Bodhisattva 1s an enlightener of sentient beings. He usually vows to take 
the enlightenment that he has been certified as having attained and the wisdom that he 
has uncovered to enlighten all other sentient beings. A Bodhisattva”s Job 1s not easy at all. 
Thouph his appearance 1s not rare as that of a Buddha, but it 1s extremely difficult for a 
Bodhisattva to appear, and it 1s also extremely difficult for ordinary people to encounfter a 
real Bodhisattva. 


(II Những Khái Niệm về Bồ Tát trong các Trường Phái Phật Giáo—Concepts dƒ 


1) 


Bodhisaftva in the DỤƒerent TradiHions 0ƒ Buddhism: 

Khái niệm Bồ Tát trong Phật giáo Nguyên Thủy—Bodhisatva in the concept oƒ 
Theravada Buddhism: Vài thế kỷ sau khi Đức Phật nhập diệt, Bồ Tát là một trong những 
tư tưởng quan trọng nhất của Phật tử Đại Thừa. Tuy nhiên, khái nệm Bồ Tát không phải 
là sở hữu của riêng trường phái Đại Thừa. Từ “Bồ Tát” đã được nói đến trong kinh điển 
Pali và xuất phát từ Phật giáo Nguyên Thủy, được dùng riêng để chỉ Đức Phật Thích Ca 
Mâu Ni trước khi Ngài giác ngộ. Theo trường phái Thượng Tọa Bộ, Bồ Tát được định 
nghĩa như là một người chắc chắn sẽ thành Phật. Vị ấy là bậc sáng suốt được người trí 
bảo vệ và ủng hộ. Trong Phật giáo Nguyên Thủy, Bồ Tát là người tu tập đoạn trừ kiết sử, 
thanh tịnh tâm để trở thành bậc toàn thiện và giác ngộ. Chính những Bồ Tát như vậy xuất 
hiện trong kinh điển Pali. Thành tựu như vậy là Bổ Tát đã hoàn toàn thành lý tưởng 
phạm hạnh của mình. Nhưng lý tưởng Đại Thừa đã đưa Bồ Tát đến những nỗ lực lớn hơn 
dựa trên những hoạt động tích cực để giúp tất cả chúng sanh đau khổ đạt được hạnh phúc 
tối hậu mà trước đó Bồ Tát không quan tâm. Không thỏa mãn với những tu tập chỉ làm 
giảm thiểu tham, sân, si, tiêu trừ kiết sử và hoàn thành đời sống phạm hạnh cho chính 
mình, nên Bồ Tát chú tâm nỗ lực giúp tất cả chúng sanh vượt qua cuộc phấn đấu tìm an 
lạc giải thoát cho họ. Còn một chúng sanh nào chưa giải thoát thì Bồ Tát chưa giải thoát. 
Đó là lý tưởng của Bồ Tát Several centuries after the Buddha's parinirvana, 
Bodhisattva 1s one of the most important Ideas of Mahayana Buddhists. However, the 
concept was not a sole creatlon of the Mahayana. The term “Bodhisattva” had been 
mentioned In the Pali Canon and 1t stems from the original Pali Buddhism which 1s used 
more or less exclusively to designate Sakyamuni Buddha prior to His Enlightenment. 
According to Sarvastivada school, “Bodhisattva” 1s defined as a person who 1s certain to 
become a Buddha. He 1s a person who 1s born of wIsdom and protected and served by the 
wise. A Bodhisattva 1s a person 1n the school of the elders who 1s desirous of acquiring 
the characteristics of a perfect being, the enlightened one. It appears as such in the Pali 
Nikayas. The accomplishment of such a state makes him content. But the Ideal of 
Mahayana Iinduces him to greater effort based on dynamic activity to help other beings 
attain ultmate bliss; before that he does not lay ore to save beings from the state of 
suffering. Not satisfiied with his own mitigation of desire some actlons that make him 
subJected to malice and all kind of craving, he strives up on helping all other beings to 
overcome theIr afflictions. 
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2) Lý tưởng Bồ Tát theo Phật giáo Đại Thừa— Bodhisatva Ideal in Mahayana Buddhism: 
Theo Phật giáo Đại Thừa, lý tưởng Bồ Tát một phần do áp lực xã hội trên Giáo hội, 
nhưng phần lớn lý tưởng này liên kết với sự tu tập những “Vô Lượng" đã huấn luyện chư 
Tăng không được biện biệt mình với người khác. Như chúng ta đã thấy, Phật giáo có hai 
phương pháp nhằm giảm thiểu cảm thức chia ly nơi những cá nhân. Một là sự vun xới 
những cẩm xúc xã hội, hay những tình cảm như từ và bi. Phương pháp kia bao gồm việc 
thủ đắc thói quen xem tất cả những điều người ta nghỉ, cảm hay làm như một hỗ tương 
tác dụng của những sức mạnh vô ngã, gọi là pháp, từ từ tháo gỡ những ý tưởng như “tôi” 
hay “của tôi hay “ngã.ˆCó sự mâu thuẫn giữa phương pháp trí tuệ, tức là phương pháp 
không cần thấy đến người nào cả, nhưng chỉ biết có vạn pháp, và phương pháp của “Vô 
Lượng” (hay tứ vô lượng tâm-từ-bi-hỷ-xả), mục đích vun xới những liên đới với những 
người được xem như những cá nhân. Sự tu tập thiển định trên các pháp làm tiêu tan tha 
nhân cũng như tự ngã trong một hợp khối của những pháp vô ngã và nhất thời. Nó làm 
giảm thiểu nhân tính của chúng ta thành 5 nhóm, thêm vào đó một thứ nhãn hiệu. Nếu 
trên trần gian này chẳng có gì ngoài những bó Pháp, nguội lạnh, vô ngã như những 
nguyên tử thành hoại trong chớp mắt, không có cái gì là từ bi tác dụng lên cả. Người ta 
không thể ao ước điều tốt lành cho Pháp, cũng như người ta không thể thương xót một cái 
gọi là Pháp, gọi là “pháp giới hay một; nhãn căn,' hay một “nhĩ thức giới.' Trong những 
đoàn thể Phật giáo nơi người ta tu tập phương pháp của các Pháp rộng rãi hơn những “Vô 
lượng tâm, sẽ dẫn tới sự khô khan tâm trí nào đó, tới sự xa cách, và thiếu hơi ấm nhân 
loại. Nhiệm vụ của Phật tử là thi hành cả hai phương pháp mâu thuẫn một lượt. Cũng như 
phương pháp của các pháp dẫn tới sự mâu thuẫn vô biên của tự ngã, bởi vì tất cả đều trở 
nên trống rỗng vì nó, cũng thế phương pháp của các “vô lượng tâm" đưa tới sự trải rộng 
vô biên của tự ngã, bởi vì người ta ngày càng đồng hóa với chúng sanh. Cũng như 
phương pháp của trí tuệ chứng minh ý tưởng rằng không có bất cứ một cá nhân nào trên 
trần gian cả, cũng vậy phương pháp của “Vô Lượng" lại mở rộng ý thức về những vấn đề 
cá nhân ngày càng liên quan tới nhiều người hơn nữa. Vậy Phật giáo Đại Thừa làm cách 
nào để giải quyết mối mâu thuẫn này? Những triết gia Phật giáo khác với những triết gia 
được nuôi dưỡng trong truyền thống Aristote ở chỗ họ không sợ, trái lại họ rất thích mâu 
thuẫn. Họ đề cập tới mâu thuẫn này, hay những mâu thuẫn khác, bằng cách chỉ phát biểu 
nó trong một hình thức ương ngạnh và rồi họ để nó ở đó. Theo Kinh Kim Cang: “Này Tu 
Bồ Đề! Một vị Bồ Tát phải nghĩ rằng, “Có bao nhiêu chúng sanh trong vũ trụ này, dầu họ 
thuộc loài noãn sanh, thai sanh, thấp sanh hay hóa sanh; dầu họ thuộc loài có sắc, hay 
không sắc; dầu họ thuộc loài có tri giác, hay không có tri giác, cho đến bất cứ chúng sanh 
nào trong vũ trụ mà mình có thể quan niệm được, tất cả đều phải được ta dẫn vào Niết 
Bàn, vào trong cảnh giới Niết Bàn không để lại chút dấu tích gì. Và mặc dù vô lượng 
chúng sanh đã được dẫn đến Niết Bàn như vậy, không có một chúng sanh nào được dẫn 
tới Niết Bàn cả. Tại sao vậy? Nếu một vị Bồ Tát còn thấy có “chúng sanh,` Bồ tát đã 
không được gọi là người giác ngộ.” Nói tóm lại, trong Phật giáo Đại Thừa, Bồ Tát là một 
chúng sanh đã có sẵn bản chất hoặc tiềm năng của trí tuệ siêu việt hoặc chánh giác tối 
thượng, là bậc đang đi trên con đường đạt tới trí tuệ siêu việt. Bồ Tát là một chúng sanh 
có khả năng thành Phật. Với sự tự tại, trí tuệ và từ bi, Bồ Tát biểu thị một thời kỳ cao của 
Phật quả, nhưng chưa phải là một vị Phật toàn giác. Sự nghiệp tu hành của bậc Bồ Tát 
kéo dài nhiều đời nhiều kiếp, mỗi đời Ngài đều thực hành lục độ và thập địa để cầu đắc 
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quả chánh giác tối hậu, đồng thời lấy sự phấn đấu vĩ đại và tâm kiên nhẫn phi thường và 
không ngừng tự hy sinh để mưu cầu sự tốt đẹp cho tất cả chúng sanh—According to the 
Mahayana Buddhism, the ideal of the Bodhisattva was partly due to social pressure on 
the Order, but to a øreat extent 1t was Inherent In the practice of the “Ủnlimited,` which 
had trained the monks not to discriminate between themselves and others. ÀAs we saw, 
Buddhism has at its disposal two methods by which 1t reduces the sense of separateness 
on the part of individuals. The one 1s the culture of the social emotions, or sentimenits, 
such as loving-kindness (friendliness) and compassion. The other consists in acquiring the 
habit of regarding whatever one thinks, feels or does as an Interplay of Impersonal forces, 
called “Dharmas,` weaning oneself slowly from such 1deas as “Ï” or “mine” or “self.” There 
1S a logical contradiction between the method of wisdom, which sees no persons at all, but 
only Dharmas, and the method of the “Unlimitedˆ which cultivates relations to people as 
persons. The meditation on Dharmas dissolves other people, as well as oneself, Into a 
conglomeration of impersonal and instantaneous dharmas. It reduces our manhood Into 5 
heaps, or pieces, plus a label. If there 1s nothing In the world except bundles of Dharmas, 
as cold and as Impersonal as atoms, Instantaneously perishing all the time, there 1s 
nothing which friendliness and compassilon could work on. One cannot wish well to a 
Dharma which 1s gone by the time one has come to wish it well, nor can one pIty a 
Dharma, say a “mind-obJect,` or a “sigphf-organ,` or a “sound-consciousness.' In those 
Buddhist circles where the method of Dharmas was practiced to a greafter extent than the 
“Unlimited,` 1t led to a certain dryness of mind, to aloofness, and to lack of human 
warmth. The true task of the Buddhist 1s to carry on with both contradictory methods at 
the same time. As the method of Dharmas leads to boundless expansion of the self, 
because one Identifies oneself with more and more living beings. As the method of 
wisdom explodes the Idea that there are any persons at all in the world, so the method of 
the “Unlimited” increases the awareness of the personal problems of more and more 
persons. How then does the Mahayana resolve this contradicion? The Buddhist 
philosophers differs from philosophers bred In the Aristotelean tradition in that they are 
not friphtened but delighted by a contradiction. They deal with this, as with other 
confradictions, by merely stating 1t in an uncompromising form, and then they leave 1t at 
that. According to the Diamond Sutra: “Here, oh! Subhutil A Bodhisattva should think 
thus “As many beIngs as there are 1n the universe of beings, be they being egø-born, or 
from a womb, or moIsture-born, or miraculously born; be they with form, or without; be 
they with perception, without perception, or with neither perception nor no-perception, as 
far as any conceivable universe of beings 1s conceived; all these should be led by me Into 
Nirvana, Into that realm of Nirvana which leaves nothing behind. And yet, although 
innumerable beings have thus been led to Nirvana, no being at all has been led to 
Nirvana. And why? If in a Bodhisattva the perception of a “being” should take place, he 
would not be called an “enlightenment-being" or a Bodhisattva.” In short, In Mahayana 
Buddhism, a Bodhisattva 1s one who has the essence or potentiality of transcendenfal 
wisdom or supreme enlightenment, who 1s on the way to the attainment of transcendental 
wisdom. He 1s a potential Buddha. In his self-mastery, wisdom, and compassion, a 
Bodhisattva represents a hiph stage of Buddhahood, but he Is not yet a supremely 
enlightened, fully perfect Buddha. His career lasts for aeons of births in each of which he 
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prepares himself for final Buddhahood by the practice of the six perfections (paramIifas) 
and the stages of moral and sprritual discipline (dasabhumn) and lives a life of herolic 
strugsgle and unremitting self-sacrifice for the good of all sentient beings. 

Khái Niệm về sự Khác Biệt giữa Bồ Tát Và Nhị Thừa—Concepts oƒ the differences 
betveen Bodhisafva and the Two Vehicles: Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật nhắc 
Mahamati về sự khác biệt giữa Bồ Tát và hàng Nhị Thừa như sau: “Này Mahamaiti, sự 
khác biệt giữa Bồ Tát và hàng Nhị Thừa như sau: Nhị Thừa không thể tiến qua địa thứ 
sáu và tại đó chư vị nhập Niết Bàn. Trong khi vị Bồ Tát ở địa thứ bảy, đi qua một kinh 
nghiệm tâm linh hoàn toàn mới, được gọi là anabhogacarya và có thể được dịch là một 
đời sống vô mục đích hay vô công dụng. Nhưng được hộ trì bởi thần lực chư Phật là cái 
năng lực nhập vào các đại nguyện mà vị Bồ Tát thiết lập đầu tiên khi ngài mới khởi đầu 
sự nghiệp của ngài và giờ đây ngài thiết định nhiều phương pháp cứu độ khác hẳn nhau 
nhằm lợi lạc cho chúng sanh u mê lầm lạc của ngài. Từ quan điểm tuyệt đối về chân lý 
tối hậu mà vị Bồ Tát đạt được, thì không có sự tiến bộ của tâm linh như thế trong đời 
sống của ngài, vì ở đây quả thực không có tầng bậc, không có sự thăng tiến tương tục mà 
riêng chân lý là không có tướng trạng và tách ly hoàn toàn với sự phân biệt—lIn the 
Lankavatara Sutra, the Buddha reminded Mahamati: “Oh Mahamati, the distinction 
between the Bodhisattva and the Two Vehicles 1s emphasized, as the latter are unable to 
go up further than the sixth stage where they enter Into NÑirvana. At the seventh stage, the 
Bodhisatva goes through an altogether new spiritual experlence known as 
anabhogacarya, which may be rendered “a purposeless life.” But , supported by the 
maJestic power of the Buddhas, which enters Into the great vows first made by the 
Bodhisattva as he started In his career, the latter now devises varlous methods of 
salvation for the sake of his Ignorant and confused fellow-beings. But from the absolute 
poInt of view of the ultimate truth in the Lankavatara Sutra, attained by the Bodhisattva, 
there 1s no such graded course of spirituality In his life; for here 1s really no gradation 
(krama), no confIinuous ascension (kramanusandhn), but the truth (dharma) alone which 1s 
Imageless (nirabhasa), and detached altogether from discrimination. 


(HI)Bồ Tát đạt được Trí Tuệ qua Tu Tập Thiền Định và các Ba La Mật khác— 
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Bodhisaftvas aqftain Wisdom through practicing 0ƒ mediftation and other Paramifas: 

Trí Tuệ Bồ Tát—Intellectual Bodhisattva: Vị Bồ Tát phải tu tập thiền định sao cho đạt 
được trí tuệ; và cùng lúc phải trải qua ít nhất bốn a tăng kỳ thực hành các ba la mật trước 
khi ngài có thể đắc a nậu đa la tam miệu tam bô đề. Trí Tuệ Bồ Tát ít nghiêng về lòng 
tin mà nghiêng về nỗ lực phát triển trí tuệ hơn. Ít khi nào một người, nếu không muốn nói 
là không bao giờ đạt được cả ba mặt trí tuệ, tín tâm và tinh tấn. Trí Tuệ Bồ Tát chỉ tập 
trung trí tuệ và tăng trưởng thiển định hơn là giữ oai nghi và hình thức bên ngoài. Trí Tuệ 
Bồ Tát luôn hành động theo lý trí chứ không bị dẫn dắt hoặc nô lệ bởi lòng tin. Trí Tuệ 
Bồ Tát thích thiển định. Với tâm ý tĩnh lặng mà mạnh mẽ tỏa ra năng lực an lạc khiến họ 
có thể chuyển hóa chúng sanh bớt khổ đau hơn. Trí Tuệ Bồ Tát có thể đạt giác ngộ trong 
thời gian ngắn, bậc Tín Tâm Bồ Tát phải trải qua một thời gian dài hơn, và bậc Tinh Tấn 
Bồ Tát phải trải qua một thời gian còn dài hơn nữa để đạt đến quả vị Phật. Ngoài ra, bậc 
tu Bồ Tát đạo đã lâu, đã chứng được Vô Sanh Pháp Nhẫn. Bậc nầy còn có thể nguyện 
sanh trong đời ác để cứu độ chúng sanh mà không sợ cùng chúng sanh đắm chìm trong 


2) 


a) 


565 


biển sanh tử luân hồi. Luận Đại Trí Độ dạy: “Bậc Bồ Tát đã chứng Vô Sanh Nhẫn cũng 
ví như người có thân nhân bị nước lôi cuốn, mà có đủ đây khả năng và phương tiện, 
người ấy tỉnh sáng lấy thuyền bơi ra cứu, nên cả hai đều không bị nạn trầm nịch.”——A 
Bodhisattva must practice meditation to attain the wisdom; at the same time, he must 
practice all paramitas for at least four asankheyas before he can achieve Anuttara 
Samyak Sambodhi. Intellectual Bodhisattvas are less devotional and more energetic. One 
person 1s seldom, 1Ÿ ever, possesses these three characteristics. Intellectual Bodhisattvas 
concentrate more on the development of wisdom and on the practice of meditation than 
on observation of external forms of homage. They are always guided by reason and 
accept nothing on blind belief. They make no self-surrender, and are not slaves either to a 
book or to an individual. They prefer lonely meditation. With their silent but powerful 
thought of peace radiating from their solitary retreat they render moral help to suffering 
humanmtty. Intellectual Bodhisattvas can attain Buddhahood withn a short period, 
Devotional Bodhisattvas take longer time, and Energetic Bodhisattvas take longer still. 
Besides, those who have followed the Bodhisattva path for a long time and attained the 
Tolerance of Non-Birth or insight into the non-originaton of phenomena. These 
Bodhisattvas can vow to be reborn In this evil realm to rescue sentient beings without 
fear of being drown In the sea of Birth and Death with sentient beings. The Perfection of 
WIisdom Treatise states: “Iake the case of the person who watches a relative drowning In 
the rIver, a person, more 1ntelligent and resourceful, hurries off to fetch a boat and sails to 
rescue his relative. Thus both persons escape drowning. Thịs 1s similar to the case of a 
Bodhisattva who has attained Tolerance of Non-Birth, has adequate skills and means to 
save sentIent beings.” 

Bồ Tát Tu Tập Ba La Mật theo Kinh Duy Ma Cật—Bodhisattvras Cultivate Paramialtas 
according to the VữnalakirHi Sutraq: 

Bồ Tát là những vị có tiếng tăm, đều đã thành tựu trí hạnh Đại Thừa. Do nhờ sự chỉ giáo 
của chư Phật mà các ngài đã làm thành bức thành hộ pháp, giữ gìn Chánh Pháp, diễn nói 
pháp âm tự tại vô úy như sư tử hống giáo hóa chúng sanh, danh đồn xa khắp mười 
phương. Người đời không cầu thỉnh mà các sẵn sàng đến chúng hội để tuyên lưu Tam 
Bảo, không để dứt mất. Các ngài hàng phục tất cả ma oán, ngăn dẹp các ngoại đạo; sáu 
căn tam nghiệp thân khẩu ý đều thanh tịnh; trọn la năm món ngăn che và mười điều 
ràng buộc. Tâm thường an trụ nơi lý vô ngại giải thoát. Nhờ niệm định tổng trì và và tâm 
bình đẳng mà các ngài có khả năng biện tài thông suốt không hễể trở ngại. Các ngài đã 
thành tựu Lục Ba La Mật, các hạnh bố thí, trì giới, nhẫn nhục, tinh tấn, thiền định, trí tuệ, 
cũng như giáo pháp phương tiện thiện xảo lợi mình lợi người thảy đều đầy đủ. Tuy nhiên, 
với các ngài, những thành tựu nầy không có nghĩa là làm lợi cho chính họ, mà các ngài 
đã được đến bậc vô sở đắc mà không khởi pháp nhẫn (vô sinh pháp nhẫn). Các ngài có 
khả năng tùy thuận diễn nói pháp luân bất thối; khéo hiểu rõ chân tướng vạn pháp, thấu 
biết căn cơ chúng sanh; oai đức bao trùm đại chúng và thành tựu pháp vô úy— 
Bodhisattvas are those who were well known for having achieved all the perfections that 
lead to the great wIsdom. They had received Instructions from many Buddhas and formed 
a Dharma-protecting citadel. By upholding the right Dharma, they could fearlessly gIve 
the lion”s roar to teach sentient beings; so their names were heard in the ten directions. 
They were not Invited but came to the assemble to spread the teaching on the Three 
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Treasures to transmit 1t in perpetuity. They had overcome all demons and defeated 
heresies; and their six faculties, karmas of deeds, words and thoughts were pure and 
clean; being free from the (five) hindrances and the (ten) bonds. They had realized 
serenity of mind and had achieved unimpeded liberation. They had achieved right 
concentration and mental stability, thereby acquiring the uninferrupted power of speech. 
They had achieved all the (six) paramitas: charifty (dana), discipline (sila), patlence 
(ksant), devotion (virya), serenity (dhyana) and wisdom (prajJna), as well as the 
expedient method (upaya) of teaching which completely benefit self and others. 
However, to them these realizations did not mean any gain whatsoever for themselves, so 
that they were In line with the patient endurance of the uncreate (anutpattika-dharma- 
ksanti). They were able to turn the wheel of the Law that never turns back. Being able to 
Interpret the (underlying nature of) phenomena, they knew very well the roots 
(propensifies) of all living beings; they surpassed them all and realized fearlessness. 

Các ngài dùng công đức trí tuệ để trau sửa tâm mình, bằng cách lấy tướng tốt trang 
nghiêm thân hình sắc tướng dung nhan bậc nhất, vì thế bỏ hẳn tất cả trang sức tốt đẹp 
trong đời. Danh tiếng các ngài cao xa vượt hẳn núi Tu Di. Lòng tin thậm thâm của các 
ngài bển chắc không bị phá vở như kim cương. Pháp bảo của các ngài soi khắp, và mưa 
cam lỗ tuôn đổ nơi nơi. Tiếng thuyết pháp của các ngài là thậm thâm vi diệu bậc nhất— 
They had cultivated ther minds by means of merits and wisdom with which they 
embellished their physical features which were unsurpassable, thus giving up all earthly 
adornments. Their towering reputation exceeded the height of Mount Sumeru. Their 
profound faith (n the uncreate) was unbreakable like a diamond. Thetr treasures of the 
Dharma 1lluminated all lands and rained down nectar. Their speeches were profound and 
unsurpassable. 

Các ngài đã thâm nhập lý duyên khởi, dứt bổ các tập khí kiến chấp sai lầm, thoát khỏi 
nhị biên. Các ngài diễn nói các pháp không sợ sệt như sư tử hống, những lời giảng nói 
như sấm vang. Các ngài không thể bị hạn lượng hạn chế, vì các ngài đã vượt ra ngoài sự 
hạn lượng——They entered deep 1nto all (worldly) causes, but cut off all heretical views for 
they were already free from all dualiies and had rooted out all (previous) habits. They 
were fearless and gave the lion”s roar to proclaim the Dharma, their voices being like 
thunder. They could not be gauged for they were beyond all measures. 

Các ngài tự chứa nhóm rất nhiều Pháp Bảo như Hải Đạo Sư. Các ngài hiểu rõ nghĩa 
thậm thâm của các pháp, biết rõ hiện trạng qua lại trong các cảnh thú và hành vi tốt xấu 
trong tâm niệm của chúng sanh. Các ngài đã đạt đến trạng thái gần như trí tuệ tự tại vô 
thượng của chư Phật, đã thành đạt thập lực vô úy, và thập bát bất cộng. Dù các ngài đã 
ngăn đóng các cửa nẻo ác thú, các ngài vẫn hiện thân trong năm đường hóa độ chúng 
sanh, làm vị đại y vương khéo trị lành các bệnh, tùy theo trường hợp cá nhân mà cho 
thuốc một cách công hiệu. Vì thế mà các ngài đã thành tựu vô lượng công đức, trang 
nghiêm thanh tịnh vô lượng cõi Phật. Chúng sanh nào được nghe danh thấy hình đều 
được lợi ích vì các hành động của các ngài đều không uổng phí. Vì thế các ngài đều đã 
thành tựu mọi công đức tuyệt hảo—They had amassed all treasures of the Dharma and 
acted like (skIlful) seafaring pilots. They were well versed in the profound meanings of 
all Dharmas. They knew very well the menfal states of all living beings and their 
cominøs and goings (within the realms of existence). They had reached the state near the 
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unsurpassed sovereign wisdom of all Buddhas, having acquired the ten fearless pOWers 
(dasabala) giving complete knowledge and the eighteen different characteristics (of a 
Buddha as compared with Bodhisattvas (avenikadharma). Although they were free from 
(rebirth in ) evil existences, they appeared In five mortal realms as royal physiclans to 
cure all ailments, prescribing the right medicine In each Individual case, thereby winning 
countless merits to embellish countless Buddha lands. Each living being derived great 
benefit from seeing and hearing them, for their deeds were not In vain. Thus they had 
achieved all excellent merIts. 


(IV)Sự Tu Tập Thiền Định của chư Bồ Tát trong những Sinh Hoạt Hằng Ngày— 
Bodhisattvas° Practicing oƒ Meditation in Daily Acfiviies: Trong sinh hoạt hằng ngày, 
chư Bồ Tát tu tập thiển định sao cho các ngài không còn chán ghét thứ gì trong bất cứ thế 
giới nào mà ngài bước vào, vì biết rằng hết thẩy các pháp như ảnh tượng phản chiếu. Các 
ngài không đam mê trong bất cứ con đường nào mà ngài bước đi, vì biết rằng tất cả chỉ là 
sự hóa hiện. Các ngài không thấy mỏi mệt trong bất cứ nỗ lực nào điều phục chúng 
sanh, vì biết rằng tất cả là vô ngã. Các ngài nhiếp hóa chúng sanh không hề mỏi mệt vì 
từ bi là tinh thể của ngài. Các ngài không sợ phải trải qua nhiều kiếp, vì thấy rõ rằng sinh 
tử và năm uẩn như ảo tượng. Các ngài không hủy diệt bất cứ con đường hiện hữu nào, vì 
biết rằng hết thẩy các giới (dhatu) và xứ (ayatana) đều là pháp giới (dharmadhatu). Các 
ngài không có thiên chấp về các đạo vì biết rằng hết thấy tư tưởng đều như quáng nắng. 
Các ngài không bị ô nhiễm dù khi đang ở trong cõi của hàng chúng sanh xấu ác, vì biết 
rằng hết thẩy các thân đều chỉ là những giả tượng. Các ngài không hề bị lôi cuốn bởi 
những tham dục, vì đã hoàn toàn chế ngự tất cả những gì được khải thị. Các ngài đi bất 
cứ ở đâu một cách vô cùng tự tại, vì đã hoàn toàn kiểm soát những giả tướng. Các ngài 
hiểu nguyên lý lớn về hết thảy chúng sanh đều có Phật tánhTất cả chúng sanh đều có 
Phật tánh và đều có thể thành Phật. Đây là nguyên lý chính, mỗi người chúng ta là một 
vị Phật. Cách hành sử của Thường Bất Khinh Bồ Tát là một thí dụ điển hình. Thí dụ như 
công đức đặc biệt của Thường Bất Khinh Bồ Tát là ngài luôn kính trọng mọi người. Bồ 
Tát trải đời mình du hành khắp nơi, tiếp xúc với tất cả chúng sanh, bất kể là Bồ Tát biết 
người đó hay không, các ngài đều cung kính chấp tay trước họ mà nói: “Tôi không bao 
giờ dám khinh các ngài, vì các ngài rồi sẽ thành Phật.” Ngài không bao giờ buồn phiển 
khi bị người chưởi mắng hay sỉ nhục khi nghe ngài nói câu này. Ngài luôn bình thần thực 
hành hạnh nguyện kính trọng đó bởi vì ngài biết chắc rằng tất cả chúng sanh rồi sẽ thành 
Phật. —In daily activities, Bodhisattvas practice meditation so that they do not detest 
anything in whatever world he may enter, for he knows (pralJna) that all things are like 
reflected images. They are not defiled in whatever path they may walk, for they know 
that all 1s a transformation. They feel no fatigue whatever In their endeavor to mature all 
beIngs, for they know that there is nothing to be designated as an ego-soul. They are 
never tired of receiving all beings, for they are essentially love and compassion. They 
have not fear in going through all kalpas, for they understand (adhimukta) that birth-and- 
death and all the skandhas are like a vision. They do not desfroy any path of existence, 
for they know that all the Dhatus and Ayatanas are the Dharmadhatu. They have no 
perverted view of the paths, for they know that all thoughts are like a mirage. They are 
not defiled even when they are In the realm of evil beings, for they know that all bodies 
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are mere appearances. They are never enticed by any of the evil passions, for they have 
become a perfect master over things revealed. They go anywhere with perfect freedom, 
for they had full control over all appearances. They understand the great principle of 
Buddha-nature in all living beings. All living beings basically have Buddha-nature and 
can become Buddha. This 1s the great principle of the Identity of all beings 1n principle 
with the Buddha. In principle, every one of us 1s a Buddha. For example, the conducts of 
Bodhisattva Never Disparaging 1s one typical example. His particular merit 1s that he 
respectfs every one. He spends his life wandering round the earth, approaching all kinds 
of people, whether he knew them or not to bow to them, he always says: “I would never 
dare disparage you, because you are all certain to attain Buddhahood.” He never feels 
bad when people abuse or Insult him because of his statement. But he continues 
unperturbed because he considers that all these people observe the course of duty of 
Bodhisattvas and are to become Buddhas. 


(V) Phẩm Hạnh của hai vị Bồ Tát Phổ Hiền và Văn Thù Qua Tu Tập Thiền Định Thâm 
Sâun—Samantabhadra and ManjusriL Bodhisafyas” Qualjficatons Achieved through 
Practicing oƒ Deep Meditation: Nhờ tu tập sâu vào thiền định mà hai vị Bồ Tát Phổ Hiền 
và Văn Thù đã đạt được nhiều công hạnh xuất chúng. Họ biết rằng chư pháp như huyễn. 
Họ biết chư Phật như ảnh. Họ biết hết thẩy loài thọ sinh như mộng. Họ biết hết thầy 
nghiệp báo như bóng trong gương. Họ biết hết thẩy các pháp khởi lên như quáng nắng. 
Họ biết hết thẩy thế gian đều như hóa. Họ đã thành tựu mười năng lực. Họ đã thành tựu 
trí huệ. Họ đã thành tựu tối thắng. Họ đã thành tựu quyết tín của Như Lai, khiến họ có 
thể cất tiếng rống của sư tử. Họ đã vào sâu trong biển cả của biện tài vô tận. Họ đã 
chứng đắc tri kiến giảng thuyết chánh pháp cho hết thảy chúng sanh. Họ đã hoàn toàn tự 
tại đối với hành vi của mình nên có thể du hành khắp thế giới không trở ngại như đi giữa 
hư không. Họ đã chứng đắc các năng lực kỳ diệu của một vị Bồ Tát. Sự dũng mãnh và 
tỉnh tấn của họ có thể phá vỡ đội quân Ma vương. Trí lực của họ quán triệt từ quá khứ, 
hiện tại đến vị lai. Họ biết rằng tất cả các pháp đều như hư không, họ thực hành hạnh 
không chống đối, không chấp trước các pháp. Dù họ siêng năng không mệt mỏi vì lợi ích 
của mọi người, nhưng biết rằng khi dùng nhất thiết trí để quán sát, các pháp vốn không từ 
đâu đến. Dù họ nhận thấy có một thế giới khách quan, họ biết rằng hiện hữu của thế giới 
vốn là bất khả đắc. Bằng trí tuệ tối thắng, họ tự hiện thân vô cùng tự tại. Họ thác sanh 
vào tất cả các thế giới, hóa hiện đủ loại hình tướng. Trong tất cả thế giới, họ tự hiện thân 
vô cùng tự tại. Họ biến đổi cảnh vi tế thành cảnh quảng đại, biến đổi cảnh rộng lớn 
thành cảnh vi tế. Ngay trong một niệm diện kiến hết thảy chư Phật. Họ được thần lực của 
chư Phật gia hộ. Trong chớp mắt họ thấy hết cả vũ trụ mà không chút lẫn lộn, và ngay 
trong một sát na; và họ có thể du hành khắp tất cả mọi thế giới. Ngoài ra, nhờ tu tập sâu 
vào thiển định mà hai vị Bồ Tát Phổ Hiển và Văn Thù còn đạt được mười công hạnh 
xuất chúng khác. Thứ nhất là các ngài không còn bị vướng mắc, vì có thể hiện thân khắp 
trong tất cả cõi Phật. Thứ nhì là họ hiển hiện vô số thân, vì có thể đi đến bất cứ nơi nào 
có Phật. Thứ ba là họ có nhãn quan thanh tịnh và vô ngại, vì họ có thể thấy được những 
thần biến của chư Phật. Thứ tư, họ có thể du hành bất cứ nơi đâu không bị giới hạn vào 
một xứ sở nào, vì họ hằng đến khắp tất cả những chỗ chư Phật thành Chánh Đẳng Chánh 
Giác. Thứ năm, họ có ánh sáng không giới hạn, vì có thể soi tỏ biển Phật pháp bằng ánh 
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sáng trí tuệ của mình. Thứ sáu, họ có khả năng biện tài không bao giờ cùng tận, vì ngôn 
ngữ của họ không ô nhiễm. Thứ bảy, họ an trụ nơi trí tuệ vô đẳng, biết rõ không cùng tận 
như hư không vì công hạnh của họ thanh tịnh vô cấu. Thứ tám, họ không cố định tại một 
nơi nào vì họ tự hiện thân tùy theo tâm niệm và nguyện vọng của hết thảy chúng sanh. 
Thứ chín, họ không bị mê muội vì họ biết rằng không có pháp và không có ngã trong thế 
giới của chúng sanh. Thứ mười, họ có siêu việt trí bao la như hư không, vì soi tổ hết thẩy 
Pháp giới bằng màn lưới quang minh của chính họ—Besides, through practicing of deep 
meditation, Samantabhadra and ManJusri Bodhisattvas achieved ten other outstanding 
qualifications. First, they are unattached in their conduct because they are able to expand 
themselves in all the Buddha-lands. Second, they manifest innumerable bodies because 
they can go over wherever there are Buddhas. Third, they are In possession of an 
unimpeded and unspoiled eyesight because they can perceive the miraculous 
transformations of all the Buddhas. Fourth, they are able to visit anywhere without being 
bound to any one locality because they never neglect appearing in all places where the 
Buddhas attain to their enlightenmernt. Fifth, they are In possession of a limitless light 
because they can illumine the ocean of all the Buddha-truths with the light of therr 
knowledge. Sixth, they have an inexhaustible power of eloquence through eternity 
because their speech has no taint. Seventh, they abide in the highest wisdom which 
knows no limits like space because their conduct 1s pure and free from taints. Eighth, they 
have no fixed abode because they reveal themselves personally In accordance with the 
thoughts and desires of all beings. Ninth, they are free from obscurities because they 
know that there are rally no beings, no soul-substances 1n the world of being. Tenth, they 
are In possesslon of transcendental knowledge which 1s as vast as space because they 
1lumine all the Dharmadhatus with their nets of lipht. Through practicing of deep 
meditaton, Samantabhadra and ManJusri Bodhisattvas achieved many outstanding 
qualifications. They know that all dharmas are like Maya. They know that all Buddhas 
are like shadows. They know that all existence with 1fs rise and fall 1s like a dream. They 
know that all forms of karma are like Images In a mirror. They know that the rising of all 
things 1s like fata-morgana. They know that the worlds are mere transformations. They 
are all endowed with the ten powers. They are all endowed with knowledge. They are all 
endowed with dignity. They are all endowed with faith of the Tathagata, which enable 
them to roar like lions. They have deeply delved into the ocean of Iinexhaustible 
eloquence. They all have acquired the knowledge of how to explain the truths for all 
beiIngs. They are complete masters of theIr conduct so that they move about In the world 
as freely as In space. They are In possession of all the miraculous powers belonging to a 
Bodhisattva. Their strength and energy will crush the army of Mara. Their knowledge 
power penetrates Info the past, present, and future. They know that all things are like 
space, they practice non-resistance, and are not attached to them. Though they work 
indefatigably for others, thay know that when things are observed from the poInt oŸ view 
of all-knowledge, nobody knows whence they come. Though they recognize an obJectIve 
world, they know that 1ts existence 1s something unobtainable. They enter Into all the 
worlds by means of Incorruptible knowledge. They are born In all the worlds, take all 
forms. In all the worlds they reveal themselves with the utmost freedom. They transform 
a small area Into an extended tract of land, and the latter again Into a small area. All the 
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Buddhas are revealed In one single moment of their thought. The powers of all the 
Buddhas are added on to them. They survey the entire universe in one øglance and are not 
all confused; and they are able to visit all the worlds in one momert. 
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Chương Sáu Mươi Mốt 
Chapter Sixty-One 


Thiền và Kinh Người Biết Sống Một Mình 
Zen and the Bhaddekaratta Suftta 


Theo kinh Tạp A Hàm, kinh số 1071, đây là những điều tôi nghe hồi đức Phật còn ở tại 
tịnh xá Kỳ Viên trong thành Vương Xá. Lúc đó có một vị khất sĩ Thượng Tọa chỉ ưa ở một 
mình một chỗ. Vị nầy thường ca ngợi hạnh sống một mình, đi khất thực một mình, thọ trai 
xong đi về một mình và ngồi thiển một mình. Bấy giờ có một số vị khất sĩ tới bạch với đức 
Phật: “Bạch đức Thế Tôn, có một vị tôn giả ưa ở một mình, ưa ca ngợi hạnh sống một mình, 
một mình vào xóm làng khất thực, một mình từ xóm làng đi về trú xứ và một mình tọa 
thiển.” Đức Thế Tôn bèn bảo một vị khất sĩ đi đến chỗ và bảo với vị Thượng Tọa ấy là tôi 
gọi ông ta. Vị khất sĩ vâng mệnh. Sau đó vị khất sĩ Thượng Tọa liền đến đảnh lễ dưới chân 
đức Phật, rồi lui về một bên mà ngồi. Lúc ấy đức Thế Tôn hỏi vị khất sĩ Thượng Tọa: “Có 
phải Thầy ưa ở một mình, ca ngợi hạnh sống một mình, một mình đi khất thực, một mình ra 
khỏi xóm làng, một mình tọa thiển phải không?” Khất sĩ Thượng Tọa đáp: “Thưa Thế Tôn, 
đúng vậy.” Đức Phật bảo khất sĩ Thượng Tọa: “Thầy sống một mình như thế nào?” Khất sĩ 
Thượng Tọa đáp: “Bạch Thế Tôn, con chỉ sống một mình một nơi, ca ngợi hạnh sống một 
mình, một mình đi khất thực, một mình ra khỏi xóm làng, một mình ngồi thiển, thế thôi.” Đức 
Phật dạy: “Thầy đúng là người ưa sống một mình, tôi không nói là không phải. Nhưng tôi 
biết có một cách sống một mình thật sự mầu nhiệm. Đó là quán chiếu để thấy rằng quá khứ 
đã không còn mà tương lai thì chưa tới, an nhiên sống trong hiện tại mà không bị vướng mắc 
vào tham dục. Kẻ thức giả sống như thế, tâm không do dự, bỏ hết mọi lo âu, mọi hối hận, xa 
ha hết mọi tham dục ở đời, cắt đứt tất cả những sợi dây ràng buộc và sau sử mình. Đó gọi là 
thật sự sống một mình. Không có cách nào sống một mình mà mầu nhiệm hơn thế!” 

Nói xong, đức Thế Tông bèn đọc bài kệ sau đây: 

“Quán chiếu vào cuộc đời 

Thấy rõ được vạn pháp 

Không kẹt vào vạn pháp 

Không kẹt vào pháp nào 

Lầa xa mọi ái nhiễm 

Sống an lạc như thế 

Tức là sống một mình.” 
Đức Phật vừa nói xong, tôn giả Thượng Tọa lấy làm vui mừng sung sướng, cung kính đảnh lể 
đức Phật rồi lui ra. 


Theo kinh Người Biết Sống Một Mình, Kinh Trung Bộ, số 131, khi đức Phật còn lưu trú tại 
tịnh xá Kỳ Viên, trong thành Xá Vệ, Ngài đã gọi các vị khất sĩ đến và dạ y rằng: “Nầy quý 
thầy, tôi sẽ nói cho quý thầy nghe thế nào là người biết sống một mình. Trước hết tôi nói đại 
cương, sau đó tôi sẽ giải thích. Quý thầy hãy lắng nghe.” 

Đừng tìm về quá khứ 
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Đừng tưởng tới tương lai 

Quá khứ đã không còn 

Tương lai thì chưa tới 

Hãy quán chiếu sự sống 

Trong giờ phút hiện tại 

Kẻ thức giả an trú 

Vững chãi và thẳnh thơi 

Phải tính tấn hôm nay 

Kẻo ngày mai không kịp 

Cái chết đến bất ngờ 

Không thể nào mặc cả. 

Người nào biết an trú 

Đêm ngày trong chánh niệm 

Thì Mâu Ni gọi là 

Người biết sống một mình. 
Nầy quý thầy, sao gọi là tìm về quá khứ? Khi một người nghĩ rằng trong quá khứ hình 
thể ta từng như thế, cảm thọ ta từng như thế, tri giác ta từng như thế, tâm tư ta từng như 
thế, nhận thức ta từng như thế. Nghĩ như thế và khởi tâm ràng buộc quyến luyến về 
những gì thuộc về quá khứ ấy thì khi ấy người đó đang tìm về quá khứ. Nầy quý thầy, 
sao gọi là không tìm về quá khứ? Khi một người nghĩ rằng trong quá khứ hình thể ta từng 
như thế, cảm thọ ta từng như thế, tri giác ta từng như thế, tâm tư ta từng như thế, nhận 
thức ta từng như thế. Nghĩ như thế mà không khởi tâm ràng buộc quyến luyến về những 
gì thuộc về quá khứ ấy, thì khi ấy người đó đang không tìm về quá khứ. Nầy quý thầy, 
sao gọi là tưởng tới tương lai? Khi một người nghĩ rằng trong tương lai hình thể ta sẽ được 
như thế, cảm thọ ta sẽ được như thế, tri giác ta sẽ được như thế, tâm tư ta sẽ được như 
thế, nhận thức ta sẽ được như thế. Nghĩ như thế và khởi tâm ràng buộc và mơ tưởng về 
những øì thuộc về tương lai ấy thì khi ấy người đó đang tưởng tới tương lai. Nầy quý 
thầy, sao gọi là không tưởng tới tương lai? Khi một người nghĩ rằng trong tương lai hình 
thể ta sẽ được như thế, cảm thọ ta sẽ được như thế, tri giác ta sẽ được như thế, tâm tư ta 
sẽ được như thế, nhận thức ta sẽ được như thế. Nghĩ như thế mà không khởi tâm ràng 
buộc và mơ tưởng về những gì thuộc về tương lai ấy, thì khi ấy người đó đang không 
tưởng tới tương lai. Này quý thầy, thế nào gọi là bị lôi cuốn theo hiện tại? Khi một người 
không học, không biết gì về Phật, Pháp, Tăng, không biết gì về các bậc hiển nhân và 
giáo pháp của họ, không tu tập theo giáo pháp của các bậc hiển nhân, cho rằng hình thể 
nầy là mình, mình là hình thể nầy; cảm thọ nầy là mình, mình là cảm thọ nầy; tri giác 
nầy là mình, mình là tri giác nầy; tâm tư nầy là mình, mình là tâm tư nầy: nhận thức nầy 
là mình, mình là nhận thức nây... thì khi ấy người đó đang bị lôi cuốn theo hiện tại. Nầy 
quý thầy, thế. nào gọi là không bị lôi cuốn theo hiện tại? Khi một người có học, có biết 
về Phật, Pháp, Tăng, có biết về các bậc hiển nhân và giáo pháp của họ, có tu tập theo 
giáo pháp của các bậc hiển nhân, không cho rằng hình thể nầy là mình, mình là hình thể 
nầy; cảm thọ nầy là mình, mình là cảm thọ nầy; tri giác nầy là mình, mình là tri giác nầy; 
tâm tư nầy là mình, mình là tâm tư nầy; nhận thức nầy là mình, mình là nhận thức nây... 
th khi ấy người đó đang không bị lôi cuốn theo hiện tại—According to the 
Bhaddekaratta Sutta, on one occasion the Blessed One was staying In Savatthi, at 
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Jetavana, the park of Anathapindika. There he addressed the monks: "Monks, I wIll teach 
you the sumnmary and exposition of one who has had an auspicious day. Listen and pay 
close attention: 

One would not chase after the past, 

Nor place expectations on the future. 

What Is past 1s left behind. 

The future 1s as yet unreached. 

Whatever qualIty 1s present 

One clearly sees right there, right there. 

Unvanquished, unshaken, 

Thats how one develops the mind. 

Ardently doing one's duty today, 

For, who knows? tomorrow death may come. 

There 1s no bargaining with Death and his mighty horde. 

Whoever lives thus ardently, relentlessly 

Both day and night, has truly had an auspicious day. 

So says the Peaceful Sage. 
And how, monks, does one chase after the past? Ône gets carried away with the delight of 
'In the past I had such a form (body)'... 'In the past I had such a feeling'... In the past I 
had such a perception'... In the past I had such a thought-fabrication” ... 'In the past I had 
such a conscIiousness.' This 1s called chasing after the past. And how does one not chase 
after the past? One does not get carried away with the delight of 'In the past I had such a 
form (body)'... 'In the past I had such a feeling'... In the past I had such a perception' ... 
'In the past I had such a thought-fabricatlon"... 'In the past I had such a conscIousness.' 
Thịs 1s called not chasing after the past. And how does one place expectatlons on the 
future? One gets carriled away with the delight of 'In the future I might have such a form 
(body)'... 'In the future I might have such a feeling'... In the future I might have such a 
perception'... In the future I might have such a thought-fabrication”... In the future I 
might have such a consciousness.' This is called placing expecfations on the future. And 
how does one not place expecfations on the future? One does not get carried away with 
the delight of 'In the future I might have such a form (body)'... In the future I might have 
such a feeling'... In the future I might have such a perception'... In the future I might 
have such a thought-fabrication”... In the future I might have such a consclousness.' This 
1s called not placing expecfations on the future. And how 1s one vanquished with regard to 
present qualities? There 1s the case where an uninstructed run-of-the-mill person who has 
not seen the noble ones, 1s not versed 1n the teachings of the noble ones, 1s not trained In 
the teachings of the noble ones, sees form as self, or self as possessing form, or form as In 
self, or self as in form. He/she sees feeling as self, or self as possessing feeling, or feeling 
as In self, or self as In feeling. He/she sees perception as self, or self as possessing 
perception, or perception as in self, or self as in perception. He/she sees thought- 
fabrications as self, or self as possessing thought-fabrications, or thought-fabricatlons as 
1n self, or self as in thought-fabrications. He/she sees consciousness as self, or self as 
DOSS€SSInØ consciousness, or conscIousness as In self, or self as in conscIousness. This 1s 
called being vanquished with regard to present qualitiles. And how 1s one not vanquished 
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with regard to present qualities? There 1s the case where a noble disciple who has seen 
the noble ones, 1s versed 1n the teachings of the noble ones, 1s well-trained in the 
teachings of the noble ones, does not see form as self, or self as possessing form, or form 
as In self, or self as in form. He/she does not see feeling as self, or self as possessing 
feeling, or feeling as In self, or self as in feeling. He/she does not see perception as self, 
or self as possessing perception, or perception as In self, or self as in perception. He/she 
does not see thought-fabrications as self, or self as possessing thought-fabrications, or 
thought-fabricatlons as In self, or self as In thought-fabrications. He/she does not see 
COnScIousness as self, or self as possessing conscIousness, or conscIousness as 1n self, or 
self as In consciousness. This 1s called not being vanquished with regard fo present 
qualities. 
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Chương Sáu Mươi Hai 
Chapter Sixfy-Two 


Hành Giả Tu Thiền Học Được Gì Ở “Vi Diệu Pháp ”? 
What Do Zen Practiioners Learn From the “Abhidharma ”2 


(Tổng Quan về Vi Diệu Pháp—An Overview 0ƒ the Abhidharma: Vi Diệu Pháp là tạng 
thứ ba trong Tam Tạng Kinh Điển, đó là “Tạng Luận,” do ngài Ca Chiên Diên 
(Katyayana) trùng tụng, chứa đựng những bài luận bàn thảo về những giáo lý chính yếu 
của đạo Phật. Luận Tạng bao gồm phân giải thích và biện luận kinh điển hay những lời 
Phật dạy. Luận Tạng đầu tiên được mọi người công nhận là của ngài Đại Ca Diếp, một 
đệ tử của Phật biên soạn, nhưng mãi về sau nầy mới hoàn thành. Luận Tạng tập trung 
chính yếu vào triết học và tâm lý học, thường được gọi tắt là Luận. Những lời giảng và 
phân tích về các hiện tượng tâm thần và tâm linh chứa đựng trong những thời thuyết pháp 
của Phật và các đệ tử của Ngài. Bộ Luận Tạng đã được dịch sang Hoa ngữ gồm ba phần: 
Đại Thừa Luận, Tiểu Thừa Luận, và Tống Nguyên Tục Nhập Tạng Chư Luận (960-1368 
sau Tây Lịch). Đây cũng là cơ sở giáo lý chủ yếu của phái Nam Tông. Vi Diệu Pháp là 
tạng thứ ba trong Tam Tạng Kinh Điển Phật Giáo của trường phái Phật giáo Nguyên 
Thủy. Mặc dù hầu hết các trường phái Phật giáo nguyên thủy đều có bộ luận tạng riêng 
của họ, nhưng chỉ có hai bộ còn đến ngày nay: 1) Thuyết Nhất Thiết Hữu Bộ A Tỳ Đạt 
Ma, còn bản Hoa ngữ và Tây Tạng; và 2) A Tỳ Đạt Ma Phật Giáo Nguyên Thủy, bản 
chữ Pali. Ngày nay chúng ta còn có hai bản sao và hiệu đính của luận tạng A Tỳ Đạt Ma: 
một bộ 7 cuốn bằng tiếng Pali ,, và một bộ 7 cuốn được lưu giữ bằng tiếng Hoa, nhưng 
theo nguyên bản tiếng Phạn. Kinh bản tiếng Pali của truyền thống Thượng Tọa Bộ, kinh 
bản Sanskrit của Hữu Bộ. Vào khoảng 7 thế kỷ sau khi nguyên bản A Tỳ Đạt Ma được 
trước tác, những giáo lý của cả hai truyền thống A Tỳ Đàm sau cùng được biên tập thành 
pháp điển, có lẽ vào khoảng 400 đến 450 sau Tây lịch. Tác phẩm này được ngài Phật 
Âm thực hiện cho Thượng Tọa Bộ ở Tích Lan, và Thế Thân cho Hữu Bộ ở vùng Bắc Ấn. 
Sau năm 450 sau Tây lịch, có rất ít, nếu không phải là không có, một sự phát triển nối 
tiếp những lý thuyết của A Tỳ Đạt Ma——Abhidharma ¡s the third of the three baskets 
(tripitaka) of the Buddhist canon, which contains scholastic treatises that discuss the 
central doctrines of Buddhism. It comprises the philosophical works. The first compilation 
1S accredited to Maha-Kasyapa, disciple of Buddha, but the work 1s of a later period. The 
pnmary focus of Abhidharma Pitaka 1s on philosophy and psychology, usually known or 
called by the short name Abhidharma. Books of psychological analysis and synthesis. 
Earliest compilation of Buddhist philosophy and psychology, concerning psychologtcal 
and spiritual phenomena contained in the discourses of the Buddha and his principal 
disciples are presented in a systematic order. The Chinese version 1s in three sectlons: the 
Mahayana Philosophy, the Hinayana Philosophy, and the Sung and Yuan Addenda (960- 
1368 AD). The Abhidharma also reflects the views of Hinayana. The Abhidharma 1s the 
thưrd division of the Buddhist Canon of the Theravadan School. Although most of the 
early Buddhist schools probably developed their own Abhidharmas, only two complete 
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V€rsions are extant today: l) the Sarvastivada Abhidharma, which exIsts in Chinese and 
Tibetan; and 2) the Theravada Abhidharma, which 1s preserved In Pali. Two recensions of 
the Abhidharma books have come down to us: a set of seven 1n Pali and another set of 
seven, preserved in Chinese, but originally composed in Sanskrit. The Pali texts represent 
the tradition of the Theravadins, the Sanskrit texts that of the Sarvastivadins. About seven 
centuries after the original composition of the Abhidharma books, the teachings of both 
Abhidharma traditions were finally codified, probably between 400 and 450 A.D. Thịs 
work was carrled out for the Theravadins in Ceylon by Buddhaghosa, and for the 
Sarvastivadins by Vasubandhu In the North of India. After 450 A.D. there has been little, 
1f any, further development In the Abhidharma doctrines. 


(II Tại Sao Hành Giả Tu Thiền nên tu tập theo “Vi Diệu Pháp”?—WWhy Do Zen 


1) 


2) 


3) 


Practttoners Culfivate In accordance with the “Abhidharma ”? 

Vì Vi Diệu Pháp là cái giỏ của học thuyết cao thượng— Because Abhidharma ¡s a basket 
0ƒ the Supreme Teaching: Vi diệu Pháp hay bộ Luận Tạng Phật giáo hay là cái giỏ của 
học thuyết cao thượng. Vi Diệu Pháp là tạng thứ ba trong Tam tạng giáo điển Phật giáo. 
Nghiên cứu về Phật pháp. A Tỳ Đạt Ma được dịch sang tiếng Trung Hoa như là Đại Pháp 
hay Vô Tỷ Pháp (Vô Đối Pháp). Tuy nhiên, trong những tác phẩm Phật giáo Đại Thừa về 
sau này, người ta thường gán cho từ “A Tỳ Đạt Ma” là giáo thuyết Tiểu Thừa. Kỳ thật, 
đây chính là những lời giảng và phân tích về các hiện tượng tâm thần và tâm linh chứa 
đựng trong những thời thuyết pháp của Phật và các đệ tử của Ngài —Higher Dharma or 
the analytic doctrine of Buddhist Canon or Basket of the Supreme Teaching. Abhidharma 
1s the third of the three divisions of the Buddhist Canon. The study and Investigation of 
the Buddha-dharma. Abhidharma was translated Iinto Chinese as Great Dharma, or 
Incomparable Dharma. However, In many later Mahayana works, the term “Abhidharma” 
1S always referring to Hinayana teachings. As a matter of fact, Abhidharma consists of 
books of psychological analysis and synthesis. Earliest compilaton of. Buddhist 
philosophy and psychology, concerning psychological and spiritual phenomena contained 
1n the discourses of the Buddha and his principal disciples are presented In a systematic 
order. 

Vì Vi Diệu Pháp là Tối thắng Pháp— Because Abhidharma ¡s Higher or Special Dharma: 
Abhidharma với tiếp đầu ngữ “Abhi” có nghĩa là “hơn thế,” hay “nói về.” Như vậy 
Abhidharma có nghĩa là “Tối thắng Pháp” hay “trần thuật về Dharma.” Trong khi 
Dharma là giáo lý tổng quát của Phật, thì A Tỳ Đạt Ma là một trần thuật siêu hình đặc 
biệt do các bậc trưởng lão mang lại —Abhidharma with the prefix “Abhi” gives the sense 
of either “Turther” or “about.” Therefore, Abhidharma would mean “The Higher or 
Special Dharma” or “The Discourse of Dharma.” While the Dharma 1s the general 
teaching of the Buddha, the Abhidharma 1s a special 1s a special metaphysical discourse 
brought forward by certain elders. 

Vì Vi Diệu Pháp là giáo thuyết cao Tuyệt trong Phật giáo— Because Abhidharma ¡s the 
highest doctrine in Buddhism: Phạn ngữ có nghĩa là “giáo thuyết cao,” chỉ triết thuyết 
chứa đựng trong A Tỳ Đạt Ma Luận Tạng của các trường phái Phật giáo Ấn Độ. Những 
tài liệu về A Tỳ Đạt Ma Luận được biên soạn vào khoảng 300 năm trước Tây lịch. Theo 
truyền thuyết, thì A Tỳ Đạt Ma lần đầu tiên được Đức Phật thuyết giảng cho mẹ Ngài 
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khi Ngài thăm viếng bà trên cung trời Đâu Suất. Theo các nhà triết học Đông và Tây 
phương, thì A Tỳ Đạt Ma Luận là một sự gạn lọc và nghiên cứu kỷ lưỡng về giáo thuyết 
được trình bày trong văn chương kinh điển. Vì giáo thuyết trong kinh điển không trình 
bày theo một hệ thống triết học trước sau như một, nên mục tiêu chính của người viết A 
Tỳ Đạt Ma là sắp xếp các giáo thuyết này lại cho có hệ thống. A Tỳ Đạt Ma Luận sắp 
xếp lại và phân loại những từ ngữ và khái niệm trong kinh điển, đặc biệt về nhận thức 
luận và tâm lý học. Những chủ để quan trọng khác bao gồm vũ trụ luận và học thuyết về 
thiển định. Theo Erich Frauwallner, những học giả sớm nhất đã gom góp những khái 
niệm từ nhiều kinh điển, nhưng không có sự sắp xếp có chuẩn mực rõ ràng nào cả. Mãi 
cho đến vài thế kỷ sau Tây lịch thì A Tỳ Đạt Ma mới được phát triển toàn vẹn thành 
nhiều tập trong đó giáo thuyết và phương pháp thực hành được sắp xếp và hệ thống hóa 
với những chỉ tiết chính xác và giải thích rõ ràng. Vì có nhiều trường phái phát triển trong 
Phật giáo Ấn Độ thời đó, nên những trường phái khác nhau tự tạo A Tỳ Đạt Ma luận cho 
riêng mình. Hiện tại bộ A Tỳ Đạt Ma Hoàn chỉnh còn sót lại trong ngôn ngữ Ấn Độ được 
tìm thấy trong kinh tạng Pali của trường phái Nguyên Thủy, nhưng các bản dịch ra tiếng 
Trung Hoa và Tây Tạng, và những phần không đây đủ bằng tiếng Bắc Phạn vẫn còn. 
Bên cạnh bộ A Tỳ Đạt Ma của các trường phái Phật giáo Nguyên Thủy, cũng còn có các 
tác phẩm về A Tỳ Đạt Ma của các trường phái Đại Thừa, như bộ A Tỳ Đạt Ma Luận của 
ngài Vô Trước—A Sanskrit term meaning “high doctrine,” referring to the philosophical 
and scholastic literature contained in the Abhidharma-Pitakas of Indian Buddhist schools. 
The earliest Abhidharma material was composed around 300 B.C. According to the 
Buddhist legends, Abhidharma was first preached by the Buddha to his mother during a 
visit to her 1n the “Tusita Heaven” after her death. According to most Eastern and 
Western philosophers, Thịs 1s both a distillation (sự gạn lọc) and elaboration (sự nghiên 
cứu kỹ lưỡng) on the doctrines presented ¡In the Sutra literature. For the discourses 
reported In the sutras do not present a consistent philosophical system, and so the main 
am of the “Abhidharma” writers was to codify and systematize their doctrines. 
Abhidharma texts generally rearrange and classify the terms and concepts of the sutras, 
focusing particularly epistemology (nhận thức luận) and psychology. Other Important 
themes Include cosmology and meditaton theory. According to Erich Frauwallner, 
earliest scholars brought together concepts from a wide range of texts, but often without a 
clear pattern of arrangement. Until several centuries A.D., the fully developed 
Abhidharma consists of voluminous scholastic texts in which doctrines and methods of 
practices are codified and systematized with great precision and In elaborate detail. As 
various scholastic traditions developed 1n Indian Buddhism at that time, different schools 
created their own Abhidharmas. Nowadays, the only complete abhidharma that survIves 
1n an Indian language 1s found In the Pali Canon of the Theravada school, but other Indian 
Abhidharmas exIst in Chinese and Tibetan translations, as well as Sanskrit fragmenfs. In 
addition to the Abhidharmas of the schools of Theravada Buddhism, there were also 
abhidharma works in Mahayana schools, such as Asangaˆs Abhidharma-Samuccaya. 

Vì Vị Diệu Pháp được xếp đặt có lý luận— Because Abhidharma ¡is organized logically: A 
Tỳ Đạt Ma là những pháp được xếp đặt có lý luận. Người ta có thể coi A Tỳ Đạt Ma như 
trình bày có hệ thống về tâm lý học của Tâm. A Tỳ Đạt Ma hay Luận Tạng được Đức 
Phật và các đệ tử trực tiếp của Ngài thuyết giáo đầu tiên, tuy nhiên về sau này Luận 
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Tạng cũng bao gồm những bài luận của những vị thầy đã giác ngộ. Luận Tạng nổi tiếng 
của phái Tiểu Thừa là bộ luận A Tỳ Đạt Ma Câu Xá được viết bởi ngài Thế Thân. Trong 
số những bộ luận phổ thông nhất của Đại Thừa là bộ Luận Thành Duy Thức của ngài 
Tam Tạng Pháp Sư Huyền Trang—Abhidharma means the dharma which is organized 
logically or a systematic exposition of Buddhist psychology of mind. The Abhidharma 
was first taught by the Buddha and his Iimmediate disciples; however, later, Abhidharma 
also Includes systematic treatises by enlightened masters. The most well-known of the 
Hinayana Abhidharma treatises 1s the Abhidharmakosa by the Venerable Vasubandhu. 
Among the most popular Mahayana Abhidharma treatises 1s the Treatse on 
Consciousness Only by Tripitaka Master Hsuan-Tsang. 

Vì Vi Diệu Pháp chứa đựng những phương pháp phát triển Trí Tuệ thà thắng— Because 
Abhidharma contains methods by which Wisdom should be developed: Những phương 
pháp phát triển Trí Tuệ được trình bày trong Luận Tạng. Những bộ sách này rõ ràng 
được viết sau những phân khác của Kinh Điển. Một vài trường phái như Kinh Lượng Bộ, 
chủ trương rằng những tác phẩm này không phải đích thực lời Phật thuyết, và do đó phải 
gạt ra ngoài. Ý nghĩa của chữ A Tỳ Đạt Ma không hoàn toàn rõ rệt. A Tỳ Đạt Ma có thể 
có nghĩa là “Pháp Tối Hậu” hay “Tối Thắng Pháp.” Thật khó mà biết A Tỳ Đạt Ma được 
trước tác vào lúc nào. Có lẽ người ta không sai lầm lắm khi cho rằng bộ luận này được 
trước tác vào khoảng hai thế kỷ sau khi Đức Phật nhập diệt —The methods by which 
WIisdom should be developed have been set out in the Abhidharma books. These books 
are obviously later than the other parts of the Canon. Some schools, like the Sautrantikas, 
1nsisted that they were not the authentic Buddha word, and should therefore be reJected. 
The meaning of the word “Abhidharma” 1s not quite certain. Abhidharma may mean 
“Further-Dharma,” or “Supreme-Dharma.” It 1s difficult to know at what time the 
Abhidharma books were composed. One does not, perhaps, go far wrong when assigning 
them to the first two centuries after the death of the Buddha. 


(HI) Nội Dung A Tỳ Đạt Ma— The content oƒ Abhidharma: Phải nhận rằng văn pháp của A 


Tỳ Đạt Ma rất khô khan và không hấp dẫn. Cách luận giải những chủ đề khác nhau trong 
đó giống như tài liệu mà người ta mong thấy trong một bài khái luận về kế toán, hay một 
cuốn sách giáo khoa về cơ học hay vật lý. Văn pháp bóng bẩy lôi cuốn không thiếu trong 
văn chương Phật giáo khi nó được dùng để hoằng hóa đạo pháp, hay cảm hóa tín đồ. 
Nhưng A Tỳ Đạt Ma chỉ dành riêng cho thành phần tinh hoa nhất của Phật giáo, và hình 
như trí Tuệ thủ đắc từ việc đọc những cuốn sách đó đủ là một phần thưởng và khích lệ 
của việc học hỏi, nhất là việc tu thiển. Thí dụ như trong Thắng Pháp Yếu Luận, một 
trong những bộ luận của Câu Xá Tông, trong đó tất cả các pháp được chia làm hữu vi và 
vô vi. Những pháp nầy đều là hữu vi, tổng cộng có 72, cùng với 3 pháp vô vi tạo thành 5 
bộ loại với 75 pháp, bao gồm Hữu Vi Pháp, Vô Vi Pháp, Vô Tỷ Pháp (Pháp cao tột 
không gì có thể so sánh được), Đối Pháp (Pháp đối quán hay đối hướng, hay trí đối cảnh, 
nghĩa là dùng trí huệ của bậc Thánh đạo vô lậu để đối quán cái lý của tứ đế Niết Bàn), 
và Hướng Pháp (Nhân hướng quả). Ngoài ra, Vi Diệu Pháp còn có các bộ A Tỳ Đạt Ma 
Phát Trí Luận hay Bát Kiền Độ Luận của Ca Đa Diễn Ni Tử, do Tỳ kheo Ấn Độ Cà Đa 
Diễn Ni Tử soạn vào khoảng thế kỷ thứ nhất sau Tây Lịch (có thuyết nói vào khoảng 
năm 300 sau khi Phật nhập diệt) và được ngài Huyền Trang dịch sang Hoa ngữ vào 
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khoảng những năm 656 và 659. Lục Túc Luận (viết về Bát Kiền Độ Luận) bao gồm 
Phẩm Loại Túc Luận, được viết bởi ngài Thế Hữu; Thức Thân Túc Luận, được viết bởi 
ngài Đề Bà Thiết Ma; Pháp Uẩn Túc Luận, được viết bởi ngài Xá Lợi Phất; Thi Thiết 
Túc Luận, được viết bởi ngài Mục Kiền Liên; Giới Thân Túc Luận, được viết bởi ngài 
Phú Lâu Na; Tập Dị Môn Túc Luận, được viết bởi ngài Đại Câu Thi La; Đại Tỳ Bà Sa 
Luận, được viết bởi Parsva, được dịch ra Hán văn thành 200 quyển. Bệ Bà Sa Luận (Tỳ 
Ba Sa Luận), được dịch ra Hán văn thành 14 quyển. Ở Trung Hoa có hai bản lưu truyền 
của Tỳ Bà Sa. Đại bộ 200 quyển và tiểu bộ 14 quyển. Tuy nhiên, chúng ta không thể 
đoan chắc rằng bộ nào là bản tóm tắc của bộ kia. Nhưng theo nhiều quan điểm chúng ta 
có thể tin rằng bộ lớn thuộc phái Kashmir và bộ nhỏ thuộc phái Kiện Đà La. A Tỳ Đàm 
Tâm Luận, được viết bởi Pháp Thượng, dịch ra Hán văn vào năm 391 sau Tây Lịch. A Tỳ 
Đạt Ma Tâm Luận được viết trước hay sau cuộc kết tập kinh điển của vua Ca Sắc Nị Ca, 
bởi Pháp Thượng (Dharmamottara), một cao Tăng thuộc chi phái ở Kiện Đà La. Tác 
phẩm nầy được dịch sang Hán văn vào năm 391 sau Tây Lịch. Một bản chú giải về tác 
phẩm nầy là Tạp A Tỳ Đàm Tâm Luận, do Pháp Cứu, một đồ đệ của Pháp Thượng soạn 
thảo. Tác phẩm nầy trở thành bản văn căn bản của chi phái Kiện Đà La và sau cùng là 
của phái A Tỳ Đàm Trung Hoa. Tạp A Tỳ Đàm Tâm Luận, được viết bởi ngài Pháp Cứu, 
Hán dịch vào năm 426 sau Tây Lịch. Kể từ đó, học phái A Tỳ Đàm được thành lập ở 
Trung Quốc. A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Luận, viết bởi Thế Thân. A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Luận 
(Tổng Minh Luận). A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Luận, kho báu Vi Diệu Pháp, phản ảnh việc 
chuyển từ Tiểu Thừa (Hinayana) sang Đại Thừa (Mahayana) được Ngài Thế Thân soạn 
tại Kashmir vào khoảng thế kỷ thứ 5 sau công nguyên. Hán dịch của Chân Đế vào 
khoảng những năm 563-567 sau Tây Lịch. Kể từ đó học phái Câu Xá được thành lập ở 
Trung Hoa. Và Hán dịch của Huyền Trang (596-664 sau Tây Lịch) vào khoảng những 
năm 651 đến 654 sau Tây Lịch. Sau bản Hán dịch nầy, học phái Câu Xá được kiện toàn 
như một hệ thống triết học, chính yếu là do Khuy Cơ (632-682), một đệ tử của Huyền 
Trang. Ngoài ra, còn có những bộ A Tỳ Đạt Ma khác như ÀA Tỳ Đạt Ma Pháp Tụ Luận; A 
Tỳ Đạt Ma Pháp Uẩn Túc Luận, do Ngài Đại Mục Kiển Liên biên soạn; A Tỳ Đạt Ma 
Giới Thuyết Luận; A Tỳ Đạt Ma Giới Thân Túc Luận, do Ngài Thế Hữu biên soạn; A Tỳ 
Đạt Ma Thuyết Sự Luận; A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Hiển Tông Luận, do Ngài Chúng Hiển 
biên soạn. Trong đó bộ A Tỳ Đạt Ma Đại Tỳ Bà Sa Luận, được viết bởi Parsva, được 
dịch ra Hán văn thành 200 quyển. Tên gọi tắt của Bộ Luận A Tỳ Đạt Ma Đại Tỳ Bà Sa. 
Bộ Kinh Luận do Thị Đà Bàn Ni soạn, được ngài Tăng Già Bạt Trừng dịch sang Hoa ngữ 
vào khoảng năm 383 sau Tây Lịch. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu 
Triết Học Phật Giáo, có lẽ vào thế kỷ thứ II sau Tây Lịch, trước hay sau cuộc kiết tập 
kinh điển của triều đại Ca Sắc Nị Ca, chúng ta không thể nói được, một sớ giải vĩ đại và 
chi li mệnh danh Tỳ Bà Sa Luận (AIbhasa-sastra) được tập thành dựa trên tác phẩm của 
Ca Đa Diễn Ni Tử. Từ ngữ “Vibhasa” có nghĩa là “Quảng diễn,” hay những “DỊ kiến,” và 
tiêu để nầy tổ ra rằng nhiều quan điểm của thời ấy được tập hợp và phê bình chi tiết, và 
một vài quan điểm riêng tư được tuyển chọn và ghi chép lại. Mục đích chánh của luận 
Tỳ Bà Sa là lưu truyền lời trần thuật chính xác của trường phái A Tỳ Đàm, từ đó trường 
phái nầy mới được gọi là phái Phân Biệt Thuyết (Vaibhasika). Trích yếu Vi Diệu Pháp, 
có nghĩa là “Bản trích yếu Vi Diệu Pháp.” Đây là bản luận bằng Phạn ngữ quan trọng 
được viết bởi Ngài Vô Trước, cố gắng dựng bộ Vi Diệu Pháp cho Phật giáo Đại Thừa. 


580 


Bản trích yếu này tập trung vào những đặc tính của chư Pháp, đồng thời cũng nhấn mạnh 
đến tánh không và tự tánh—lt must be admitted that the style of the Abhidharma books is 
extremely dry and unattractive. The treatment of the various topics resembles that which 
one would expectf In a treafise on accountancy, or a manual of engineering, or a handbook 
of physics. Allurements of style are not altogether absent from Buddhist literature when 1t 
was destined for propaganda and attempted to win the consent of the unconverted, or to 
edify the sentiments of the faithful. The Abhidharma books, however, were meant for the 
very core of the Buddhist elite, and It was assumed that the Wisdom acquired from theIr 
perusal would be a sufficient reward and Incentive of study, especially for Zen practices. 
For example, In the Compendium of Philosophy 1s one of the chief sastras or 
commerntariles of the Abhidharma-kosa School, which 1s classified Into two kinds: 
conditioned and non-conditioned. These are all created things, 72 in number and with 
uncreated things, 3 in number, constitute the five categorles and the seventy-five 
dharmas, including the created or unconditioned, the asamskrta, incomparable law 
(incomparable truth), comparing the law (the corresponding law, the philosophy in the 
Buddha's teaching, the abhidharma; comparison of cause and effect), and directional law, 
showing the cause and effect. Besides, Abhidharma also has the Abhidharma Jnana 
Prasthana (Abhidharma-Jnana-prasthana-sastra). Katyayaniputraˆs Source of Knowledge 
(Jnana-prasthana——Book of the Beginning of knowledge) or Eight Books (Astha-grantha), 
writen by Bhiksu Kattyayaniputra, an Indian monk, In the first century A.D., (other 
sources said about 300 years after the Buddha passed away) and was translated Into 
Chinese by Hsuan-Tsang around 656 and 659. The Six Legs (wrote about the Jnana- 
prasthana). The SŠix Legs In the commentary on the Source of Knowledge which includes 
Category-leg (Prakarana-pada), writen by Vasumitra, Conscilousness-body (Vijnana- 
kaya), written by Devasarman; Element-group (Dharma-skandha), written by Sariputra; 
World-system (Prajnapti-pada), writen by Maudgalyayana; Mental-element-body 
(Dhata-kayapada), written by Purna; Rehearsal-reading (Sangiti-paryayapada), written by 
Mahakausthila; Parsva”s Great Commentary (Mahavibhasa), translated into Chinese with 
200 volumes. Abridged Commentary (Vibhasa), translated into Chinese with 14 volumes. 
In Chinese we have thus two transmissions of the Vibhasa, Large (200 parts) and Small 
(14 parts). Whether one was an abridgement of the other we cannot tell for certain. But 
from several points of view we can Iimagine that the larger one belongs to the Kashmir 
School and the smaller to the Gandhara School. Abhidharma-hrdaya, written by 
Dharmottara, translated Iinto Chinese 1n 391 A.D. The Heart of the Higher Dharma was 
written by Dharmamottara, either before or after the Buddhist Council of King KanIska”s 
reign, by Dharmamotfara, a noted monk, belonged to the Gandhara branch. It was 
translated into Chinese in 391 A.D. A commentary on 1t called Samyukta-abhidharma- 
hrdaya was written by Dharmatrata, a pupil of Dharmamottfara. This work became the 
fundamenral text of the Gandhara branch and subsequently of the Chinese Abhidharma 
School. Samyukta-abhidharma-hrdaya, written by Dharmatrata, translated Iinto Chinese In 
426 A.D. From this time, the Chinese Abhidharma School called Pˆi-T”an was founded. 
Vasubandhu's Abhidharma-kosa or the Treasure chamber of the Abhidharma which 
reflects the transition from the Hinayana to the Mahayana, composed by Vasubandhu in 
Kashmrr In the fifth century AD. Paramartha*s Chinese Translation (about 563-567 A.D.). 


From this time, the Chinese Kosa School called Chu-Shê was founded. And Hsuan- 
Tsang”s (Hsuan-Tsang 596-664 A.D.) Chinese Translaton (around 651 to 654 A.D.). 
After this translation the Kosa School was completed as a philosophical system chiefly 
by Kuei-Chi (632-682 A.D.), a pupil of Hsuan-Tsang. Besides, there are other Sastras of 
Abhidharma such as Book of the Elements of existence (Abhidhamma-dharmasangam)); 
Abhidharma Dharma Skandha Pada, composed by Mahamaudgalyayana; Book of the 
Origin of things (Abhidhamma-dhatu-katha); Book of Elements (Abhidhamma-dhatu- 
kaya-pada-sastra); Book of Controversiles (Abhidhamma-katha-vatthu); Abhidharma- 
Kosa-samaya-pradipika-sastra. Among which Parsva”s Great Commentary (Mahavibhasa 
or A-PI-Ta-Mo-Ta-PI-Po-Sha-Lun), translated Into Chinese with 200 volumes. An 
abbreviation of the title of the Abhidharma Mahavibhasa-sastra. A philosophical treatise 
by Katyayaniputra, translated into Chinese by Sanghabhuti around 383 A.D. According to 
Prof. JunJiro Takakusu In the Essentials of Buddhist Philosophy, probably In the second 
century A.D., whether before or after the Buddhist Council of King Kaniska”s reign, we 
cannot tell, a great and minute commentary named Vibhasa Sastra was compiled on 
Katyayaniputra's work. The word “Vibhasa” means an extreme annofation or varIous 
opInions, and this tile Indicates that many opinions of the time were gathered and 
criticized In detail and that some optional ones were selected and recorded. The main 
obJect of the Vibhasa commentary was to transmit the correct expositlon of the 
Abhidharma School which has since then come to be called the Vaibhasika School. 
Abhidharma-samuccaya which means “Compendium of Higher Doctrine.” This 1s an 
Important Sanskrit scholastic treatise written by Asanga, which attemps to construct a 
Mahayana Abhidharma. It focuses particularly on the characteristics of Dharmas, the 
basic constituents of reality, at the same time also emphasizIing their emptiness (sunyata) 
of inherent exIstence (svabhava). 


(IV)A Tỳ Đạt Ma Câu Xá, chỉ tiết về nghiệp thức, cũng như sự chuyển hóa xảy ra trong tiến 
trình thiền tập—“Abhidharma-Kosa”, details oƒ human consciousness as well as 
transformations that occur in the process 0ƒ medtfafion pracfice: Bộ A Tỳ Đạt Ma câu 
Xá Luận được ngài Thế Thân soạn ra để phản bác lại trường phái Tỳ Bà Sa, được ngài 
Huyền Trang dịch ra Hoa ngữ dưới thời nhà Đường. Từ Phạn ngữ có nghĩa là “Tạng Vi 
Diệu Pháp,” một trong những tác phẩm Phật giáo quan trọng, được Ngài Thế Thân viết 
trước khi Ngài chuyển qua Đại Thừa. Kho báu A Tỳ Đạt Ma, phản ảnh việc chuyển từ 
Tiểu Thừa (Hinayana) sang Đại Thừa (Mahayana). Ngài Thế Thân soạn bộ luận này tại 
Kashmir vào khoảng thế kỷ thứ 5 sau Tây lịch. Bản gốc thường được tin rằng đã được 
viết theo hệ thống triết lý của trường phái Tỳ Bà Sa, nhưng luận luận tạng của Ngài Thế 
Thân, những bài phê bình những yếu tố chính của bản gốc thì từ bối cảnh của trường phái 
đối nghịch là Kinh Lượng Bộ. Đây là một bộ luận hàm súc bàn luận về giáo thuyết Tiểu 
Thừa. Bộ luận bao gồm những phân tích chi tiết về nghiệp thức của con người liên hệ với 
môi trường chung quanh, cũng như sự chuyển hóa xảy ra trong tiến trình thiển tập. Học 
thuyết A Tỳ Đạt Ma Câu Xá góp phần phát triển giáo thuyết của trường phái Du Già về 
sau này. A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Luận đã được ngài Huyền Trang dịch sang tiếng Hoa vào 
khoảng những năm 651 và 654. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết 
Học Phật Giáo, ấn bản nầy và dịch bản của Trung Hoa, nội dung của Câu Xá Luận như 
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sau: phân biệt giới về các pháp, phân biệt căn về các quan năng, phân biệt thế gian về 
thế giới, phân biệt nghiệp về các nghiệp, phân biệt tùy miên về các phiển não, phân biệt 
Hiền Thánh về Thánh giả và đạo, phân biệt trí về trí thức, và phân biệt định về tư duy. 
Ngoài ra, Hán dịch còn có phẩm thứ chín (Phá Ngã Phẩm). hi viết Câu Xá Luận, Thế 
Thân hình như đã noi theo tác phẩm của vị tiền bối là ngài Pháp Cứu, gọi là Tạp A Tỳ 
Đạt Ma Tâm Luận (Samyukta-abhidharma-hrdaya); và tác phẩm nầy lại là sớ giải về A 
Tỳ Đàm Tâm Luận của ngài Pháp Thượng. So sánh kỹ cả ba tác phẩm nầy chúng ta sẽ 
thấy rằng Thế Thân đã có trước mặt những tác phẩm của các vị tiền bối, nếu không thì 
những vấn đề được thảo luận trong các tác phẩm nầy chắc chắn cũng là chủ trương chung 
của học phái nầy. Tám chương đầu của tác phẩm cắt nghĩa những sự kiện hay những 
yếu tố đặc thắng là sắc và tâm, trong khi chương chín là chương cuối cùng minh giải 
nguyên lý cơ bản và tổng quát, tức Vô Ngã, một nguyên lý mà hết thảy các học phái 
Phật giáo khác đều phải noi theo. Đặc biệt chương chín hình như xuất phát từ quan điểm 
riêng của Thế Thân, vì không có dấu vết gì về chủ để nầy trong những sách khác—The 
Abhidharma-kosa-sastra 1s a philosophical work by Vasubandhu refuting doctrines of the 
Vibhasa school, translated Iinto Chinese by Hsuan-Tsang during the Tang dynasty. A 
Sanskrit term for “Treasury of Higher Doctrine,” one of the most Important works of 
Buddhist scholasticism prior to his conversion to Mahayana. Treasure chamber of the 
Abhidharma which reflects the transition from the Hinayana to the Mahayana, composed 
by Vasubandhu in Kashmrr In the fifth century A.D. The root text 1s commonly believed 
to have been wriften In accordance with the philosophical system of the Vaibhasika 
school (based on the philosophical system of the scholastic treatise Mahavibhasa), but hIs 
commerntary on the text, the Abhidharma-Kosa-Bhasya, critiques some key elements of 
the root text from the perspective of the rival Sautrantika school. This comprehensive 
treatise discusses the doctrine of Hinayana. Thịs texfs includes detailed analysis of the 
action of human consclousness 1n 1fs relationship to the environment as well as 
transformations that occur In the process of medifation practice. lts doctrinnes would later 
conftribute to the development of the theories of the Yogacara School. The Treatise of 
Abhidharmakusa was translated Into Chinese between 651 and 654 by Hsuan-Tsang. 
According to Prof. Junjiro Takakusu In the Essentials of Buddhist Philosophy, the 
published text and the Chinese vesion, the contents of the Abhidharma-kosa are as 
follows: on Elements, on Organs, on Worlds, on Actions, on Drowsiness or Passion, on the 
Noble Personality and the Path, on Knowledge, and on Meditation. Besides, the Chinese 
text has a ninth chapter on Refutation of the Idea of the Self. In writing the Abhidharma- 
kosa, Vasubandhu seems to have followed the work of his predecessor, Dharmatrata, 
called Samyukta-abhidharma-hrdaya, and this, again, 1s a commentary on Dharmotfaraˆs 
Abhidhama-hrdaya. A careful comparison of the three works will indicate that 
Vasubandhu had before him his predecessorˆs works, or else such questions as discussed 
1n these works must have been common topics of the school. The first eight chapters of 
the work explain special facts or element of matter and mind, while the ninth and last 
chapter elucidates the general basic principle of selflessness that should be followed by 
all Buddhist schools. Especially the ninth chapter seems fo originate from Vasubandhu's 
own i1dea, for there 1s no trace of this subJect in the other books. 
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Chương Sáu Mươi Ba 
Chapter Sixty- Three 


Thiền và Giới Luật 
Zen and Vinaya 


(I Tổng Quan và Nghĩa của “Giới ”—An Overview and the meanings oƒ “Vinaya”: Giới 
luật là những qui tắc căn bản trong đạo Phật. Giới được Đức Phật chế ra nhằm giúp Phật 
tử giữ mình khỏi tội lỗi cũng như không làm các việc ác. Tội lỗi phát sanh từ ba nghiệp 
thân, khẩu và ý. Giới sanh định. Định sanh huệ. Với trí tuệ không gián đoạn chúng ta có 
thể đoạn trừ được tham sân si và đạt đến giải thoát và an lạc. Luật pháp và quy tắc cho 
phép người Phật tử thuần thành hành động đúng trong mọi hoàn cảnh (pháp điều tiết 
thân tâm để ngăn ngừa cái ác gọi là luật, pháp giúp thích ứng với phép tác chân chính 
bên ngoài gọi là nghi). Giới có nghĩa là hạnh nguyện sống đời phạm hạnh cho Phật tử tại 
gia và xuất gia. Có 5 giới cho người tại gia, 250 cho Tỳ kheo, 348 cho Tỳ kheo Ni và 58 
giới Bồ Tát (gồm 48 giới khinh và 10 giới trọng). Đức Phật nhấn mạnh sự quan trọng của 
giới hạnh như phương tiện đi đến cứu cánh giải thoát rốt ráo (chân giải thoát) vì hành trì 
giới luật giúp phát triển định lực, nhờ định lực mà chúng ta thông hiểu giáo pháp, thông 
hiểu giáo pháp giúp chúng ta tận diệt tham sân si và tiến bộ trên con đường giác ngộ. 
Giới luật trong Phật giáo có rất nhiều và đa dạng, tuy nhiên, nhiệm vụ của giới luật chỉ 
có một. Đó là kiểm soát những hành động của thân và khẩu, cách cư xử của con người, 
hay nói khác đi, là để thanh tịnh lời nói và hành vi của họ. Tất cả những điều học được 
ban hành trong đạo Phật đều dẫn đến mục đích chánh hạnh nầy. Tuy nhiên, giới luật tự 
thân nó không phải là cứu cánh, mà chỉ là phương tiện, vì nó chỉ hỗ trợ cho định 
(samadhi). Định ngược lại là phương tiện cho cho sự thu thập trí tuệ, và chính trí tuệ nầy 
lần lượt dẫn đến sự giải thoát của tâm, mục tiêu cuối cùng của đạo Phật. Do đó, Giới, 
Định và Tuệ là một sự kết hợp hài hòa giữa những cảm xúc và tri thức của con người. 
Giới là những điều luật mà Đức Phật vạch ra cho hàng đệ tử của Ngài những cách để 
khắc phục tà hạnh về thân và khẩu. Theo Kinh Trường Bộ (Maljhima Nikaya), Đức Phật 
dạy: “Sau khi điều phục lời nói, đã chế ngự được các hành động của thân và tự làm cho 
mình thanh tịnh trong cách nuôi mạng, vị đệ tử tự đặt mình vào nếp sống giới hạnh. Như 
vậy vị ấy thọ trì và học tập các học giới, giữ giới một cách thận trọng, và thấy sự nguy 
hiểm trong những lỗi nhỏ nhặt. Trong khi tiết chế lời nói và hành động như vị ấy phải cố 
gắng phòng hộ các căn. Vì nếu vị ấy thiếu sự kiểm soát các căn của mình thì các tư duy 
bất thiện sẽ xâm nhập đầy tâm của mình. Thấy một sắc, nghe một âm thanh, vân vân... 
Vị ấy không thích thú, cũng không khó chịu với những đối tượng giác quan ấy, mà giữ 
lòng bình thản, bỏ qua một bên mọi ưa ghét.” Giới luật mà Đức Phật đã ban hành không 
phải là những điều răn tiêu cực mà rõ ràng xác định ý chí cương quyết hành thiện, sự 
quyết tâm có những hành động tốt đẹp, một con đường toàn hảo được đắp xây bằng thiện 
ý nhằm tạo an lành và hạnh phúc cho chúng sanh. Những giới luật nầy là những quy tắc 
đạo lý nhằm tạo dựng một xã hội châu toàn bằng cách đem lại tình trạng hòa hợp, nhất 
trí, điều hòa, thuận thảo và sự hiểu biết lẫn nhau giữa người với người. Giới luật còn là 
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nền tảng vững chắc trong lối sống của người Phật tử. Người quyết tâm tu hành thiền định 
để phát trí huệ, phải phát tâm ưa thích giới đức, vì giới đức chính là yếu tố bồi dưỡng đời 
sống tâm linh, giúp cho tâm dễ dàng an trụ và nh lặng. Người có tâm nguyện thành đạt 
trạng thái tâm trong sạch cao thượng nhất hằng thực hành pháp thiêu đốt dục vọng, chất 
liệu làm cho tâm ô nhiễm. Người ấy phải luôn suy tư rằng: “Kẻ khác có thể gây tổn 
thương, nhưng ta quyết không làm tổn thương ai; kẻ khác có thể sát sanh, nhưng ta quyết 
không sát hại sinh vật; kẻ khác có thể lấy vật không được cho, nhưng ta quyết không làm 
như vậy; kẻ khác có thể sống phóng túng lang chạ, nhưng ta quyết giữ mình trong sạch; 
kẻ khác có thể ăn nói giả dối đâm thọc, hay thô lỗ nhắm nhí, nhưng ta quyết luôn nói lời 
chân thật, đem lại hòa hợp, thuận thảo, những lời vô hại, những lời thanh nhã dịu hiển, 
đầy tình thương, những lời làm đẹp dạ, đúng lúc đúng nơi, đáng được ghi vào lòng, cũng 
như những lời hữu ích; kẻ khác có thể tham lam, nhưng ta sẽ không tham; kẻ khác có thể 
để tâm cong quẹo quàng xiên, nhưng ta luôn giữ tâm ngay thẳng. Kỳ thật, Đối với hành 
giả tu thiền, tu tập giới luật cũng có nghĩa là tu tập chánh tư duy, chánh ngữ và chánh 
nghiệp, vân vân, vì giữ giới là tu tập chánh tư duy về lòng vị tha, từ ái, bất tổn hại; giữ 
giới là tu tập chánh ngữ để có thể kiểm soát giọng lưỡi tác hại của chính mình; giữ giới 
là tu tập chánh nghiệp bằng cách kểềm hãm không sát sanh, không trộm cắp dù trực tiếp 
hay gián tiếp, không tà dâm; giữ giới còn là tu tập chánh mạng, nghĩa là không sống 
bằng những phương tiện bất chính cũng như không thủ đắc tài sản một cách bất hợp 
pháp —Baslc precepts, commandments, discipline, prohibition, morality, or rules 1n 
Buddhism. Precepts are designed by the Buddha to help Buddhists guard against 
transgressions and stop evil. Transgressions spring from the three karmas of body, speech 
and mind. Observe moral precepts develops concentration. Concentration leads to 
understanding. Continuous nderstanding means wisdom that enables us to eliminate 
greed, anger, and Ignorance and to obtain liberation, peace and Joy. Rules and 
ceremonies, an Intuitive apprehension of which, both written and unwritten, enables 
devotees fo practice and act properly under all circumstances. Precepts mean vows of 
moral conduct taken by lay and ordained Buddhists. There are five vows for lay people, 
250 for fully ordained monks, 348 for fully ordained nungs, 58 for Bodhisattvas (48 minor 
and 10 major). The Buddha emphasized the importance of morals as a means to achieve 
the end of real freedom for observing moral precepts develops concentration. 
Concentration leads to understanding. Continuous understanding means wisdom that 
enables us to eliminate greed, anger, and Ignorance and to advance and obtain liberation, 
peace and Joy. The moral code taught in Buddhism 1s very vast and varled and yet the 
function of Buddhist morality 1s one and not many. It 1s the control of man”s verbal and 
physical actions. All morals set forth in Buddhism lead to this end, virtuous behavior, yet 
moral code 1s not an end In 1(self, but a means, for 1t alds concentration (samadhn). 
Samadhi, on the other hand, 1s a means to the acquisiion of wisdom (panna), true 
wisdom, which In turn brings about deliverance of mind, the final goal of the teaching of 
the Buddha. Virtue, Concentration, and Wisdom therefore 1s a blending of man”s 
emotions and Intellect. Precepts are rules that the Buddha points out to his disciples the 
ways of overcoming verbal and physical 1ll behavior. According to the Majjhima Nikaya, 
the Buddha taught: “Having tamed his tongue, having controlled his bodily actions and 
made himself pure 1n the way he earns his living, the disciple establishes himself well in 
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moral habits. Thus he trains himself in the essential precepts of restraint observing them 
scrupulously and seeing danger In the slightest fault. While thus restraining himself in 
word and deed he tries to guard the doors of the senses, for If he lacks control over hIs 
senses unhealthy thoughts are bound to fill his mind. Seeing a form, hearing a sound, and 
so on, he 1s neither attracted nor repelled by such sense obJects, but maintains balance, 
putting away all likes and dislikes.” The code of conduct set forth by the Buddha 1s not a 
set of mere negative prohibitions, but an affIrmation of doing good, a career paved with 
good Intentions for the welfare of happiness of mankind. These moral principles aim at 
making socIety secure by promotIing unity, harmony and mutual understanding among 
people. This code of conduct 1s also the stepping-stone to the Buddhist way of life. lt 1s 
the basis for mental development. One who 1s Intent on meditation or concentratlon of 
mind should develop a love of virtue that nourishes mernftal life makes It steady and calm. 
Thịs searcher of hiphest purity of mind practises the burning out of the passions. He 
should always think: “Other may harm, but I will become harmless; others may slay living 
beings, but I wIll become a non-slayer; others may wrongly take things, but [ wIll not; 
others may live unchaste, but I will live pure; other may slander, talk harshly, indulge In 
gossIp, but I will talk only words that promote concord, harmless words, agreeable to the 
ear, full of love, heart pleasing, courteous, worthy of being borne In mind, timely, ft to 
the point; other may be covetous, but [ wIll not covet; others may mentally lay hold of 
things awry, but I wIll lay mental hold of things fully aright.” In fact, for Zen practifioners, 
the observation of morality also means cultivation or exercise of ripht thoughts of 
altrusm, loving-kindness and harmlessness; observatlon of moraliy also means 
cultivation of the right speech because that enables one to control one°*s  mischievous 
tongue; riph( action by refrainng from killing sentient beings, and from sexual 
misconduct; and right livelihood which should be free from exploitation misappropr1ation 
or any 1llegal means of acquiring wealth or property. 


(1L Người Phật Tử Thọ Giới vào thời Đức Phật—A Buddhist°s reception oƒ precepts during 
the từme oƒ the Buddha: Vào thời Đức Phật còn tại thế, lúc một môn đệ mới bắt đầu được 
chấp nhận vào Tăng đoàn, Đức Phật nói với họ những lời đơn giản, “hãy lại đây, Tỳ 
Kheo!” Nhưng khi số người gia nhập ngày càng gia tăng và giáo hội phân tán. Những quy 
định đã được Đức Phật ban hành. Mỗi người Phật tử phải tuân giữ “Ngũ Giới” trong sự 
trau đổi cuộc sống phạm hạnh, và chư Tăng Ni tuân thêm 5 giới luật phụ được Đức Phật 
soạn thảo tỉ mỉ như là những điều luật rèn luyện và nói chung như là những giới luật tu 
tập. Năm giới luật phụ cho người xuất gia thời đó là tránh việc ăn sau giờ ngọ, tránh ca 
múa, tránh trang điểm son phấn và dầu thơm, tránh ngôi hay nằm trên giường cao, và 
tránh giữ tiền hay vàng bạc, châu báu. Về sau này, nhiều trạng huống khác nhau khởi lên 
nên con số luật lệ trong “Ba La Để Mộc Xoa” cũng khác biệt nhau trong các truyền 
thống khác nhau, mặc dù có một số điểm cốt lõi chung khoảng 150 điều. Ngày nay, trong 
các truyền thống Đại Thừa và Khất Sĩ, có 250 cho Tỳ Kheo và 348 giới cho Tỳ Kheo Ni; 
trong khi truyền thống Theravada có 227 giới cho Tỳ Kheo và 311 giới cho Tỳ Kheo Ni. 
Trong tất cả các truyền thống, cả truyền thống Đại Thừa bao gồm Khất Sĩ, và truyền 
thống Theravada, cứ nửa tháng một lần những giới luật này được toàn thể chư Tăng Ni 
tụng đọc, tạo cho chư Tăng Ni cơ hội để sám hối những tội lỗi đã gây nên—At the time 
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of the Buddha, In the beginning a follower was accepted Into the Sangha, the Buddha 
talked to them with the sinple words “Ehi-bhikku” (Come, O monk)! But as numbers 
grew and the commumity dispersed, regulations were esfablished by the Buddha. Every 
Buddhist undertakes the “FIve Precepts” in the cultivation of the moral life, and monks 
and nuns follow follow five additional precepts, which are elaborated as training rules 
and referred to collectively as the “Pratimoksa.” The five additional precepts are to 
abstain from eating after midday, from dancing and singing, from personal adornments, 
Írom using high seats or beds, and from handling gold or silver. Lafer, situations arised so 
the number of rules In the “Pratimoksa” varies among the different traditions, although 
there 1s a common core of approximately 150. Nowadays, in Mahayana and Sangha 
Bhiksu traditions, there are about 250 rules for monks and 348 for nuns; while in the 
Theravadin tradition, there are 227 rules for monks and 311 for nuns. In all traditions, 
both Mahayana, including Sangha Bhiksu and Theravada, every fortnight these rules are 
recited communally, providing an occasion for the members of the Sangha to confess and 
breaches. 


(HI)Hành Giả tuân thủ Giới Luật đông nghĩa với Thu Thúc Thân Tâm—A Zen 
Practitioner who observes Buddhist precepts meqaning to restradin and confrol the body 
and mỉnd: Lối sống thế tục có tính cách hướng ngoại, buông lung. Lối sống của một Phật 
tử thuần thành thì bình dị và tiết chế. Phật tử thuần thành có lối sống khác hẳn người thế 
tục, từ bỏ thói quen, ăn ngủ và nói ít lại. Nếu làm biếng, phải tinh tấn thêm; nếu cảm 
thấy khó kham nhẫn, chúng ta phải kiên nhẫn thêm; nếu cảm thấy yêu chuộng và dính 
mắc vào thân xác, phải nhìn những khía cạnh bất tịnh của cơ thể mình. Giới luật và thiển 
định hỗ trợ tích cực cho việc luyện tâm, giúp cho tâm an tịnh và thu thúc. Nhưng bề ngoài 
thu thúc chỉ là sự chế định, một dụng cụ giúp cho tâm an tịnh. Bởi vì dù chúng ta có cúi 
đầu nhìn xuống đất đi nữa, tâm chúng ta vẫn có thể bị chi phối bởi những vật ở trong tầm 
mắt chúng ta. Có thể chúng ta cảm thấy cuộc sống nầy đầy khó khăn và chúng ta không 
thể làm gì được. Nhưng càng hiểu rõ chân lý của sự vật, chúng ta càng được khích lệ hơn. 
Phải giữ tâm chánh niệm thật sắc bén. Trong khi làm công việc phải làm với sự chú ý. 
Phải biết mình đang làm øì, đang có cảm giác gì trong khi làm. Phải biết rằng khi tâm 
quá dính mắc vào ý niệm thiện ác của nghiệp là tự mang vào mình gánh nặng nghi ngờ 
và bất an vì luôn lo sợ không biết mình hành động có sai lầm hay không, có tạo nên ác 
nghiệp hay không? Đó là sự dính mắc cần tránh. Chúng ta phải biết tri túc trong vật dụng 
như thức ăn, y phục, chỗ ở, và thuốc men. Chẳng cần phải mặc y thật tốt, y chỉ để đủ che 
thân. Chẳng cần phải có thức ăn ngon. Thực phẩm chỉ để nuôi mạng sống. Đi trên đường 
đạo là đối kháng lại với mọi phiền não và ham muốn thông thường—The worldly way is 
outgoing exuberant; the way of the devoted Buddhist's life 1s restrained and controlled. 
Constantly work agaInst the graIn, against the old habits; eat, speak, and sleep little. If we 
are lazy, raIse energy. lf we feel we can not endure, raise patience. If we like the body 
and feel attached to 1t, learn to see 1t as unclean. Virtue or following precepts, and 
concenftration or meditation are aids to the practice. They make the mind calm and 
restrained. But outward restraInt 1s only a convention, a tool to help gain inner coolness. 
We may keep our eyes cast down, but still our mìnd may be distracted by whatever enters 
our field of vision. Perhaps we feel that this life 1s too difficult, that we Just can not do 1t. 
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But the more clearly we understand the truth of things, the more Incentive we wIll have. 
Keep our mindfulness sharp. In daily activity, the Important poInt 1s Intention. ; know 
what we are doïng and know how we feel about it. Learn to know the mind that clings to 
Ideas of puri(y and bad karma, burdens 1tself with doubt and excessive fÍear of 
wrongdoing. This, too, 1s attachment. We must know moderatlon in our daily needs. 
Robes need not be of fine material, they are merely to protect the body. Food 1s merely 
to sustain us. The Path constantly opposes defilements and habitual desires. 


(IV)Hành giả tu Thiền và Bốn Giới Thanh Tịnh Thân Tâm —Zen Practitioners and the 
Four Rules oƒ PurWication oƒ the Body and Mind: Hành giả tu Thiền phải luôn cẩn mật 
với bốn giới thanh tịnh thân tâm, đó là giới Ba Đề Mộc Xoa (Patimokkha), giới Phòng 
Hộ Các Căn, giới Thanh Tịnh Sanh Mạng, giới Liên Hệ Bốn Vật Dụng. Thứ nhất là giới 
Ba Đề Mộc Xoa là giới được Đức Thế Tôn mô tả: “Vị Tỳ Kheo sống chế ngự với sự chế 
ngự của giới bổn, đầy đủ hành xứ và chánh hạnh, thấy sợ hãi trong những lỗi nhỏ, nên vị 
ấy lãnh thọ các học giới. Thứ nhì là giới Phòng hộ các Căn. Khi mắt thấy sắc, không nắm 
giữ tướng chung tướng riêng. Khi nhãn căn không được phòng hộ, khiến cho tham ái, ưu 
sầu và bất thiện pháp khởi lên, vị ấy liền biết mà trở về hộ trì nhãn căn, thực hành sự hộ 
trì nhãn căn. Khi tai nghe tiếng, mũi ngửi mùi, lưỡi nếm vị, thân xúc chạm, ý nhận thức 
các pháp, vị ấy không nắm giữ tướng chung, không nắm giữ tướng riêng, mà quay về hộ 
trì ý căn. Thứ ba là giới Thanh Tịnh Mạng Sống. Sự từ bỏ những tà mạng, không vi phạm 
sáu học giới liên hệ đến cách sinh sống, tà mạng lôi kéo theo những ác pháp như lừa 
đảo, ba hoa, hiện tướng chê bai, lấy lợi cầu lợi. Thứ tư là giới Liên Hệ Đến Bốn Vật 
Dụng. Sự sử dụng bốn vật dụng, được thanh tịnh nhờ giác sát. Như khi nói chân chánh 
giác sát, vị ấy thọ dụng y phục để che thân khỏi rét—Zen practitioners should always be 
careful with the four rules of purification of the body and mind, which include the 
Patuimokkha Restraint, virtue of Restraint of Sense Facultles, virtue of Purification of 
Livelihood, and virtue Concerning Requisites. Eirst, the virtue of Patimokkha, which 1s 
the virtue that described by the Blessed One Thus, “Here a Bhikkhu dwells restrained 
with the Patimokkha restrainf, possessed of the proper conduct and resort, and seeing fear 
1n the slightest fault, he trains himself. by undertaking the precepts of training. Second, 
the virtue of restraint of the sense faculties. On seeing a visible obJect with eye, he 
apprehends neither the signs nor the particulars. When he left the eye faculty unguarded, 
evil and unprofitable states of covetousness and grief may invade him; he Immediately 
realizes them and turns back to guard the eye faculty, undertakes the restraint of the eye 
faculty. On hearing a sound with ear, smelling an odour with the nose, tasting a flavor 
with the tongue, touching a tangible obJect with the body, cognizIing a mental obJect with 
the mind, he apprehends neither the signs nor the particulars; If he left the mind faculty 
unguarded, evil and unprofitable states of covetousness and grief might invade him, he 
Immediately realizes this and goes back to enter upon the way of is restraint, he guard 
the mind faculty, undertakes the restraint of the mind faculty. Third, the virtue of 
Livelhood Puriicaton. The abstinence from such wrong livelihood as entalls 
transgression of the six training precepts announced to respect to livelihood and entails 
the evil states beginning with “scheming, talking, hinting, belittling, pursuing gain with 
gain. Fourth, the virtue concerning Requisites. The use of the four requisites that 1s 
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purified by the reflection stated in the way beginning “Reflecting wisely, he uses the robe 
only for protection from cold. 


(V) Thiền và Giới Học trong Phật Giáo—Zen and Precepts in Buddhism: Trong Phật giáo, 
không có phép gọi là tu hành nào mà không phải trì giới, không có pháp tu hành nào mà 
không có giới. Giới là những qui luật giúp chúng ta khỏi phạm tội. Đối với hành giả tu 
Thiền thì giới như những chiếc lỗng nhốt những tên trộm tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, 
sát, đạo, dâm, vọng. Dù có nhiều loại giới khác nhau như ngũ giới, thập giới, Bồ Tát giới, 
vân vân, ngũ giới là căn bản nhất. Giới là một trong ba pháp tu quan trọng của người 
Phật tử. Hai pháp kia là Định và Tuệ. Trì giới là để tránh những hậu quả xấu ác do thân 
khẩu ý gây nên. Theo Phật Giáo Nhìn Toàn Diện của Tỳ Kheo Piyadassi Mahathera, 
trước khi gia công thực hành những nhiệm vụ khó khăn hơn, như tu tập thiển định, điều 
chánh yếu là chúng ta phải tự khép mình vào khuôn khổ kỷ cương, đặt hành động và lời 
nói trong giới luật. Giới luật trong Phật Giáo nhằm điều ngự thân nghiệp và khẩu nghiệp, 
nói cách khác, giới luật nhằm giúp lời nói và hành động trong sạch. Trong Bát Chánh 
Đạo, ba chi liên hệ tới giới luật là chánh ngữ, chánh nghiệp, và chánh mạng. Người 
muốn hành thiển có kết quả thì trước tiên phải trì giữ ngũ giới căn bản không sát sanh, 
trộm cắp, tà dâm, vọng ngữ và uống rượu cũng như những chất cay độc làm cho tâm thần 
buông lung phóng túng, không tỉnh giác——In Buddhism, there ¡is no so-called cultivation 
without discipline, and also there 1s no Dharma without discipline. Precepts are rules 
which keep us from committing offenses. For Zen practitloners, precepfs are considered 
as cages to capture the thieves of greed, anger, stupidity, pride, doubt, wrong views, 
kiling, stealing, lust, and lying. Although there are various kinds of precepts, 1.e., the five 
precepts, the ten precepts, the Bodhisattva precepts, etc, the five precepts are the most 
basic. Learning by commandmenfs 1s one of the three Iimportant practices of all 
Buddhists. The other two are meditation and wIsdom. Learning by the commandmehnts or 
prohibitions, so as to guard against the evil consequences of error by mouth, body or 
mind. According to Bhikkhu PIiyadassi Mahathera in The Spetrum of Buddhism, 1t 1s 
essential for us to discipline ourselves in speech and action before we undertake the 
arduous task of training our mind through meditation. The aim of Buddhism morality 1s 
the control of our verbal and physical action, in other words, purity of speech and action. 
Thịs 1s called training In virtue. Three factors of the Noble Eighffold Path form the 
Buddhsit code of conduct. They are right speech, right action, and ripht livelihood. lIf you 
wish to be successful in meditation practice, you should try to observe at least the Íive 
basic precepts of morality, abstinence from killing, stealing, 1llicit sexual indulgence, 
speaking falsehood and from taking any liquor, including narcotic drugs that cause 
1ntoxIcation and heedlessness. 


(VŨ Hành Giả Tu Thiền và Tội Ngũ Nghịch—Zen Practiioners and the Five Grave Sins: 
Hành giả tu thiển cũng như tất cả các Phật tử khác đều biết rằng phạm một trong năm 
trọng tội ngũ nghích, chúng sanh phải sa vào A tỳ vô gián địa ngục và chịu khổ hình 
không ngừng trong tận cùng địa ngục. Gọi là “nghịch” hay “tội” vì thay vì phải hiếu kính, 
đáp lại bằng từ ái và cúng dường hay nuôi dưỡng, thì người ta làm ngược lại (trong Tứ 
Thập Bát Nguyện của Đức Phật A Di Đà, điều nguyện thứ 18 có nói rằng: “Nếu tôi được 
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làm Phật, thì chúng sanh mười phương chí tâm tín lạc, muốn sanh về nước tôi, cho đến 
mười niệm mà chẳng sanh đó, xin chẳng giữ lấy ngôi Chánh Giác. Chỉ trừ ra kẻ phạm tội 
ngũ nghịch, dèm pha Chánh Pháp.” Như thế đủ cho chúng ta thấy tội ngũ nghịch là cực 
kỳ nghiêm trọng. Theo Phật giáo Nguyên Thủy, có năm tội ngũ nghịch. Thứ nhất là giết 
cha (sát phụ). Thứ nhì là giết mẹ (sát mẫu). Thứ ba là giết A La Hán. Giết hay làm tổn 
hại A-La-Hán, một vị đã giác ngộ, hoặc hãm hiếp một nữ tu cũng là phạm một trong ngũ 
nghịch. Thứ tư là gây bất hòa trong Tăng chúng. Gây bất hòa hay rối loạn trong Tăng 
chúng bằng cách loan truyền những tin đồn hay nói chuyện nhãm nhí làm cho họ phế bỏ 
đời sống tu hành. Thứ năm là làm thân Phật chẩy máu bằng cách đâm, hay hủy hoại hình 
tượng Phật, hay gây thương tích cho thân Phật, hoặc hủy báng Phật pháp. Theo Phật giáo 
Đại Thừa, có năm tội Ngũ Nghịch. Thứ nhất là phá hại chùa tháp, thiêu hủy kinh tượng, 
lấy vật của Phật hay chư Tăng, hoặc khuyến khích người làm, hoặc thấy người làm mà 
sanh tâm hoan hỷ. Thứ nhì là hủy báng pháp của Thanh Văn, Duyên Giác hay Bồ Tát. 
Thứ ba là ngược đãi giết chóc chư Tăng Ni hoặc buộc họ phải hoàn tục. Thứ tư là phạm 
một trong năm trọng tội trên. Thứ năm là chối bỏ luật nhơn quả nghiệp báo, thường 
xuyên gây nghiệp bất thiện mà còn dạy người gây ác nghiệp, luôn sống đời xấu xa. 
Ngoài ra, hành giả tu thiển nên luôn nhớ đến đồng tội Ngũ Nghịch. Thứ nhất là xúc 
phạm tới mẹ và Tỳ Kheo Ni thuộc hàng vô học là đồng với tội giết mẹ. Thứ nhì là giết 
hại một vị Bồ Tát đang nhập định đồng với tội giết cha. Thứ ba là giết hại một bậc 
Thánh giả hữu học đồng tội giết bậc Thánh vô học A La Hán. Thứ tư là không để cho 
thành tựu hòa hợp Tăng là đồng tội với phá hòa hợp Tăng. Thứ năm là phá tháp Phật là 
đồng tội với làm thân Phật chẩy máu —Zen practitioners as well as all other Buddhists 
know that the five grave sins (offenses) which cause rebirth in the Avicl or hell of 
Iinterrupted (endless) suffering in the deepest and most suffering level of hell. They are 
considered “betrayals” or ^“sin” because Instead of being filial, repaying kindness, 
offering, and providing nourishment, one commits the ultimate betrayals. According to 
the Hinayana, there are five grave sins. First, killing (murdering) one”s father. Second, 
kiling (murdering) oneˆs mother. Third, killing (murdering) or hurting an Arhat (a saint— 
an enliphtened one). Intentionally murder an Arhat, who has already achieved 
enlightenment or raping a Buddhist nun also considered as an Ultimate Betrayal. Fourth, 
to disrupt the Buddhist Order, or causing dissension within the Sangha. Causing 
disturbance and disruption of harmony (disunity—destroying the harmony) among 
Bhiksus and nuns In monasterles by spreading lies and gossip, forcing them Into 
abandoning their religlous lives. Fifth, causing the Buddhas to bleed or to spIll the 
Buddhaˆs blood. Stabbing and causing blood to fall from Buddha or destroying Buddha 
statues or InjJuring the body of a Buddha or Insult the Dharma. According to the 
Mahayana Buddhism, there are fÍive great sins. First, sacrilepe, such as destroying 
temples, burning sutras or Images of Buddhas, stealing a Buddha's or monk”s things, 
inducing others to do so, or taking pleasure therein. Second, slander or abuse the teaching 
of Sravakas, Pratyeka-buddhas, or Bodhisattvas. Third, 1ll-treatment, or killing of monks 
or nuns, or force them to leave the monasfteries fo return to worldly life. Fourth, commit 
any one of the five deadly sins gIven above. Fifth, denial of the karma consequences of 
1ll deeds, acting or teaching others accordingly, and unceasing evil life. Besides, Zen 
practitioners should always remember about the five Sins that equal to the first five. First, 
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violation of a mother, or a fully ordained nun 1s equal to the sin of killing one”s mother. 
Second, killing a Bodhisattva 1n dhyana 1s equal to the sin of killing one”s father. Third, 
kiling anyone in training to be an arhat 1s equal to the sin of killing an arhat. Fourth, 
preventing the restoration of harmony In a sangha 1s equal to the sin of destroying the 
harmony of the sangha. Fifth, destroying the Buddha”s stupa 1s equal to the sin of 
shedding the blood of a Buddha. 


(VII)Hành Giả Tu Thiền và Năm Điều Không Thể Làm Được—Zen Practitioners and Five 
Impossible Things: Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm điều mà một 
hành giả không thể làm được). Thứ nhất là một hành giả tu theo Phật không thể cố ý sát 
hại đời sống loài hữu tình. Thứ nhì là một hành giả tu theo Phật không thể cố ý lấy của 
không cho để tạo tội trôm cắp. Thứ ba là một hành giả tu theo Phật không thể cố ý hành 
dâm. Thứ tư là một hành giả tu theo Phật không thể tự mình biết mà nói láo. Thứ năm là 
một hành giả tu theo Phật không thể tiêu dùng các vật chứa cất vào các thú vui dục lạc 
như khi còn là cư sĩ. —According to the Sangiti Sutta, there are five impossible things. 
First, a Buddhist practitioner 1s incapable of deliberately taking the life of a living being. 
Second, a Buddhist practitioner 1s Incapable of taking what 1s not øI1ven so as to consfitute 
theft. Third, a Buddhist practitioner 1s Incapable of committing sexual Intercourse. Fourth, 
a Buddhist practitioner 1s Iincapable of telling a deliberate lie. Flfth, a Buddhist 
practitioner 1s Incapable of storing up goods for sensual indulgence as he did formerly In 
the household life. 


(VIII)Hành Giả Tu Thiền và Ngũ Cần Chi—Zen Pracitioners and the Five Factors 0ƒ 
Endeavour: Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm cần chỉ cho người tu 
Phật, kể cả hành giả tu thiển. Thứ nhất, ở đây người Phật tử có lòng tin, tin tưởng sự giác 
ngộ của Như Lai: “Đây là Thế Tôn, bậc A La Hán, Chánh Đẳng Giác, Minh Hạnh Túc, 
Thiện Thệ, Thế Gian Giải, Vô Thượng Sĩ, Điều Ngự Trượng Phu, Thiên Nhân Sư, Phật, 
Thế Tôn.” Thứ nhì, ở đây người Phật tử thiểu bệnh, thiểu não, sự tiêu hóa được điều hòa, 
không lạnh quá, không nóng quá, trung bình hợp với sự tinh tấn. Thứ tư, ở đây người Phật 
tử sống siêng năng, tinh tấn, từ bổ các ác pháp, thành tựu các thiện pháp, cương quyết, 
kiên trì nỗ lực, không tránh né đối với các thiện pháp. Thứ năm, ở đây người Phật tử có 
trí tuệ, thành tựu trí tuệ hướng đến sự sanh diệt của các pháp, thành tựu Thánh quyết 
trạch, đưa đến sự đoạn diệt chơn chánh các khổ đau—According to the Sangiti Sutta 1n 
the Long Discourses of the Buddha, there are five factors of endeavour for Buddhists 
including Zen practitioners. First, here a Buddhist has faith, trusting in the enlightenment 
of the Tathagata: “Ihus this Blessed Lord 1s an Arahant, a fully-enlightened Buddha, 
perfected in knowledge and conduct, a Well-Farer, Knower of the world, unequalled 
Trainer of men to be tamed, Teacher of gods and humans, a Buddha, a Blessed Lord.” 
Second, here a Buddhist 1s in good health, suffers little distress sickness, having a good 
digestion that 1s neither too cold nor too hot, but of a middling temperature suitable for 
exertion. Thứ ba, ở đây người Phật tử không lường đảo, dối gạt, nêu rõ tự mình một cách 
chơn thật đối với bậc Đạo Sư, đối với các vị sáng suốt hay đối với các vị đồng phạm 
hạnh. Third, here a Buddhist 1s not fraudulent or deceifful, showing himself as he really 1s 
to his teacher or to the wise among his companion In the holy life. Fourth, here a 
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Buddhist keeps his energy constantly stirred up for abandoning unwholesome sfates and 
arousinng wholesome stafes, and 1s steadfast, firm In advancing and persisting In 
wholesome states. Fiíth, here a Buddhist 1s a man of wisdom, endowed with wisdom 
concerning rising and cessation, wuth the Ariyan penetration that leads to the complete 
destruction of suffering. 


(IX)Hành Giả Tu Thiền và Tự Tánh Thọ Giớ—Zen Practtioners and Self-nattre 
Discipline: Theo Thiền Tông, ý niệm về giới luật nguyên lai có sẵn trong bản tánh của 
con người. Khía cạnh hình thức của luật học ngày nay cũng được Thiền Tông tuân hành 
cẩn thận, nhưng bản chất nội quán của thiển rất quan trọng trong việc tu tập giới luật. 
Thiển Tông tin rằng nếu chịu hồi quang phản chiếu, người ta có thể kéo giới luật ra mà 
thực hành một cách dễ dàng. Ngoài ra, trong vài trường hợp, có những nơi không thể thỏa 
mãn những đồi hỏi tối thiểu của một lễ thọ giới, người ta có thể thực hiện một cuộc tự 
thệ nguyện thọ giới. Theo Kinh Phạm Võng Bồ Tát Giới, trong một vài trường hợp đặc 
biệt, lễ thọ giới tự nguyện được cho phép. Tại những nơi không kiếm ra minh sư truyền 
thọ, người ta có thể tự mình phát thệ thọ giới. Đây cũng là kiểu thọ Bồ Tát Giới. Vào thế 
kỷ thứ 13, Đại Sư Duệ Tôn (1201-1290) khởi dạy một phong trào “Thọ Giới Tự Nguyện.” 
Đây là một hình thức cải đổi của Luật Tông nên người ta gọi nó là Tân Luật Tông— 
According to the Zen Sect, the Idea of moral discipline 1s originally Innate in human 
nature. The formail side of discipline 1s now also carefully attended by the Zen Sect, but 
in Zen the Introspectfive nature 1s extremely Important for cultivating discipline. Zen 
believes that by Infrospective meditation one can draw 1t out and put 1t to practice. In 
addition, 1n some cases when such formal requirement cannot be fulfilled, one 1s as the 
self-vow discIpline. According to the Brahma-Jala Sutra, in some special situations, self- 
VOW 0Ordination 1s permitted. In some places, one cannot obtain the proper Instructor In 
discipline, one can accept the precepts by self-vow. This 1s also a kind of Bodhisattva 
Ordination. In Japan In the thirteenth century, Elson Daishi taught a new movement of 
“self-vow discipline.” This was a reformed doctrine, called the Reformed or New Ritsu or 
Reformed Disciplinary School. 


(X) Hành Giả Tu Thiên và Tam Tụ Tịnh Giới—Zen Practitioners and the Three Collections 
0ƒ Pure Precep£s: Như trên đã nói, trong Phật giáo, không có phép gọi là tu hành nào mà 
không phải trì giới, không có pháp tu hành nào mà không có giới. Như vậy, tam tụ tịnh 
giới cũng rất quan trọng đối với hành giả tu thiển. Kỳ thật, Tam Tụ Tịnh Giới là ba tụ 
giới của chư Bồ Tát. Ba tụ tịnh giới nầy hàng Thanh Văn Duyên Giác Tiểu Thừa không 
có, mà chỉ có nơi các bậc Bồ Tát Đại Thừa. Chư Bồ Tát thường khéo hộ trì tịnh giới của 
Như Lai, ba nghiệp thân, khẩu, ý không lầm lỗi, vì muốn giáo hóa chúng sanh phạm giới 
nên thị hiện làm tất cả hạnh phàm phu. Dầu đã đầy đủ phước đức thanh tịnh trụ bực Bồ 
Tát, mà thị hiện sanh nơi tất cả địa ngục, súc sanh, ngạ quỷ, cùng những chỗ hiểm nạn 
bần cùng, làm cho những chúng sanh đó đều được giải thoát. Kỳ thật, Bô Tát chẳng sanh 
vào những loài đó. Ba tụ tịnh giới nầy nhiếp hết thảy Tứ Hoằng Thệ Nguyện. Thứ nhất 
là Nhiếp luật nghi giới. Tránh làm việc ác bằng cách trì giới bằng cách thâu nhiếp hết tất 
cả các giới chẳng hạn như 5 giới, § giới, 10 giới Sa Di, 250 giới Tỳ Kheo, 348 giới Tỳ 
Kheo Ni, 10 giới trọng và 48 giới kinh của Bồ Tát, giữ kỹ không cho sai phạm một giới 
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nào. Thứ nhì là Nhiếp thiện pháp giới. Bậc Bồ Tát phải học hết tất cả pháp lành của Phật 
dạy trong các kinh điển, để biết rõ đường lối và phương cách “độ tận chúng sanh,” không 
được bỏ sót bất cứ pháp môn nào cả. Đây gọi là pháp môn vô lượng thệ nguyện học. Thứ 
ba là Nhiếp chúng sanh giới hay nhiêu ích hữu tình giới. Nghĩa là phải phát lòng từ bi 
làm lợi ích và cứu độ tất cả chúng sanh. Đây gọi là “Chúng sanh vô biên thệ nguyện 
độ.—As mentioned above, In Buddhism, there 1s no so-called cultivaton without 
discipline, and also there 1s no Dharma without discipline. Therefore, the three 
accumulations of pure preceptfs are very Iimportant for Zen practitioners. In fact, the three 
accumulatlons of pure precepts are three Bodhisattvas” precepts. Those cultivating 
Hinayanaˆs Sravaka Way do not have these three accumulations of purity precepts. Only 
Mahayana Bodhisattvas practice them. Bodhisattvas always maintain the Buddhaˆs pure 
precepts, and their thoughts, words, and deeds are faultless, but because they want to 
edify immoral sentient beings, they appear to perform the acts of ordinary Ignorant 
people; though they are already filled with pure virtues and abide In the course of 
Enlightening Beings, yet they appear to live in such realms as hells, animality, ghosthood, 
and mm difficulty and poverty, in order to enable the beings therein to gain liberation; 
really the Enlightening BeIngs are not born In those states. These three accumulations of 
pure precepts encompass the “Four Propagation Vows.” First, the pure precepts which 
include all rules and observances, or to avoid evil by keeping the discipline. Which 
means to gather all precepts such as five precepts, eipht precepts, fen precep(ts of 
Sramanera, 250 precepts of Bhiksus, 348 precepts of Bhiksunis, 1Ô major and 48 minor 
precepts of Bodhisattvas, and maintain them purely without violating a single precept. 
The pure precepts which Include all wholesome dharmas. Accumulating wholesome 
precepts means Bodhisattvas who must learn all the wholesome dharmas that the Buddha 
taught In various sutras, so they wIll know all the clear paths and means necessary fo 
“lead and guide sentient beings” to liberation and enlightenment. Thus, no matter how 
I1nsigmificant a dharma teaching may seem, they are not to abandon any dharma door. 
Thịs vow 1s made by all Mahayana practicing Buddhists that “Innumerable Dharma Door, 
lI vow to master.” Third, the pure precepts which include all living beings. This means to 
develop the compassionate nature to want to benefit and aid all sentient beings , and this 
1s the vow “Infinite sentlent beings, Ï vow to take across.” 


(XDHành Giả Tu Thiền và Tám Giới Đưa Đến Sự Đoạn Tận—Zen Practitioners and Eight 
Precepts that Lead to the Cufting Oƒƒ gƒ Affairs: Theo Kinh Potaliya trong Trung Bộ 
Kinh, có tám pháp đưa đến sự đoạn tận. Thứ nhất là “y cứ không sát sanh, sát sanh cần 
phải từ bỏ”. Do duyên gì, lời nói như vậy được nói lên? Ở đây, nầy gia chủ, vị Thánh đệ 
tử suy nghĩ như sau: “Do nhơn những kiết sử nào ta có thể sát sanh, ta đoạn tận, thành tựu 
sự từ bỏ các kiết sử ấy. Nếu ta sát sanh, không những ta tự trách mắng ta vì duyên sát 
sanh, mà các bậc có trí, sau khi tìm hiểu, cũng sẽ khiển trách ta vì duyên sát sanh, và sau 
khi thân hoại mạng chung, ác thú sẽ chờ đợi ta, vì duyên sát sanh. Thật là một kiết sử, 
thật là một triỀn cái, chính sự sát sanh nầy. Những lậu hoặc, phiền lao nhiệt não nào có 
thể khởi lên, do duyên sát sanh, đối với vị đã từ bỏ sát sanh, những lậu hoặc, phiền lao 
nhiệt não như vậy không còn nữa.” Y cứ không sát sanh, sát sanh cần phải từ bỏ,” do 
duyên như vậy, lời nói như vậy được nói lên. Thứ nhì là “y cứ không lấy của không cho, 
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lấy của không cho cần phải từ bỏ.” Thứ ba là “y cứ nói lời chân thật, nói láo cần phải từ 
bỏ.” Thứ tư là “y cứ không nói hai lưỡi, nói hai lưỡi cần phải từ bỏ.” Thứ năm là “y cứ 
không tham dục, tham dục cần phải từ bỏ.” Thứ sáu là “y cứ không hủy báng sân hận, 
hủy báng sân hận cần phải từ bỏ.” Thứ bảy là “y cứ không phẫn não, phẫn não cần phải 
từ bỏ.” Thứ tám là “y cứ không quá mạn, quá mạn cần phải từ bỏ.”—According to the 
Potaliya Sutta In the Middle Length Discourses of the Buddha, there are eight things In 
the Noble Oneˆ”s Discipline that lead to the cutting off of affatrs. First, “with the supportf 
of the non-killing of living beings, the killing of living beings 1s to be abandoned.” So 1t 
was said. And with reference to what was this said? Here a noble disciple considers thus: 
“I[ am practicing the way to abandoning and cutting off of those fetters because of which I 
might KIll living beings. If I were to KIIHI living beings, I would blame myself for doing so; 
the wise, having Investigated, would censure me for doing so; and on the dissolution of 
the body, after death, because of kiling living beings an unhappy destination would be 
expected. But this kiling of living beings 1s 1fself a fetter and a hindrance. And while 
tainfs, vexaftion, and fever might arise through the killing of living beings, there are no 
tainfs, vexaftion, and fever In one who abstains from killing living beings.` So 1t 1s with 
reference fo this that it was said: “With the support of the non-killing of living beings, the 
kiHing of living beings 1s to be abandoned.”" Second, “with the support of taking only what 
1S øIven, the taking of what 1s not øIven 1s to be abandoned.” (the rest remains the same 
as In ]). Third, “with the support of truthful speech, false speech 1s to be abandoned.” (the 
rest remains the same as in l). Fourth, “with the support unmalicious speech, malicious 
speech 1s to be abandoned.” (the rest remains the same as In 1). Fifth, “with the support of 
refraining from rapacIous greed, rapacIous greed 1s to be abandoned.” (the rest remains 
the same as In T). Sixth, “with the support of refraining from spiteful scolding, spiteful 
scolding 1s to be abandoned.” (the rest remains the same as in l). Seventh, “with the 
support of refraining from angry desparr, angry despair 1s to be abandoned.” (the resf 
remains the same as In 1). Eiphth, “with the support of non-arrogance, arrogance 1s to be 
abandoned.” (the rest remains the same as 1n Ì). 


(XII)Hành Giả Tu Thiền và Việc Giữ Giới và Phá Giới—Zen Practiioners and the Keeping 
and Breaking Precep£s: Như trên đã nói, trong Phật giáo, không có phép gọi là tu hành 
nào mà không phải trì giới, không có pháp tu hành nào mà không có giới. Như vậy, việc 
giữ giới và phạm giới là cực kỳ quan trọng đối với hành giả tu thiển. Theo Kinh Đại Bát 
Niết Bàn và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm điều lợi ích cho người đủ 
giới. Thứ nhất, người giữ giới nhờ không phóng túng nên được tài sẳẩn sung túc. Thứ nhì, 
người giữ giới tiếng tốt đồn khắp. Thứ ba, người giữ giới, khi vào hội chúng nào, Sát Đế 
Lợi, Bà La Môn, Sa Môn hay cư sĩ, vị ấy vào một cách đường hoàng, không dao động. 
Thứ tư, người giữ giới khi mệnh chung sẽ chết một cách không sợ sệt, không dao động. 
Thứ năm, người giữ giới, sau khi thân hoại mệnh chung được sanh lên thiện thú hay 
Thiên giới. Theo Kinh Tăng Chi Bộ, có năm điều lợi ích cho người đủ giới. Thứ nhất, 
người có giới đức thừa hưởng gia tài lớn nhờ tinh cần. Thứ nhì, người có giới đức, được 
tiếng tốt đồn xa. Thứ ba, người có giới đức, không sợ hãi rụt rè khi đến giữa chúng hội 
Sát đế lợi, Bà-La-Môn, gia chủ hay Sa Môn. Thứ tư, người có giới đức khi chết tâm 
không tán loạn. Thứ năm, người có giới đức, lúc mệnh chung được sanh vào cõi an lạc 
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hay cảnh trời. Theo Kinh Đại Bát Niết Bàn và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, 
có năm điều nguy hiểm của người ác giới. Thứ nhất, người ác giới vì phạm giới luật do 
phóng dật thiệt hại nhiều tài sản. Thứ nhì, người ác giới, tiếng xấu đồn khắp. Thứ ba, 
người ác giới, khi vào hội chúng sát Đế Lợi, Bà La Môn, Sa Môn hay cư sĩ, đều vào một 
cách sợ sệt và dao động. Thứ tư, người ác giới, chết một cách mê loạn khi mệnh chung. 
Thứ năm, người ác giới, khi thân hoại mạng chung sẽ sanh vào khổ giới, ác thú, đọa xứ, 
địa ngục —As mentioned above, in Buddhism, there 1s no so-called cultivation without 
discipline, and also there 1s no Dharma without discipline. Therefore, the keeping and 
breaking precepts are extremely Important for Zen practitioners. According to the 
Mahaparinibbana Sutta and the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there 
are Íive advanfages to one of good morality and of success In morality. First, through 
careful attention to his affairs, he gains mụch wealth. Second, he gets a good reputation 
for morality and good conduct. Third, whatever assembly he approaches, whether of 
Khattiyas, Brahmins, Ascetics, or Householders, he does so with confidence and 
assurance. Fourth, at the end of his life, he dies unconfused. Fifth, after death, at breaking 
up of the body, he arises 1n a good place, a heavenly world. According to the Anguttara 
Sutta, there are five advantages to one of good morality and of success In morality. One 
who Is virfIous, possessed of virtue, comes Into a large fortune as consequence of 
diligence. One who Is virtuous, possessed of virtue, a fair name 1s spread abroad. One 
who 1s virtuous, possessed of virtue, enters an assembly of Khattiyas, Brahmans, 
householders or ascetics wIthout fear or hesitation. One who 1s virtuous, đies unconfused. 
FHifth, one who 1s virtuous, possessed of virtue, on the break up of the body after death, 
reappears in a happy destiny or In the heavenly world. According to the Mahaparinibbana 
Sutfa and the Sangiti Sutta In the Long Discourses of the Buddha, there are five dangers 
to the Immoral through lapsing from morality (bad morality or failure in morality). Flrst, 
he suffers great loss of property through neglecting his affatrs. Second, he gets bad 
reputatlon for immorality and misconduct. Third, whatever assembly he approaches, 
whether of Khattiyas, Bramins, Ascetics, or Householders, he does so differently and 
shyly. Fourth, at the end of his life, he dies confused. Fifth, after death, at the breaking up 
of the body, he arIses in an evil state, a bad fate, in suffering and hell. 


(XIHI)Hành Giả Tu Thiền Luôn Nhớ Những lời Phật dạy về “Giới Hạnh ” trong Kinh Pháp 
Cú—Zen Practitioners Should Ahvays Remember the Buddha°s teachings on “Virtues ” 
im the Dharrmmapada Sufra: Mùi hương của các thứ hoa, dù là hoa chiên đàn, hoa đa già 
la, hay hoa mạt ly đều không thể bay ngược gió, chỉ có mùi hương đức hạnh của người 
chân chính, tuy ngược gió vẫn bay khắp cả muôn phương (54). Hương chiên đàn, hương 
đa già la, hương bạt tất kỳ, hương thanh liên, trong tất cả thứ hương, chỉ thứ hương đức 
hạnh là hơn cả (55). Hương chiên đàn, hương đa già la đều là thứ hương vi diệu, nhưng 
không sánh bằng hương người đức hạnh, xông ngát tận chư thiên (56). Người nào thành 
tựu các giới hạnh, hằng ngày chẳng buông lung, an trụ trong chính trí và giải thoát, thì ác 
ma không thể dòm ngó được (57). Già vẫn sống đức hạnh là vui, thành tựu chánh tín là 
vui, đầy đủ trí tuệ là vui, không làm điều ác là vui (333)——The scent of flowers does not 
blow against the wind, nor does the fragrance of sandalwood and Jasmine, but the 
Íragrance of the virtuous blows against the wind; the virtuous man pervades every 
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direction (Dharmapada 54). Of litle account 1s the fragrance of sandal-wood, lotus, 
Jasmine; above all these kinds of fragrance, the fragrance of virtue 1s by far the best 
(Dharmapada 55). Of litle account 1s the fragrance of sandal; the fragrance of the 
VirfuOus rises up to the gods as the highest (Dharmapada 56). Mara never finds the path of 
those who are virtuous, careful in living and freed by right knowledge (Dharmapada 57). 
To be virtue until old age 1s pleasant; to have steadfast faith 1s pleasant; to attain wisdom 
1s pleasant; not to do evil 1s pleasant (Dharmapada 333). 
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Chương Sáu Mươi Bốn 
Chapter Sixty-Four 


Thiền và Lục Căn 
Zen and the Six Fqculfies 


na 


(Tổng quan về “căn ”—An overview dgƒ “Indriya”: Hành giả tu thiền nên luôn quán 


chiếu về lục căn là những lý do khiến con người đọa địa ngục, làm ngạ quỷ, hoặc súc 
sanh, vân vân, không ngoài sự chi phối của lục căn. Con người sở đĩ sanh làm a tu la, 
sanh lên cõi trời hay sanh vào cõi người cũng không ngoài tác dụng của sáu căn nầy. 
Đồng ý lục căn giúp chúng ta sinh hoạt trong cuộc sống hằng ngày, nhưng chúng lại là 
tác nhân chính rước khổ đau phiền não vào thân tâm của chúng ta. Chúng chính là những 
nhân tố chính khiến chúng ta gây tội tạo nghiệp, để rồi cuối cùng phải bị đọa vào các 
đường dữ cũng vì chúng. Chúng ta đừng cho rằng mắt là vật tốt, giúp mình nhìn thấy, bởi 
vì chính do sự giúp đỡ của mắt mà sanh ra đủ thứ phiển não, như khi mắt nhìn thấy sắc 
đẹp thì mình sanh lòng tham sắc đẹp, tham tới mức dầu đạt hay không đạt được cái sắc 
ấy mình vẫn bị phiền não chế ngự. Ngay cả tai, mũi, lưỡi, thân, và ý cũng đều như vậy. 
Chúng khiến mình phát sanh đủ thứ phiển não. Đức Phật dạy: “Tự các ông tạo nghiệp thì 
cũng chính các ông chuyển hóa nếu các ông muốn nghiệp tiêu trừ. Không ai có thể khiến 
nghiệp tiêu trừ dùm các ông được. Ta có nhiều loại thuốc, nhưng Ta không thể uống dùm 
cho các ông được.” Như vậy, thu thúc lục căn và theo dõi cảm giác của mình là một sự 
thực tập tốt đẹp. Lúc nào chúng ta cũng phải chú tâm tỉnh thức, ghi nhận mọi cảm giác 
đến với mình, nhưng đừng thái quá. Hãy đi, đứng, nằm, ngồi một cách tự nhiên. Đừng 
quá thúc ép việc hành thiển của mình, cũng đừng quá bó buộc chính mình vào trong một 
khuôn khổ định sẵn nào đó. Quá thúc ép cũng là một hình thức của tham ái. Hãy kiên 
nhẫn, kiên nhẫn chịu đựng là điều kiện cần thiết của hành giả. Nếu chúng ta hành động 
một cách tự nhiên và chú tâm tỉnh thức thì trí tuệ sẽ đến với chúng ta một cách tự nhiên. 
Hiển nhiên là trong khi thiển tập, sáu căn luôn thanh tịnh, nghĩa là tiêu trừ tội cấu từ vô 
thủy để phát triển sức mạnh vô hạn (như trường hợp Đức Phật). Sự phát triển tròn đây 
nầy làm cho mắt có thể thấy đươc vạn vật trong Tam thiên Đại thiên thế giới, từ cảnh 
trời cao nhất xuống cõi địa ngục thấp nhứt, thấy tất cả chúng sanh trong đó từ quá khứ, 
hiện tại, vị lai, cũng như nghiệp lực của từng cá nhân. Chính vì thế mà Đức Phật khuyên 
chúng đệ tử của Ngài như thế nầy: “Các con phải tu làm sao cho trên không biết có trời, 
giữa không biết có người, dưới không biết có đất.” Tu như thế nào mà trời, đất và người 
không còn ảnh hưởng đến lục căn, đông tây nam bắc cũng không còn ảnh hưởng đến lục 
căn, ấy chính là lúc chúng ta giải thoát khỏi mọi chướng ngại—Zen practitioners should 
always contemplate on the six faculties are the main reasons that cause human beings to 
fall into hells, to be reborn 1n the realm of the hungry ghosts, or animals, asuras, devas, Or 
human beings, efc. It 1s agreeable that the six faculties that help us mainfain our dally 
activitles, but they are also the main factors that bring sufferings and afflictions to our 
body and mind. They are the main agents that cause us to create unwholesome karma, 
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and eventually we wIll fall into evil ways because of them. Do not think that the eyes are 
that great, Just because they help us see things. It is exactly because of their help that we 
gIve rise to all kinds of sufferings and afflictions. For Instance, when we see an attractive 
person of the opposite sex, we become greedy for sex. If we do not get what we want, we 
wIll be afflicted; and If we get what we want, we will also be afflicted. The other 
faculties, ear, nose, tongue, body and mind are the same way. They make one gIve rIse to 
many sufferinsgs and afflictions. The Buddha said: “Karma that you have made for 
yourself can only disappear If you want It to. No one can make you wart 1t to disappear. Ï 
have many kinds of medicine, but [ can't take It for you.” Therefore, we should be 
mindful of it throughout the day. But do not overdo 1t. Walk, eat, and act naturally, and 
then develop natural mindfulness of what 1s going on within ourselves. To force our 
mediftation or force ourselves into awkward patterns 1s another form of craving. Patlence 
and endurance are necessary. lÝ we act naturally and are mindful, wisdom will come 
naturally. It 1s obvious that during medifation, the six organs are closed and purified In 
order to develop their unlimited power and Interchange (in the case of Buddha). This full 
development enables the eye to see everything in a great ch¡iliocosm from 1fs highest 
heaven down to 1ts lowest hells and all the beings past, present, and future with all the 
karma of each. Therefore, the Buddha advised his disciples thus: “You should cultivate 
until you are unaware of heaven above, people In between, and earth below.” If we 
culfivate until the time heaven, earth, people, east, west, south, north, etc., can no longer 
1mpact our six faculties, then at that point we are liberated from all hindrances. 


(II) Hành giả tu Thiền và Lục Căn—Zen practitioners and the Six Senses: 

(A) Ngũ Căn— Five senses: Pancendriyani (skt). Ngũ căn có thể là những cửa ngõ đi vào 
địa ngục, đồng thời chúng cũng là những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì từ đó mà 
chúng ta gây tội tạo nghiệp, nhưng cũng nhờ đó mà chúng ta có thể hành trì chánh đạo. 
Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm căn: Mắt là một trong sáu giác 
quan hay sáu chỗ để nhận biết. Tai là một trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với sáu 
trần, tai phải hòa hợp với âm thanh nghe. Mũi phải hòa hợp với mùi ngữi, một trong sáu 
sự hòa hợp giữa sáu căn với sáu trần. Lưỡi phải hòa hợp với vị được nếm, đây là một 
trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với sáu trần. Thân phải hòa hợp với vật tiếp xúc, đây 
là một trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với sáu trần—The five sense-organs can be 
enfrances fo the hells; at the same time, they can be some of the most Imporfant enftrances 
to the øgreat enlightenment; for with them, we create karmas and sins, but also with them, 
we can practise the ripht way. According to the Sangifi Sutta in the Long Discourses of 
the Buddha, there are five roots or faculties (ndriyam): Eye 1s one of the six senses on 
which one relies or from which knowledge 1s received. Ear 1s one of the six unions of the 
SIX sense organs with the six obJects of the senses, the ears 1s in union with sound heard. 
Nose 1s In union with the smell smelt, this 1s one of the six unions of the six sense organs 
with the six obJects of the senses. Tongue 1s In union with the taste tasted, this 1s one of 
the six unions of the six sense organs with the six obJects of the senses. Body 1s In union 
with the thing touched, this 1s one of the six unions of the six sense organs with the sIx 
obJects of the senses. 
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(B) Ý Căn, Ông Chủ của Lục Căn—Mind-Sense, the Chieƒ oƒ the Six Faculties: Đối với 


hành giả tu Thiền, lúc nào Ý cũng phải được hòa hợp với pháp được nghĩ đến. Ý căn, 
một trong Lục Căn, có sự nhận thức của tư duy hay tâm suy nghĩ (cảnh sở đối của mắt, 
tai, mũi, lưỡi, thân là do sắc pháp tứ đại đất, nước, lửa, gió hình thành; trong khi cảnh sở 
đối với ý căn là tâm pháp nghĩa là đối với pháp cảnh thì nẩy sinh ra ý thức). Theo Hòa 
Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” ý căn nhận thức các pháp trần, 
chúng ta biết không phải là thứ gì có thể sờ mó hay nhận thấy được như năm căn khác 
nhận thức năm trần, con mắt nhận thức thế giới của màu sắc, hay những sắc trần; lỗ tai 
có thể nghe được các âm thanh, vân vân. Tuy nhiên, tâm nhận thức thế giới của những ý 
niệm và tư tưởng. Căn (Indriya) theo nghĩa đen là “thủ lãnh” hay “Ông chủ”. Các sắc chỉ 
có thể được thấy bằng nhãn căn, chứ không phải bằng tai, nghe cũng vậy, phải có nhĩ 
căn, vân vân. Khi nói đến thế giới của những ý niệm và tư tưởng thì tâm căn là ông chủ 
cai quản lãnh vực tinh thần nầy. Con mắt không thể nghĩ ra các tư tưởng và tập trung các 
ý niệm lại, nhưng nó là công cụ để thấy các sắc, thế giới của màu sắc—For Zen 
practitioners, the mind should always be in union with the dharma thoupht about. Thought 
or the mind-sense, the sixth of the senses, the perception of thinking or faculty of thinking 
or the thinking mind. According to Most Venerable PIyadassi in “he Buddhaˆs AncIent 
Path,” faculty of mind recognIzes mental obJects, we know, 1s not something tangible and 
perceptible like the other five faculties, which recognizes the external world. The eye 
cognizes the world of colors (vanna) or visible obJects, the ear audible sounds, and so 
forth. The mind, however, cognizes the world of ideas and thoughts. Faculty of mind 
lierally means “chief” or “lord”. Forms can only be seen by the faculty of the eye and 
not by the ear, hearing by the faculty of the ear, and so on. When 1t comes to the world of 
thoughts and ideas the faculty of the mind lord over the mental realm. The eye can not 
think thoughts, and collect 1deas, but 1t 1s instrumental in seeing visible forms, the world 
Of colOrs. 


(C) Hành giả tu Thiền luôn coi Lục Căn là những đối tượng của Thiền Tập—Zen 


l) 
2) 
3) 
4) 
3) 
6) 


PracHioners always consider the six senses are 0bjecfs 0ƒ meditafion pracfices: Theo Tỳ 
Kheo Piyananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, bạn phải luôn tỉnh thức về 
những cơ quan của giác quan như mắt, tai, mũi, lưỡi, thân và sự tiếp xúc của chúng với 
thế giới bên ngoài. Bạn phải tỉnh thức về những cảm nghĩ phát sinh do kết quả của những 
sự tiếp xúc ấy—According to Bikkhu Piyananda in The Gems Of Buddhism Wisdom, you 
must always be aware of the sense organs such as eye, ear, nose, tongue and body and 
the confact they are having with the outside world. You must be aware of the feelings 
that are arIsing as a result of this contact. 

Mắt đang tiếp xúc với sắc: Eye is now in contact with forms (rupa). 

Tai đang tiếp xúc với thanh: Ear is now in contact with sound. 

Mũi đang tiếp xúc với mùi: Nose is now in conatct with smell. 

Lưỡi đang tiếp xúc với vị: Tongue is now in contact with taste. 

Thân đang tiếp xúc với sự xúc chạm: Body is now in contact with touching. 

Ý đang tiếp xúc với vạn pháp: Mind is now in contact with all things (đharma). 


(D) Hành giả tu Thiền luôn Thu Thúc các Căn—Zen Practiioners always have Sense 


resfrainf: Thu thúc các căn và theo dõi cảm giác của mình là một sự thực tập tốt đẹp. 
Lúc nào chúng ta cũng phải chú tâm tỉnh thức, ghi nhận mọi cảm giác đến với mình, 
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nhưng đừng thái quá. Hãy đi, đứng, nằm, ngồi một cách tự nhiên. Đừng quá thúc ép việc 
hành thiển của mình, cũng đừng quá bó buộc chính mình vào trong một khuôn khổ định 
sẵn nào đó. Quá thúc ép cũng là một hình thức của tham ái. Hãy kiên nhẫn, kiên nhẫn 
chịu đựng là điều kiện cần thiết của hành giả. Nếu chúng ta hành động một cách tự 
nhiên và chú tâm tỉnh thức thì trí tuệ sẽ đến với chúng ta một cách tự nhiên. Bên cạnh 
đó, tu tập thiển định có mục đích hiểu tánh thuần khiết và khách quan trong khi quan sát 
và cố tránh những cảm giác vui, buồn, thương, ghét, thiện, ác, ham muốn, hận thù, v.v.— 
Sense resfraint 1s proper practice. We should be mindful of 1t throughout the day. But do 
not overdo 1t. Walk, eat, and act naturally, and then develop natural mindfulness of what 
1S øoing on within ourselves. To force our medifation or force ourselves Into awkward 
patterns 1s another form of craving. Patience and endurance are necessary. lf we act 
naturally and are mindful, wisdom will come naturally. Besides, practicing meditation can 
lead to pure and objective observation and 1s intended to prevent emofions such as Joy, 
sadness, love, Jjealousy, sympathy, antipathy, desire, hatred, ect. 

(E) Hành giả tu Thiền luôn Hộ Trì các Căn—Zen Practitioners are always the Guardians 
oƒ the Sense-door: Theo Kinh Sa Môn Quả trong Trường Bộ Kinh, Đức Phật đã dạy về 
một vị Tỳ Kheo Hộ Trì Các Căn: “Thế nào là vị Tỳ Kheo hộ trì các căn? Khi mắt thấy 
sắc, Tỳ Kheo không nắm giữ tướng chung, không nắm giữ tướng riêng. Những nguyên 
nhân øì, khiến nhãn căn không được chế ngự, khiến tham ái, ưu bi, các ác, bất thiện khởi 
lên, Tỳ Kheo tự chế ngự nguyên nhân ấy, hộ trì nhãn căn, thực hành sự hộ trì nhãn căn. 
Khi tai nghe tiếng, mũi ngửi hương, thân cảm xúc, ý nhận thức các pháp, vị ấy không 
nắm giữ tướng chung, không nắm giữ tướng riêng. Nguyên nhân gì khiến ý căn không 
được chế ngự, khiến tham ái, ưu bi, các ác, bất thiện pháp khởi lên, Tỳ Kheo chế ngự 
nguyên nhân ấy, hộ trì ý căn, thực hành sự hộ trì ý căn. Vị ấy nhờ sự hộ trì cao quý các 
căn ấy, nên hưởng lạc thọ nội tâm, không vẩn đục —According to the Samannaphala 
Sutta in the Long Discourses of the Buddha, the Buddha taught about “a guardian of the 
sense-door.” How does a monk become a guardian of the sense-door? Here a monk, on 
seeing a visible obJect with the eye, does not ørasp at Ifs maJor sIlgns or secondary 
characteristics. Because greed and sorrow, evil unskilled states, would overwhelm him 1f 
he dwelt leaving this eye-faculty unguarded, so he practises guading 1t, he protects the 
eye-faculty, develops restraint of the eye-faculty. On hearing a sound with the ear...; on 
smelling an odour with the nose...; on tasting a flavour with the tongue...; on feeling an 
obJect with the body...; on thinking a thought with the mind, he does not grasp at Ifs majJor 
signs or secondary characteristics, he develops resfraint of the mind-faculty. He 
experiences within himself the blameless bliss that comes from mainftaining this Ariyan 
guarding of the faculties. 


(HI)Hành giả tu thiền luôn tỉnh thức về những cơ quan của giác quan—Zen practitioners 
are always aware gƒ the sense organs: Nên nhớ, chúng ta càng chú ý đến đối tượng chính 
của thiển quán cẩn thận bao nhiêu thì chúng ta sẽ nhận diện được sự phát hiện của những 
đối tượng thứ yếu khác dễ dàng bấy nhiêu. Chính vì vậy mà hành giả tu thiển nên luôn 
tỉnh thức về những cơ quan của giác quan. Theo Tỳ Kheo Piyananda trong Những Hạt 
Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, bạn phải luôn tỉnh thức về những cơ quan của giác quan như 
mắt, tai, mũi, lưỡi, thân và sự tiếp xúc của chúng với thế giới bên ngoài. Bạn phải tỉnh 
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thức về những cảm nghĩ phát sinh do kết quả của những sự tiếp xúc ấy. Hành giả tu thiển 
nên luôn nhớ rằng "Tánh Tức Thị Tâm, Tâm Tức Thị Phật". Tánh là tâm, tâm là Phật. 
Tâm và tánh là một khi “ngộ,” nhưng khi “mê” thì tâm tánh không đông. Phật tánh vĩnh 
hằng nhưng tâm luôn thay đổi. Tánh như nước, tâm như băng; mê khiến nước đóng băng, 
khi ngộ thì băng tan chảy trở lại thành nước—Remember, the more closely we pay 
aftention to the primary obJect, the more quickly wIll the mind pick up all other obJects. 
Thhus, Zen practitioners should always be aware of the sense organs. According to 
Bikkhu PIyananda in The Gems Of Buddhism Wisdom, you must always be aware of the 
Sense organs such as eye, ear, nose, tongue and body and the contact they are having with 
the outside world. You must be aware of the feelings that are arising as a result of this 
confact. Zen practitioners should always remember that “The nature 1s the mind, and 
mind 1s Buddha". Mind and nature are the same when awake and understanding, but 
differ when the 1llusion. Buddha-nature 1s eternal, but mind 1s not eternal; the nature 1s 
like water, the mind 1s like Ice; 1llusion turns nature to mental Ice form, awakening melts 
1t backK to IfS proper nature. 


(IV)Lục Căn là những đối tượng của Thiền Tập— The six senses are objects 0ƒ meditation 


l) 


2) 


3) 


4) 


pracfices: 

Mắt đang tiếp xúc với sắc. Khi ngồi thiền, nếu mắt có tình cờ nhìn thấy sắc, chỉ cần niệm 
thâm “mắt thấy sắc", 'mắt thấy sắc”, chứ đừng bao giờ để ý phê bình hay phân tích nội 
dung của chúng. Chỉ nên quan sát sự sanh diệt của những hình sắc đó—Eye is now in 
contact with forms (rupa). When our eyes accidentally get In contact with forms In the 
practice, simply make a no(e of “seeing forms', “seeing forms”, without getting involved 
in judging or evaluating the content. Just observe the arising and passing away of these 
Íforms. 

Tai đang tiếp xúc với thanh. Khi nghe một âm thanh nào trong lúc ngồi thiển, chúng ta 
nên niệm thầm “nghe, 'nghe', chứ đừng bao giờ để ý phê bình hay phân tích nội dung 
của chúng; cũng không nên đi tìm hiểu nguyên nhân hay tạo một khái niệm nào hết. Chỉ 
nên quan sát sự sanh diệt của những âm thanh đó—Ear ¡is now in contact with sound. 
When sounds become predominant In the practice, we should make a note of “hearing', 
“hearing”, without getting 1involved In Jjudging or evaluating the content; without analyzIng 
or conceptualizing 1ts causes. Just observe the arising and passing away of the sounds. 
Mũi đang tiếp xúc với mùi. Khi mũi ngửi thấy mùi thơm hay mùi hôi trong lúc ngồi thiền, 
chúng ta nên niệm thầm “ngửi, 'ngửi', chứ không nên đi tìm hiểu nguyên nhân hay tạo 
một khái niệm nào hết những mùi nầy. Chỉ cần trở về với hơi thở của mình, rồi thì những 
mùi ấy tự chúng biến mất —Nose is now in contact with smell. If some smells or ordor 
should become noticeable In the practice, we should make a note of “smelling', 
“smelling”, without analyzIng or conceptualizing 1ts causes. Just go back to the breathing, 
then the smells wIll pass away by themselves. 

Lưỡi đang tiếp xúc với vị. Khi ngồi thiển, nếu có ý tưởng về lưỡi đang tiếp xúc với vị 
ngon hay không ngon, chúng ta nên niệm thầm “tưởng tượng", “tưởng tượng”, chứ không 
nên đi tìm hiểu nguyên nhân hay tạo một khái niệm nào hết những vị nầy. Chỉ cần trở về 
với hơi thở của mình, rồi thì sự tưởng tượng về những vị ấy tự nó biến mất —Tongue is 
now 1n contact with taste. If some thinking of tastes, good or bad, arises In the practice, 


3) 


6) 
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we should make a note of “Imagining”, “Imagining”, without analyzing or conceptualizing 
their causes. Just go back to the breathing, then the imagining of tastes wIll pass away by 
1fself. 

Thân đang tiếp xúc với sự xúc chạm. Khi ngồi thiển, nếu có ý tưởng về sự xúc chạm êm 
ái, chúng ta nên niệm thầm “tưởng tượng", 'tưởng tượng', chứ không nên đi tìm hiểu 
nguyên nhân hay tạo một khái niệm nào hết sự xúc chạm nầy. Chỉ cần trở về với hơi thở 
của mình, rồi thì sự tưởng tượng về sự xúc chạm ấy tự nó biến mất—Body is now in 
confact with touching. If some thinking of smooth contact arises In the practice, we should 
make a nof(e of “Imagining”, “imaginingˆ, without analyzing or conceptualIizing 1fs causes. 
Just go back to the breathing, then the Imagining of such contact wIll pass away by I(self. 
Ý đang tiếp xúc với những vạn pháp. Khi ngôi thiển, nếu có những hình ảnh nào hiện ra 
trong đầu, chỉ cần niệm thầm “thấy', 'thấy', chứ đừng bao giờ để ý phê bình hay phân 
tích nội dung của chúng. Chỉ nên quan sát sự sanh diệt của những hình ảnh đó—Mind ¡s 
now In contact with all things (dharma). When visual images arise In the practice, simply 
make a note of “seeing”, “seeing”, without getting involved in Jjudging or evaluating the 
content. Just observe the arising and passing away of the Images. 
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Chương Sáu Mươi Lăm 
Chapter Sixty-Five 


Thiền và Cảnh 
Zen and @bjecfs 


() Tổng quan về Cảnh—An overview gƒ External Stafes or Objecfs: Nơi tâm vin vào đó 
mà chạy theo gọi là cảnh, như pháp là nơi ý thức vin vào gọi là pháp cảnh, sắc là nhãn 
thức vin vào đó gọi là sắc cảnh, thanh là nơi nhĩ thức vin vào gọi là thanh cảnh, vân vân. 
Ngoại cảnh giới là cảnh không phải do nội tâm hiện ra, mà từ bên ngoài đến. Cảnh là nơi 
tâm vin vào đó mà chạy theo gọi là cảnh, như pháp là nơi ý thức vin vào gọi là pháp 
cảnh, sắc là nhãn thức vin vào đó gọi là sắc cảnh, thanh là nơi nhĩ thức vin vào gọi là 
thanh cảnh, vân vân. Không bị ngoại cảnh chi phối, đó chính là có tu. Ngược lại, nếu bị 
ngoại cảnh chuyển, ấy là đọa lạc. Ngoại cảnh còn là điều kiện hay hoàn cảnh bên ngoài 
khiến cho người ta làm việc ác. Tất cả những trở ngại và bất toàn không do những điều 
kiện bên ngoài, mà là do tâm tạo. Nếu chúng ta không có sự tỉnh lặng nội tâm, không có 
thứ gì bên ngoài có thể mang lại hạnh phúc cho chúng ta. Các cảnh giới riêng biệt khác 
nhau, cũng là biệt cảnh tâm sở (tâm sở của những cảnh riêng biệt). Theo Duy Thức Học, 
biệt cảnh là những ý tưởng hay trạng thái tâm thức khởi lên khi tâm được hướng về 
những đối tượng hay điều kiện khác nhau. Theo Pháp Tướng Tông, biệt cảnh là những 
yếu tố của tâm sở bao gồm năm thứ: dục, thắng giải, niệm, định và huệ. Theo Lạt Ma 
Anarika Govinda, người Phật tử cũng như hành giả không tin rằng có thế giới bên ngoài 
hiện hữu độc lập, riêng biệt mà bản thân họ có thể len vào trong những mãnh lực của nó. 
Đối với họ, thế giới bên ngoài và bên trong nội tâm chỉ là hai mặt của cùng một khuôn 
vải; trong đó những sợi chỉ của mọi động lực và biến cố của mọi hình thái của ý thức và 
đối tượng của nó cùng dệt thành một màng lưới bất khả phân ly, màng lưới của những 
tương quan vô tận và điều kiện hóa lẫn nhau——A prospect, region, territory, surroundinøs, 
VIeWS, cCircumsfances, environmernt, area, field, sphere, environments and conditions, 1.e. 
the sphere of mind, the sphere of form for the eye, of sound for the ear, etc. External 
realms are realms which are not created by the mind, but come from the outside. AÀ 
pTOSpect, reglon, terrItory, surroundings, views, circumstances, environment, area, field, 
sphere, environments and conditions, 1.e. the sphere of mind, the sphere of form for the 
eye, of sound for the ear, etc. IÝ you can remain unperturbed by external states, then you 
are currenfly cultivating. On the contrary, 1ƒ you are turned by external states, then you 
wIll fall. External states are also external conditions or circumstances which sfir or tempt 
one to do evil. Problems and dissatisfacion do not develop because of external 
conditions, but from our own mind. If we don”t have Internal peace, nothing from outside 
can bring us happiness. According to the Mind-Only theories, different realms mean the 
Ideas, or mental states which arise according to the varlous obJects or condiflons toward 
which the mind 1s directed. According to the Fa-Hsiang School, this group of elements 
falls under the general category of “mental function” which has five elements: desire, 
verIfIcation, recollection, meditation, and wisdom. According to Lama Anarika Govinda, 
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the Buddhist as well as a Zen practitloner does not believe 1n an independent or separate 
exIsting external world into those dynamic forces he could Insert himself. The external 
world and his Internal world are for him only two sides of the same fabric, in which 
threads of all force and of all events, of all forms of conscIousness and of their obJects are 
woven Into an inseparable net of endless, mutually conditioned relations. 


(II) Chỉ Tiết về Cảnh— Details oƒ External States or Objecfs: 

1) Nội Cảnh —Internal Realms: 

a)_ Nội cảnh giới cũng gọi là tự tâm cảnh giới, vì cảnh giới nầy không phải từ bên ngoài vào, 
mà chính do nơi công dụng trong tâm phát hiện. Những người không hiểu rõ lý “Vạn 
pháp duy tâm” cho rằng tất cả cảnh giới đều từ bên ngoài đến, là lối nhận định sai lầm. 
Bởi khi hành giả dụng công đến mức tương ưng, dứt tuyệt ngoại duyên, thì chủng tử của 
các pháp tiểm tàng trong tạng thức liền phát ra hiện hạnh. Với người niệm Phật trì chú, 
thì công năng của Phật hiệu và mật cú đi sâu vào nội tâm, tất gặp sự phản ứng của hạt 
giống thiện ác trong tạng thức, cảnh giới phát hiện rất là phức tạp. Các cảnh ấy thường 
hiện ra trong giấc mơ, hoặc ngay trong khi tỉnh thức lúc đang dụng công niệm Phật. Nhà 
Phật gọi trạng thái nầy là “A Lại Da Biến Tướng.”-—Internal realms are also called 
“realms of the Self-Mind” because they do not come from outside, but develop from the 
mind. Those who do not clearly understand the truth that “the ten thousand dharmas are 
created by the mind,” think that all realms come from the outside. Thịs 1s wrong. When 
the practiioner reaches the stage of mutual Interpenetraton of mind and realms, 
completely severing external conditions, the seeds of latent dharmas In the Alaya 
consciousness suddenly manifest themselves. For the Buddha Recitation or mantra- 
chanting practitioner, the power of the Buddha's name or the mantra penefrates deep Into 
the mind, eliciting a reaction from the wholesome or evil seeds in the Alaya 
conscIousness. The realms that result are very complex and usually appear In dreams, or 
even when the practitioner Is awake and striving to recife the Buddha's name. In 
Buddhism, this condition 1s called “Changing manifestations of the Alaya conscIousness.” 

*. Trong giấc mơ, nếu do chủng tử ác phát hiện, hành giả hoặc thấy các loài sâu trong mình 
bò ra, hoặc thấy nơi thân có loại nhiều chân giống như bò cạp, rết, mỗi đêm mình gở ra 
năm bảy con; hoặc thấy các loài thú ma quái, cảnh tượng rất nhiều không tả xiết được! 
Đại khái người nhiều nghiệp tham nhiễm, bồn xẻn, hiểm độc, thường thấy tướng nam nữ, 
rắn rết, hoặc dị loại sắc trắng. Người nhiều nghiệp sân hận, thường thấy cọp beo, hoặc dị 
loại sắc đỏ. Người nhiều nghiệp si mê, thường thấy loài súc vật, sò ốc, hoặc dị loại sắc 
đen. Tuy nhiên, đây chỉ là ước lược, không phải tất cả đều nhứt định như thế: In the 
dreaming scenes, If the evenfts or scenes result from evil seeds, the pracfifiloner may see 
VariOus species of worms crawling out of his body, or wItness himself, night after nipht, 
removing from his body six or seven loathsome creatures with many limbs, such as 
ScorpIons or cenfipedes. Or else, he may see varIous specIes of wIld animals and or spIrIfS 
or ghosfs. Such realms are Iinnumerable and cannot al be described. In genral, individuals 
greatly afflicted with greed, who are miserly and wicked, usually see marks of men and 
women, snakes and serpents and odd specles with white features and forms. Those 
harboring a great deal of anger and resentment usually see tigers and leopards or strange 
speciIes with red forms and features. Those who are heavily deluded usually see domestic 
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animals, clams, oysters, snails or different specles with black forms and features. The 
above, however, is merely Indicative; 1t does not mean that everything wIll be exactly as 
described. 

Nếu do chủng tử lành phát hiện, hành giả thấy cây cao hoa lạ, thắng cảnh tươi tốt trang 
nghiêm, mành lưới châu ngọc; hoặc thấy mình ăn các thứ thơm ngon, mặc đồ trân phục, ở 
cung điện báu, hay nhẹ nhàng bay lướt trên hư không. Tóm lại, trong tâm của chúng sanh 
có đủ chủng tử mười pháp giới; chủng tử lành hiện thì thấy cảnh Phật, Bồ Tát, Nhơn, 
Thiên; chủng tử ác hiện thì thấy cảnh tam đồ tội khổ. Như người kiếp trước có tu theo 
ngoại đạo, thường thấy mình phóng ra luồng điển, hoặc xuất hồn đi dạo chơi, tiếp xúc với 
các phần âm nói về chuyện thạnh suy, quốc sự. Hoặc có khi tâm thanh tịnh, trong giấc 
mơ thấy rõ việc xãy ra đôi ba ngày sau, hay năm bảy tháng sẽ đến. Đại khái người đời 
trước có tu, khi niệm Phật liền thấy cảnh giới lành. Còn kẻ nghiệp nhiều kém phước đức, 
khi mới niệm Phật thường thấy cảnh giới dữ; trì niệm lâu ngày ác tướng mới tiêu tan, lần 
lượt sẽ thấy điểm tốt lành: If the scenes in his dream come from good wholesome seeds, 
the practitioner sees tall trees and exotic flowers, beautiful scenery, bright adorned with 
netfs of pearls. Or else, he sees himself eating succulent, fragrant food, wearing ethereal 
garments, dwelling 1n palaces of diamonds and other precIous substances, or flying high 
1n open space. Thus, In sunmary, all the seeds of the ten Dharma Realms are found In the 
minds of sentient beings. If wholesome seeds manifest themselves, practitioners view the 
realms of Buddhas, Bodhisattvas, human, and celestial beIngs; If evil karma 1s 
manifested, they witness scenes from the wretched three Evil Paths. If the cultivator has 
followed externalist ways In past lives, he usually sees his body emitting electric waves, 
or his soul leaving the body to roam, meeting demons, ghosts and the like, to discuss 
poliics and the rise and fall of countries and empires. On the other hand, when the 
practitioner”s mind 1s pure, he will know In his dreams about evenfs that will occur three 
or fours days, or seven or eight months, hence. In general, those who have cultivated In 
previous lives will immediately see auspIcIous realms when reciting the Buddhaˆs name. 
Those with heavy karma, lacking merit and virtue, will usually see evil realms when they 
begin Buddha Recttation. In time, these evil omens will disappear and gradually be 
replaced with auspIcIous omens. 

Về cảnh trong khi thức, nếu hành giả dụng công đến mức thuần thục, có lúc vọng tình 
thoạt nhiên tạm ngưng, thân ý tự tại. Có lúc niệm Phật đến bốn năm giờ, nhưng tự thấy 
thời gian rất ngắn như khoảng chừng đôi ba phút. Có lúc đang trì niệm, các tướng tốt lạ 
hiện ra. Có lúc vô ý, tinh thần bỗng nhiên được đại khoái lạc. Có lúc một động một tịnh, 
thấy tất cả tâm và cảnh đều không. Có lúc một phen thấy nghe, liền cảm ngộ lý khổ, 
không, vô thường, vô ngã, dứt tuyệt tướng ta và người. Những tướng trạng như thế nhiều 
không thể tả xiết!: If the practitioners efforts have reached a high level, there are times 
during his walking hours when all deluded feelings suddenly cease for a while, body and 
mind being at ease and free. At other times, the practitioner may reciIte for four or Íive 
hours but feel that the time was very short, perhaps two or three minutes. Or else, at 
times during recitation, wholesome omens will appear. At other times, unconsciously, his 
mind experiences øreat contentment and bliss. Sometimes, he realizes for a split second 
that mind and realm are both empty. At other times, Just by hearing or seeing something 
once, he becomes awakened to the truth of suffering, emptiness, Impermanence and No- 
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Self, completely severing the marks of self and others. These occurrences are foo 
numerous fo be fully described! 

Những cảnh tướng như thế gọi là nội cảnh giới hay tự tâm cảnh giới, do một niệm khinh 
an hiện ra, hoặc do chủng tử lành của công đức niệm Phật trì chú biến hiện. Những cảnh 
nầy thoạt hiện liền mất, hành giả không nên chấp cho là thật có rồi để tâm lưu luyến. 
Nếu sanh niệm luyến tiếc, nghĩ rằng cảnh giới ấy sao mà nhẹ nhàng an vui, sao mà trang 
nghiêm tốt đẹp, rồi mơ tưởng khó quên, mong cho lần sau lại được thấy nữa, đó là điểm 
sai lầm rất lớn. Cổ nhân đã chỉ trích tâm niệm nầy là “gải trước chờ ngứa.” Bởi những 
cảnh tướng ấy do sự dụng công đắc lực tạm hiện mà thôi, chớ không có thật. Nên biết khi 
người tu dụng công đến trình độ nào tự nhiên cảnh giới ấy sẽ hiện ra: Visionary scenes 
such as the above, called “internal realms” or “realms of the Self-Mind,” have thetr origin 
in a thought of peace and stillness, or are caused by wholesome seeds generated by 
Buddha or Mantra Recitation. They appear suddenly and are lost immediately. The 
practitioner should not be attached to them, thinking that they are real, nor should he 
remember them fondly. lt is an extreme mistake to develop nostalgia for them, thinking 
how ethereal, calm and peaceful, beautiful and well-adorned they were, they day-dream 
about them, unable to forget them, longing for their reappearance. The ancients have 
criticized such thoughts as “scratching In advance and waiting for the itch.” This 1s 
because these scenes have their origin In diligent exertion and appear temporarily. They 
have no true existence. We should realize that when the practitioner exerts a certain 
level of efforts, the scenes and features particular to that level will appear naturally. 

Ví như người lữ hành mỗi khi đi qua một đoạn đường, tất lại có một đoạn cảnh vật sai 
khác hiển lộ. Nếu như kẻ lữ hành chưa đến nhà, mà tham luyến cảnh bên đường không 
chịu rời bước, tất có sự trở ngại đến cuộc hành trình, và bị bơ vơ giữa đường chẳng biết 
chừng nào mới về đến nhà an nghỉ. Người tu cũng như thế, nếu tham luyến cảnh giới 
tạm, thì không làm sao chứng được cảnh giới thật. Thẳảng như mơ tưởng đến độ cuồng 
vọng, tất sẽ bị ma phá, làm hư hại cả một đời tu: Take the example of a traveller who 
views different scenery as he passes along varilous stretches of the road. If he has not 
reached home, yet develops such an attachment and fondness for a particular scene along 
the road that he refuses to proceed, his travel wIll be impeded. He will then be helplessly 
lost In the midst of his journey, not knowing when he wIll finally return home to rest. The 
practitioner 1s like that traveller; 1f he becomes attached to and fond of temporary realms 
and scenes, he will never attain the true realms. Were he to dream of them to the point of 
1nsanmity, he would be destroyed by demons and wasfte an entire lifetime of practicel 

Kinh Kim Cang nói: “Phàm có những tướng đều là hư vọng; nếu thấy các tướng chẳng 
phải tướng, tức thấy Như Lai.” (phàm sở hữu tướng giai thị hư vọng; nhược kiến chư 
tướng phi tướng, tức kiến Như Lai). “Có những tướng” không phải “những tướng có” 
thuộc về pháp hữu vi sanh diệt, bởi các tướng ấy chẳng tự bảo rằng mình có hay không, 
thật hay giả, chỉ do kẻ chưa ngộ đạo lý động niệm phân biệt, chấp cho là có, không, thật, 
giả, nên mới thành ra hư vọng. Đến như bậc tham thiển khi nhập định, thấy định cảnh 
mênh mang rỗng không trong suốt, tự tại an nhàn, rồi sanh niệm ưa thích; hay khi tổ ngộ 
được một đạo lý cao siêu, rồi vui mừng chấp giữ lấy, cũng đều thuộc về “có tướng.” Và 
đã “có tướng” tức là có hư vọng. “Thấy các tướng” là thấy những tướng lành, dữ, đẹp, 
xấu, đơ, sạch, có, không, Phật, chúng sanh, cho đến cảnh năm ấm, sáu trần, vân vân, 
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“chẳng phải tướng,” nghĩa là thấy mà đừng chấp trước cũng đừng phủ nhận, cứ để cho nó 
tự nhiên. Tại sao không nên phủ nhận? Bởi các tướng tuy hư huyễn, nhưng cũng chẳng 
phải là không; ví như bóng trăng đáy nước, tuy không phải thật có, nhưng chẳng phải 
không có tướng hư huyễn của bóng trăng. Cho nên trong khi tu, nếu thấy các tướng hiện, 
đừng lưu ý, cứ tiếp tục dụng công; ví như người lữ hành, tuy thấy cảnh bên đường, nhưng 
vẫn tiến bước để mau về đến nhà. “Tức thấy Như Lai” là thấy bản tánh Phật, hay thấy 
được đạo vậy: The Diamond Sutra sfates: “Everything In this world that has marks 1S 
1llusory; to see marks as not marks 1s to see the Tathagata.” Everything that has marks 
refers here to compounded, conditioned dharmas. Tose marks canot be said eIther to exIst 
or not fO exIsf, or to be true or false. Delusion arise precisely because unenlightened 
sentient beinsgs discriminate, become attached and think that these marks exIst or do not 
exIst are real or are false. Even the fondness which some Zen practitioners develop for 
samadhi, upon entering concentraton and experlencing this Immense, empty, stil, 
transparent, peaceful and free realm, falls into the category of “having marks.” The same 
1s frue when these practiioners, once awakened to a cerfain lofty, transcendenfal 
pñnnciple, Joyfully grasp at it. Once there are marks, there 1s delusion. “lo see marks” 
means to see such marks as auspIcious or evil, good or bad, dirty or clean, existenf or 
non-exIstent, Buddha or sentient beings, even the realms of the Five Skandas or the S1x 
Dusts, etc. “As not marks” means seeing but neither becoming attached to nor reJecting 
them, Just letting everything be. Why should we not reJect them? It 1s because marks, 
while 1llusory, are not non-existent. This 1s not unlike the reflection of the moon In the 
water. Although the reflected moon 1s not real, this does not mean that there 1s no 1llusory 
mark of moonlight. Therefore, Ifƒ we see marks appear while we are cultivating, we 
should disregard them and redouble our efforts, Just like the traveller, who views varied 
scenery en route but must push forward to reach home quickly. “lo see the Tathagata” 1s 
to see the original Buddha Nature, to see the Way. 

Tóm lại, từ các tướng đã kể trên, cho đến sự nhứt tâm, lý nhứt tâm, đều là nội cảnh gIỚI. 
Cảnh giới nầy có hai phương diện là Tương Tự và Phần Chứng. Cảnh tương tự là tạm 
thấy rồi liền mất. Cảnh phần chứng là một khi được tất được vĩnh viễn, vì đã chứng ngộ 
được một phần chân như. Không luận nội cảnh hay ngoại cảnh, nếu là tương tự đều 
không phải là chân cảnh giới, mà gọi là thấu tiêu tức, nghĩa là không thấu được một phần 
tin tức của chân tâm. Người thật phát lòng cầu giải thoát, chớ nên đem tướng thấu tiêu 
tức nhận làm chân cảnh giới. Thấu tiêu tức ví như cảnh trời âm u râm tối, hốt nhiên có 
trận gió thổi làm mây đen tạm tan, hé ra một chút ánh thái dương, kế đó mây đen lại che 
khuất. Lại như người xưa cọ cây lấy lửa, trước khi lửa bật lên, tất có tướng khói phát 
hiện. Chân cảnh giới ví như ánh thái dương sáng suốt giữa trời trong tạnh, và như lúc cọ 
cây đã lấy được lửa. Tuy nhiên, cũng đừng xem thường thấu tiêu tức, vì có được tướng 
nầy, mới chứng minh xác thực có chân cảnh giới. Nên từ đó gia công tinh tấn, thì chân 
cảnh giới mới không xa: In summary, all states of mind, from those described above to 
the state of one-pointedness of mind, belong to the category of “internal realms.” These 
realms have two aspectfs: “Attainmenf-like” and “Partial attainment.” “Attainment-like” 
realms appear temporarily and disappear Iimmediately. “Partial attainment” realms are 
those that once achieved, we have forever, because we have actually attained a part of 
True Thusness. Regardless of whether It 1s Internal or external, 1Ÿ It 1s “attainment-like” 1t 
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1s not a True Realm; it 1s merely a full understanding of some of the manifestations of the 
True Mind. Practiioners who truly seek liberation should not confuse these aspects, 
taking attainment-like marks for the True Realm. Attainment-like marks are like a dark, 
leaden sky which suddenly clears, thanks to the winds which temporarily push away the 
dark clouds, letting a few rays of sunlight through before the sky becomes overcast again. 
” of smoke Just before the fire, that people used to get 
when they rubbed two pieces of wood together. The True Realm can be likened to the 
bright sunlight in a clear and calm sky. It 1s like rubbing pieces of wood together and 
already having fire. However, we should not underestimate attainment-like marks, as 
they demonsfrate the genuine existence of the True Realm. lf, from that level, we 
diligently redouble our efforts, the True Realm 1s not that far away after all. 

Ngoại Cảnh—External Realms: 

Ngoại cảnh giới là cảnh không phải do nội tâm hiện ra, mà từ bên ngoài đến. Hoặc có 
hành giả thấy Phật, Bồ Tát hiện thân thuyết pháp, khuyến tấn khen ngợi. Hoặc có hành 
giả đang khi niệm Phật, thoạt nhiên tâm khai, thấy ngay cõi Cực Lạc. Hoặc có hành giả 
đang tịnh niệm thấy chư thần tiên đến, chắp tay vi nhiễu xung quanh tổ ý kính trọng, 
hoặc mời đi dạo chơi. Hoặc có hành giả thấy các vong đến cầu xin quy-y. Hoặc có hành 
giả khi mức tu cao, bị ngoại ma đến thử thách khuấy nhiễu: External realms are realms 
which are not created by the mind, but come from the outside. For example, some 
practitioners might see Buddhas and Bodhisattvas appearing before them, preaching the 
Dharma, exhorting and pralsing them. Others, while reciing the Buddha's name, 
suddenly experlence an awakening and immediately see the Land of Ultimate Bliss. 
Some practiftioners, in the midst of their pure recitation, see deIfies and Immortals arrIve, 
Join hands and circunambulate them respectfully, or Invite them for a leisurely stroll. 
Sftill other practitioners see “wandering souls of the dead” arrive, seeking to take refuge 
with them. Yet others, having reached a hiph level in their practice, have to endure 
challenges and harassment from external demons. 

Như khi xưa có một Phật tử căn tánh ngu tối, song thường kính niệm Đức Quán Thế Âm. 
Một đêm nằm mơ thấy Bồ Tát đến bảo nên thường tham cứu bài kệ sau đây, lâu ngày sẽ 
được khai ngộ: 


They also resemble the “mar 


“Đại trí phát nơi tâm 

Nơi tâm chỗ nào tìm? 

Thành tựu tất cả nghĩa 

Không cổ cũng không kim 
For example, there was once a layman of rather dull capacitles who constantly 
worshipped Avalokitesvara Bodhisattva. During a dream one night, he saw the 
Bodhisattva urging him to meditate on the following stanza, and in time he would 
experience a Great Awakening: 

“Great wIsdom develops from the mind 

Where In the Mind can 1t be found? 

To realize all meanings, 

ls to have neither past nor present.” 
Những tướng trạng kể trên đều gọi là ngoại cảnh giới. Có người hỏi: “Thấy Phật thấy 
hoa sen, có phải là cảnh ma chăng? Kỳ thật, nếu nhân quả phù hợp, thì quyết không phải 
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là cảnh ma. Bởi tông Tịnh Độ thuộc về “Hữu Môn,” người niệm Phật khi mới phát tâm, 
từ nơi tướng có mà đi vào, cầu được thấy Thánh cảnh. Đến khi thấy hảo tướng, đó là do 
quả đến đáp nhân, nhân và quả hợp nhau, quyết không phải là cảnh ma. Trái lại, như 
Thiền tông, từ nơi “Không Môn” đi vào, khi phát tâm tu liền quét sạch tất cả tướng, cho 
đến tướng Phật tướng Pháp đều bị phá trừ. Bậc thiển sĩ không cầu thấy Phật hoặc hoa 
sen, mà tướng Phật và hoa sen hiện ra, đó là nhân quả không phù hợp. Quả không có 
nhân mà phát hiện, đó mới chính là cảnh ma. Cho nên người tu thiển luôn luôn đưa cao 
gươm huệ, ma đến giết ma, Phật đến giết Phật, đi vào cảnh chân không, chẳng dung nạp 
một tướng nào cả: The realms and manifestatons summarized above are called 
“External realms.” Some might ask, “Fo see Buddhas and lotus blossoms 1s It not to see 
demonic apparitions?” If cause and effect coincide, these are not “demonic realms.” This 
1s because the Pure Land method belongs to the Dharma Door of Existence; when Pure 
Land practitioners first develop the Bodhi Mind, they enter the Way through forms and 
marks and seek to view the celestial scenes of the Western Pure Land. When they 
actually witness these auspIcious scenes, 1t 1s only a matter of effects corresponding to 
causes. If cause and effect are In accord, how can these be “demonic realms?” In the Zen 
School, on the other hand, the practitioner enters the Way through the Dharma Door of 
Emptiness. Right from the beginning of his cultivation, he wipes out all marks, even the 
marks of the Buddhas or the Dharma are destroyed. The Zen practitioner does not seek to 
view the Buddhas or the lotus blossoms, yet the marks of the Buddhas or the lotus 
blossoms appear to him. Therefore, cause and effect do not correspond. For something to 
appear without a corresponding cause 1s indeed the realm of the demons. Thus, the Zen 
practitioner always holds the sword of wisdom aloft. If the demons come, he kills the 
demons; 1f the Buddha comes, he kills the Buddha, to enter the realm of True Emptiness 
1s not fo tolerate a single mark. 


(1UCảnh theo Pháp Tướng Tông—External States or Objecs according to the 
Dharmalaksana: Theo Pháp Tướng Tông, đối tượng của thế giới bên ngoài in hình bóng 
vào tâm thức gồm có ba loại cảnh. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu 
Triết Học Phật Giáo, thì thuyết về ba loại cảnh có thể là xuất xứ từ Na Lan Đà. Những 
bài kệ thông dụng của Pháp Tướng Tông lại hầu như có nguồn gốc từ Trung Hoa, như 
sau: 

“Tâm cảnh bất tùy tâm. 

Độc ảnh duy tùy kiến. 

Đái chất thông tình bản. 

Tánh chúng đẳng tùy ưng.” 
Bài kệ nầy giải thích bằng cách nào mà ba loại cảnh liên hệ với nhiệm vụ chủ thể và 
bản chất nguyên bản ngoại tại. Bạn có thể điên đầu trong khi tìm hiểu vì sao Duy Thức 
Học lại có cái gọi là “thực thể nguyên bản.” Thực ra, đừng quên rằng mặc dù nó là thực 
thể ngoại tại, nó lại là cái biểu lộ ra ngoài từ nơi thức. Đệ bát A Lại Da thức tự nó không 
phải là thực thể cố định không thay đối; nó luôn luôn biến chuyển từng sát na, và được 
huân tập hay ghi nhận ấn tượng bằng tri nhận và hành động, nó trở thành tập quán và 
hiệu quả trong sự biểu lộ ngoại tại. Nó giống như dòng nước chảy không bao giờ dừng lại 
ở một nơi nào trong hai thời hạn tiếp nối nhau. Và chỉ duy có dựa vào sự liên tục của 


l) 


2) 
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dòng nước ta mới có thể nói về “dòng sông.”—According to the Dharmalaksana, the 
obJects of the outer world (visaya), which throw shadows on the mind-face are of three 
kinds. The theory of three kinds of the obJect-domain may have originated from Nalanda, 
but the four-line memorlal verse current in the school 1s probably of Chinese origin. It 
runs as follow: 

“The object of nature does not follow the mind (subJective). 

The subJect may be good or evil, but the obJect 1s always neutral. 

The mere shadow only follows the seeing (subJective). 

The obJect 1s as the subJect Imagines. 

The obJect with the original substance. 

The character, seed, etCc, are VariIOus aS OCCaSIOnS requ1re. 

The obJect has an original substance, but the subJect does not see If as If 1S.” 
Thịs four-line verse explains how the three kinds of the obJect-domain are related to the 
subJective function and the outer original substance. One may be puzzled In 
understanding how an Idealism can have the so-called original substance. We should not 
forget that though 1t 1s an outer substance 1t is after all a thing manifested out of ideation. 
The eighth, the Alaya-consciousness 1fself, Is not an unchangeable fixed substance 
(dravya), but 1s 1tself ever changing Instantaneously (ksanika) and repeatedly; and, being 
“perfumed” or having Impressions made upon 1t by cognition and action, It becomes 
habituated and efficient in manifestation. It 1s like a current of water which never stops at 
one place for two consecutive momehnts. lt 1s only with reference to the continuity of the 
stream that we can speak of a river. Let examine these three kinds of obJect-domain: 
Tánh Cảnh—Object domain of nature or immediate perception: Tri nhận tức thời, nghĩa 
là đối tượng có bản chất nguyên bản và trình bày nó như là chính nó, cũng như năm đối 
tượng giác quan, sắc, thinh, hương, vị, xúc, được tri nhận như vậy. Tiền ngũ thức và đệ 
bát A Lại Da thức, tri nhận đối tượng theo cách nầy —The object that has the original 
substance and presenfs 1t as 1t 1s, Just as the five obJects of the sense, form, sound, smell, 
taste and touch, are perceived as they are. The first five sense-consciousnesses and the 
eighth, the store-consciousness, perceive the obJect In this way. 
Đối Chất Cảnh—Object-domain with the original substance: Đối tượng có một bản chất 
nguyên bản nhưng lại không được tri nhận đúng y như vậy. Khi đệ thất Mạt Na Thức nhìn 
lại nhiệm vụ chủ thể của đệ bát A Lại Da Thức, nó xem thức nầy như là ngã. Nhiệm vụ 
chủ thể của A Lại Da đệ bát thức có bản chất nguyên bản, nhưng nó không được đệ thất 
Mạt Na Thức nhìn thấy y như vậy, và chỉ được xem như là ngã, mà thực tại thì chỉ là ảo 
giác vì nó không phải là ngã—The object has an original substance and yet ¡is not 
perceived as 1t 1s. When the seventh, the thought-center, looks at the subJective function 
of the eighth, the store-center, 1t considers that 1t 1s self or ego. The subJective function of 
the eighth, the store-center, has 1fs original substance or entity, but 1t 1s not seen as 1t 1s by 
the seventh consciousness and 1s regarded to be self or an abiding ego, which 1s in reality 
an 1llusion since 1t 1s not self at all. 
Độc Ảnh Cảnh—Object-domain of mere shadow or illusion: Hay là ảo giác. Hình bóng 
chỉ xuất hiện tự nơi tưởng tượng và không có hiện hữu thực sự. Lẽ dĩ nhiên, nó không có 
bản chất nguyên bản, như một bóng ma vốn không có hiện hữu. Chỉ có trung tâm giác 
quan thứ sáu hoạt động và tưởng tượng ra loại cảnh nầy—The shadow-image appears 
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simply from one”s own Imagination and has no real existence. Of course, 1t has no 
oripinal substance as a ghost which does not exist at all. Only the six sense-center, 
functions on 1t and imagines It to be. 


(IV)Mười Tám Cảnh —Eighteen reaÙms: Astadasa dhatavah (skÙ—Thập Bát Giới— 


Eiphteen spheres (six senses, their six objects, and corresponding kinds of 
consciousness—Cảnh giới là nơi tâm vin vào đó mà chạy theo gọi là cảnh, như pháp là 
nơi ý thức vin vào gọi là pháp cảnh, sắc là nhãn thức vin vào đó gọi là sắc cảnh, thanh là 
nơi nhĩ thức vin vào gọi là thanh cảnh, vân vân. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển 
Ba, Đức Phật đã giải thích cho ông A Nan vì sao bản tính của Thập Bát Giới là Như Lai 
Tạng diệu chân như tínhA prospect, region, territory, surroundings, views, cIrcumstances, 
environment, area, field, sphere, environments and conditions, 1.e. the sphere of mind, the 
sphere of form for the eye, of sound for the ear, etc. In the Surangama Sutra, book Three, 
the Buddha explained to Ananda the reasons why he said that the eighteen realms were 
basically the wonderful nature of true suchness, the treasury of the Thus Come One: 


1-2-3)Nhãn Sắc Thức Cảnh Giới: Cakshu-rupa-vijnana-dhatu (skt)—The realm of eye, form, 


a) 


and conscIousness. 

Ông A Nan! Ông đã rõ, con mắt và sắc làm duyên, sinh ra nhãn thức. Cái thức đó nhân 
sinh mắt, lấy mắt làm giới, hay nhân sinh sắc, lấy sắc làm cảnh?—Ananda! As you 
understand 1t, the eyes and form create the conditions that produce the eye- 
ConscIousness. [s the conscIousness produced because of the eyes, such that the eyes are 
1s realm? Or 1s 1t produced because of form, such that form 1s 1ts realm? 

Ông A Nan! Nếu nhân mắt sinh, không có sắc và không, không thể phân biệt; dù có thức 
dùng để làm gì?—Ananda! If it were produced because of the eyes, then in the absence 
of emptiness and form 1t would not be able to make distinctions; and, so even I1f you had a 
consciousness, what use would 1t be? 

Cái thấy của ông, nếu phi các màu xanh, vàng, đỏ, trắng, không thể chỉ bày ra, vậy từ 
đâu lập ra giới hạn—Moreover, Ananda, your seeing 1s neither green, yellow, red, nor 
white. There Is virtually nothing 1n which 1t 1s represented. Therefore, what 1s the realm 
established from?. 

Nếu nhân sắc sinh, khi nhìn hư không, không có sắc, đáng lẽ thức diệt, sao lại biết hư 
không?—Suppose 1t were produced because of form. In emptiness, when there was no 
form, your consciousness would be extinguished. Then, why 1s it that the conscIousness 
knows the nature of emptiness? 

Nếu khi sắc tướng thay đổi, ông cũng biết nó thay đổi, mà thức của ông không thay đổi, 
thì đâu lập được cảnh?—Suppose a form changes. You are also conscious of the changing 
appearance; but your eye-consciousness does not change, where 1s the boundary 
established? 

Nếu theo sắc thay đổi, thức là cái thay đổi, không thể có giới hạn—lf the eye- 
COnScIousness were to change when form changed, then there would be no appearance of 
a realm. 

Nếu không thay đổi, nhãn thức là cái thường hằng, vậy đã từ sắc sinh ra, lẽ không biết 
được hư không là gì?——Tf it were not to change, 1t would be constant, and given that It was 
produced from form, it should have no conscIous knowledge of where there was empty. 
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Nếu gồm cả hai thứ mắt, sắc cùng sinh, nói hợp, chặng giữa lại phải ly; nói ly, hai bên 
phải hợp, thể tính tạp loạn, làm sao thành cảnh?—Suppose the eye-consciousness arose 
both from the eyes and from form. If they were united, there would still be a point of 
separation. lf they were separated, there would stil be a point of contact. Hence, the 
substance and nature would be chaotic and disorderly; how could a realm be set up? 

Vậy ông nên biết, mắt và sắc làm duyên sinh nhãn, và thức giới, ba chỗ đều không thực 
có. Ba giới mắt, sắc và nhãn thức vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên— 
Therefore, you should know that as to the eyes and form being the conditions that 
produce the realm of eye-consciousness, none of. the three places exIsts. Thus, the eyes, 
form, and the form realm, these three, do not have thelr orIgin 1n causes and conditions, 
nor do their natures arIse spontaneously. 


4-5-6)Nhĩ Thanh Thức Cảnh Giới: Srota-sabda-vijnana-dhatu (skt)—The realm of ear, sound, 


a) 


and conscIousness. 

Ông A Nan! Ông đã rõ, tai và tiếng làm duyên, sinh ra nhĩ thức. Cái thức đó nhân tai 
sinh, lấy làm cảnh, hay nhân tiếng sinh lấy tiếng làm cảnh?—Ananda! As you understand 
1t, the ear and sound create the conditions that produce the ear-conscIousness. Is this 
conscIousness produced because of the ear such that the ear 1s 1ts realm, or 1s it produced 
because of sound, such that sound 1s Its realm?: 

Ông A Nan! Nếu nhân tai sinh, hai tướng động tĩnh đã không hiện tiễn, cái căn không 
thành tri giác. Tri giác không thành, cái thức hóa ra hình tướng gì? Nếu cái tai không có 
động tĩnh, không thành cái nghe, làm sao hình cái tai xen với sắc, chạm với trần, mà gọi 
được là thức giới. Cái nhĩ thức giới lại từ đâu mà lập ra được?: Ananda! Suppose the ear- 
COnscIousness were produced because of the ear. The organ of hearing would have no 
awareness In the absence of both movement and stillness. Thus, nothing would be known 
by It. Since the organ would lack awareness, what would characterIze the conscIousness? 
You may hold that the ears hear, but when there Is no movemernt and stillness, hearing 
cannot occur. How, then, could the ears, which are but physical forms, unite with external 
obJects to be called the realm of conscIousness? Once again, therefore, how would the 
realm of conscIousness be established? 

Nếu nhân tiếng sinh, thức nhân tiếng mà có, không quan hệ gì đến cái nghe, như thế 
chính cái tướng của tiếng sẽ mất. Thức do tiếng sinh, dù cho tiếng nhân nghe mà có 
tướng, thì cái nghe phải nghe được thức: Suppose it was produced from sound. If the 
COnscIousness existed because of sound, then 1t would have no connection with hearing. 
Without hearing, then the characteristic of sound would have no location. Suppose 
conscIousness existed because of sound. Given that sound exists because of hearing, 
which causes the characteristic of sound to manifest, then you should also hear the 
hearing-conscIousness. 

Nếu không nghe được, thức giống như tiếng. Thức đã bị nghe, thì cái gì biết nghe cái 
thức? Còn nếu không biết, hóa ra như cỏ cây. Không lẽ tiếng và nghe xen lộn thành 
trung giới. Giới đã không có địa vị ở giữa, thì tướng trong và ngoài từ đâu mà thành lập 
được?: If the hearing-consciousness 1s not heard, there 1s no realm. If it 1s heard, then 1t 1s 
the same as sound. If the conscIousness 1tself 1s heard, who Is 1t that perceives and hears 
the consciousness? If there 1s no perceiver, then in the end you would be like grass or 
wood. Nor Is It likely that the sound and hearing mix together to form a realm In 
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between. Since a realm In between could not be established, how could the Iinternal and 
external characteristics be delineated? 

Vậy ông nên biết, tai và tiếng làm duyên sinh nhĩ thức giới, ba chỗ đều không thực có. 
Ba giới tai, tiếng, và nhĩ thức vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên: 
Therefore, you should know that as to the ear and sound creating the conditions which 
produce the realm of the ear-consciousness, none of the three places exIsts. Thus, the ear, 
sound, and sound-consciousness, these three, do not have their origin in causes and 
conditions, nor do theIr natures arIse sponfaneously. 


7-8-9)Tỷ Hương Thức Cảnh Giới: Ghrana-gandha-vijnana-dhatu (skt)—The realm of nose, 


a) 


smell, and consciousness. 

Ông A Nan! Ông đã rõ, mũi và mùi làm duyên sinh ra tỷ thức. Cái thức đó nhân mũi 
sinh, lấy mũi làm cảnh; hay nhân mùi sinh, lấy mùi làm cảnh?—Moreover, Ananda, as 
you understand 1t, the nose and smell create the conditions that produce the nose- 
ConscIousness. [s this conscIousness produced because of the nose, such that the nose 1s 
1ts realm? Ór, 1s 1t produced because of smell, such that smell are 1ts realm?: 

Ông A Nan! Nếu nhân mũi sinh, ý ông lấy gì làm tỷ căn? Cái mũi bằng thịt hay cái tính 
ngửi biết?—§uppose, Ananda, that the nose-consciousness were produced because of the 
nose, then in your mind, what do you take to be the nose? Do you hold that 1t takes the 
form of two fleshy claws, or do you hold 1t is an inherent ability of the nature which 
perceives smells as a result of movement? 

Nếu lấy cái mũi bằng thịt, thịt tức là thân căn, thân biết gọi là xúc. Thân không phải là 
mũi. Xúc là trần của thân. Vậy không có cái gì đáng gọi là mũi, sao lập được cảnh?— 
Suppose you hold that 1t is fleshy claws which form an Integral part of your body. Since 
the body”s perception 1s touch, the sense organ of smelling would be named “body” 
Instead of “nose,` and the obJects of smelling would be objects of touch. Since it would 
not even have the name “nose,` how could a realm be established for 1t? 

Nếu lấy tính ngửi biết làm tỷ căn, ý ông muốn lấy cái gì làm biết ngửi? Nếu lấy chất thịt 
làm biết ngửi, thì cái mà thịt biết được là xúc chứ không phải tỷ căn. Nếu lấy hư không 
làm biết ngửi, thì hư không tự có biết, còn chất thịt lẽ ra không có biết. Như vậy đáng lẽ 
hư không mới thực là ông. Thân ông không phải có biết, thì ông A Nan biết nương vào 
đâu: Suppose you held that the nose was the perceiver of smells. Then, in your mind, 
what 1s It that perceives? Suppose 1t were the flesh that perceived. Basically, what the 
flesh perceives 1s obJects of touch, which have nothing to do with the nose. Suppose 1t 
were emptiness that perceived. Then emptiness would 1tself be the perceiver, and the 
flesh would have no awareness. Thus, empty space would be you, and since your body 
would be without perception, Ananda would not exIst. 

Nếu lấy mùi làm biết ngửi, cái biết thuộc về mũi, nào có quan hệ gì đến ông?: If it is the 
smell that perceives, perception 1tself would lie with the smell. What would that have to 
do with you? 

Nếu các mùi thơm thúi sinh ở mũi của ông, không phải ở cây y-lan hay chiên đàn mà ra, 
vậy khi không có hai thứ đó, ông thử ngửi mũi ông xem thơm hay thúi? Mùi thúi không 
phải thơm, mùi thơm không phải thúi. Nếu ngửi được cả hai mùi thơm thúi, thì một mình 
ông lẽ ra phải có hai mũi, và đứng trước tôi hỏi đạo, phải có hai A Nan, vậy ai là ông?: If 
1f 1S cerfain that vapors of fragrance and stench are produced from your nose, then the two 


+ 
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flowing vapors of fraprance and stench would not arise from the wood of Airavana or 
Chandana. Given that the smell does not come from these two things, when you smell 
your own nose, 1s 1t Íragrant, or does 1t stink? What stinks does not gIve off fraprance; 
what 1s fragrance does not stink. Suppose you say you can smell both the fragrance and 
the stench; then you, one person, would have two noses, and I would now be addressing 
quesfions to two Anandas. Which one 1s you? 

Nếu mũi có một, thơm thúi không phải hai, thúi là thơm, thơm thành thúi, hai tính không 
có, vậy theo đâu mà lập cảnh?: Suppose there ¡is one nose; then fragrance and stench 
would not be two. Since stench would be fragrance and fragrance would become stench, 
there would not be two natures, thus what would make up the realm? 

Nếu nhân mùi sinh, cái tỷ thức nhân mùi mà có. Như con mắt thấy được, không nhìn 
được con mắt. Vậy tỷ thức nhân mùi mà có, lẽ ra không biết được mùi. Nếu biết được, 
không phải do mùi sinh. Còn nếu không biết, không phải là thức. Nếu mùi không có cái 
biết mùi thì không thành được giới hạn cái thức. Nếu không biết mùi, thì không phải do 
mùi mà lập ra giới. Không có tỷ thức là chặng giữa, thì nội căn, ngoại trần không thể 
thành lập, và các tính ngửi biết chỉ là hư vọng: If the nose-consciousness were produced 
because of smells, 1t follows that It 1s In existence Just because of smells. Just as the eyes 
can see but are unable to see themselves, so, too, 1Ý 1t exIsts because of smells, it would 
not be aware of smells. If it is aware of smells, then it 1s not produced from smells. lÝ If 
had no awareness, the realm of smelling would not come 1nto being. If the conscIousness 
Wwere not aware of smells, then the realm would not be established from smells. Since 
there 1s no intermediate realm of consclousness, there Is no basis for establishing 
anything Internal or external, either. Therefore, the nature of smelling 1s ultimately empty 
and false. 


b)_ Vậy ông nên biết, mũi và mùi làm duyên sinh tỷ thức giới, ba chỗ đều không thực có. Ba 


giới mũi, mùi và tỷ thức vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên: Therefore, 
you should know that, as to the nose and smells being the conditions which produce the 
realm of the nose-conscIousness, none of the three places exists. Thus, the nose, smells, 
and the realm of smelling, these three, do not have the1r origin in causes and conditions, 
nor do their natures arIse spontaneously. 


10-11-12)Thiệt Vị Thức Cảnh Giới: Jihva-rasa-vijnana-dhatu (skt—The realm of tongue, 


flavors, and conscIousness. 


a) Ông A Nan! Ông đã rõ, lưỡi và vị làm duyên sinh ra thiệt thức. Cái thức đó nhân lưỡi 


+ 


sinh, lấy lưỡi làm giới; hay nhân vị sinh, lấy vị làm cảnh?: Moreover, Ananda, as you 
understand 1t, the tongue and flavors create the conditions that produce the tongue- 
COnscIousness. Is the consciousness produced because of the tongue, such that the tongue 
1S 1ts realm, or 1s 1t produced because of the flavors, such that the flavors are 1ts realm? 

Ông A Nan! Nếu nhân lưỡi sinh, thì các vị trong thế gian ngọt như mía, chua như me, 
đắng như huỳnh liên, mặn như muối, cay như gừng và quế, mấy thứ đó đều không có vị. 
Ông thử tự nếm lưỡi ông, xem ngọt hay đắng? Nếu đắng thì cái chi đến nếm lưỡi. Lưỡi 
đã không tự nếm, thì lấy cái chi mà biết vị? Nếu không đắng, lưỡi không sinh ra được vị, 
sao lập thành cảnh?: Suppose, Ananda, that it were produced because of the tongue. 
Then all the sugar, black plums, Huang-lien, salt, wIld ginger, and cassia in the world 
would be entirely without flavor. Also, when you taste your own fongue, 1S If SW€€f OT 


+ 


+ 
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bitter? Suppose the nature of your tongue were bitter. Then, what would 1t be that tasted 
the tongue? Since the tongue cannot taste 1tself, who would have the sense of taste? If the 
nature of the tongue were not bitter, there would be no flavor engendered by 1t. Thus, 
how could a realm be established? 

Nếu nhân vị sinh, thì thiệt thức tự mình đã là vị, giống như lưỡi, không thể tự nếm vị 
mình được, sao biết là vị hay không phải vị? Lại tất cả các vị không phải do một vật sinh 
ra. Các vị đã do nhiễu vật sinh ra, lẽ ra thức có nhiều thể: If it were produced because of 
flavor, the conscIousness 1fself would be a flavor. The case would be the same as with the 
tongue-organ being unable to taste Itself. How could the consciousness know whether 1t 
had flavor or not? Moreover, flavors do not all come from one thing. Since flavors are 
produced from many things, the consciousness would have many substances. 

Nếu thức thể là một, và thể do vị sinh ra, thì đáng lẽ những vị mặn, nhạt, chua, cay hòa 
hợp cùng nhau sinh ra các tướng sai khác, đồng là một vị, không có phân biệt. Đã không 
có phân biệt, không gọi là thức, sao còn gọi là Thiệt-Vị-Thức Giới? Chẳng lẽ hư không 
sinh ra tâm thức của ông? Còn nói lưỡi và vị hòa hợp nhau mà sinh, thì cái chặng giữa 
căn trần đã không có tự tính, làm sao sinh được cảnh?: Suppose that the consciousness 
were of a sinple substance and that the substance was definitely produced from flavor. 
Then, when salt, bland, sweet, and pungent were combined, their varlous differences 
would change 1nto a single flavor and there would be no distinctions among them. If there 
were no dis(inctions, 1t could not be called conscIousness. So, how could 1t further be 
called the realm of tongue, flavor, and conscIlousness? Nor can 1t be that empty space 
produces your conscIous awareness. The tongue and flavors could not combine without 
each losing 1ts basic nature. How could a realm be produced? 


b)_ Vậy ông nên biết, lưỡi và vị làm duyên sinh thiệt thức giới, ba chỗ đều không thực có. 


Ba giới lưỡi, vị và thiệt thức vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên: 
Therefore, you should know that, as to the tongue and flavors being the conditions and 
that produce the realm of tongue-consciousness, none of the three places exists. Thus, the 
tongue, flavors, and the realm of the tongue, these three, do not have ther origin In 
causes and conditions, nor do their natures arIse spontaneously. 


13-14-15)Thân Xúc Thức Cảnh Giới: Kaya-sparshtavya-vijnana-dhatu (sk)—The realm of 


body-conscIousness, obJects of touch. 


a) Ông A Nan! Ông đã rõ, thân và xúc làm duyên sinh ra thân thức. Cái thức đó nhân thân 


+ 


+ 


sinh, lấy thân làm giới hạn, hay nhân xúc sinh, lấy xúc làm cảnh?: Moreover, Ananda, as 
you understand 1t, the body and obJects of touch create the conditions that produce the 
body-consciousness. Is the consclousness produced because of the body, such that the 
body 1s 1fs realm, or 1s 1t produced because of obJects of touch, such that obJects of touch 
are 1s realm? 

Nếu nhân thân sinh, tất không có hai cái duyên giác quán hợp ly, thân còn biết gì nữa?: 
Suppose, Ananda, that It were produced because of the body. When there was no 
awareness of the two conditions of contact with and separation from objects of touch, 
what would the body be conscIous of? 

Nếu nhân xúc sinh, chắc không có thân ông, ai không có thân mà biết hợp, biết ly được?: 
Suppose 1t were produced because of obJects of touch. Then you would not need your 
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body. Without a body, what could perceive confact with and separation from obJects of 
touch? 


b) Ông A Nan! Vật không thể biết xúc, thân mới biết có xúc. Xúc biết thân, thân biết xúc. 


Đã là xúc thì không phải là thân. Đã là thân, tức không phải là xúc. Hai tướng thân và 
xúc vốn không có xứ sở. Hợp với thân thì thành ra tự thể tính của thân. Ly với thân thành 
ra những tướng hư không. Nội căn và ngoại trần đã không thành, cái giữa là thức làm sao 
lập được? Giữa đã không lập được, tính trong ngoài là không, vậy từ đâu mà lập được cái 
cảnh sinh ra thức của ông?: Ananda! Things do not perceive objects of touch. It ¡s the 
body that perceives obJects oftouch. What the body knows 1s obJects of touch, and what 1s 
aware of obJects of touch 1s the body. What 1s obJects of touch 1s not the body, and what 
1s the body 1s not the obJects of touch. The two characteristics of body and obJects of 
touch are basically without a location. If it united with the body, it would be the bodyˆs 
own substance and nature. lf it were apart from the body, It would have the same 
appearance as empty space. Since the Inside and the outside don't stand up, how can one 
set up a middle? The middle cannot be set up either. The inside and the outside are by 
nature empty. From what realm, then, 1s your conscIousness born? 


c)_ Vậy ông nên biết, thân và xúc làm duyên sinh thân thức giới, ba chỗ đều không thực có. 


Ba giới thân, xúc, và thân thức vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên: 
Therefore, you should know that, as to the body and obJects of touch being conditions that 
produce the realm of body-consciousness, none of the three places exists. Thus, the 
body, obJects of touch, and the realm of the body, these three, do not have their origin In 
causes and conditions, nor do their natures arIse spontaneously. 


16-17-18)Ý-Pháp-Thức Cảnh Giới: Mano-dharma-vijnana-dhatu (skQ—The realm of mind, 


dharmas, and conscIousness. 


a) Ông A Nan! Ông đã rõ, ý và pháp làm duyên sinh ra ý thức. Cái thức đó nhân ý sinh, lấy 


+ 


làm cảnh, hay nhân pháp sinh, lấy làm cảnh?: Moreover, Ananda, as you understand it, 
the mind and dharmas create the conditions that produce the mind-consciousness. Is this 
conscIousness produced because of the mind, such that the mind 1s 1ts realm, or 1S 1f 
produced because of dharmas, such that dharmas are Its realm? 

Ông A Nan! Nếu nhân ý sinh, trong ý ông chắc có suy nghĩ mới phát minh ý ông. Nếu 
không có sự vật ở ngoài, ý không sinh ra được. Lìa các pháp duyên, ý không có hình 
tướng. Vậy thức dùng để làm gì? Thức tâm của ông giống hay khác các tư tưởng và các 
sự rõ biết. Nếu đồng với ý, sao gọi là do ý sinh. Nếu khác với ý, đáng lẽ không biết gì. 
Nếu thế, sao nói là do ý sinh. Nếu có biết, sao lại chia ra thức và ý? Nguyên đồng và 
khác còn không lập được, sao lập được cảnh?: Suppose, Ananda, that it were produced 
because of the mind. In your mind there certainly must be thoughts; these give 
expression to your mind. If there are no dharmas before you, the mind does not g1ve rise 
to anything. Apart from conditions, It has no shape; thus, what use would the 
conscIousness be? Moreover, Ananda, 1s yOur conscious awareness the same as your 
mind-organ, with 1s capacity to understand and make distinctions, or 1s 1t differenf? TÝ 1t 
were the same as the mind, it would be the mind; how could 1t be something else that 
arises? If it were different from the mind, 1t should thereby be devoid of conscIousness. If 
there were no consciousness, how would 1t arise from the mind? If there were 
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conscIousness, how would it differ from the mind? Since 1t 1s by nature neither the same 
nor different, how can a realm be established? 

Nếu từ pháp trần sinh, các pháp trong thế gian, không rời năm trần. Ông hãy xem các sắc 
pháp, thanh pháp, hương pháp, vị pháp và xúc pháp, các tướng trạng đều phân minh, để 
đối với năm căn, các thứ đó đều không phải về phần trần cảnh của ý căn: Suppose it 
were produced because of dharmas. None of the dharmas of the world exists apart from 
the five defiling obJects. Consider the dharmas of form, the dharmas of sound, the 
dharmas of smell, the dharmas of taste, and the dharmas of touch, each has a clearly 
distinguishable appearance and Is matched with one of the five organs. They are not 
what the mind takes In. 

Nếu thức của ngươi nhất định từ pháp trần ra, thì ngươi hãy xem xét hình tướng của mỗi 
pháp như thế nào?: Suppose your consciousness were indeed produced through a reliance 
on dharmas. Take a close look at them now. What does each and every dharma look like? 
Nếu lìa sắc, không, thông, nghẽn, ly, hợp, và sanh diệt, ngoài các tướng nầy chẳng có sở 
đắc: Underlying the characteristics of form and emptiness, movement and stillness, 
penetration and obstruction, unity and separation, and production and extinction there 1s 
nothing at all. 

Sanh thì các pháp sắc không cùng sanh, diệt thì các pháp sắc không cùng diệt, vậy cái 
nhân sanh ra đã không, làm sao có thức? Thức đã chẳng có, cảnh từ đâu lập?: When 
there 1s production, then form, emptiness, and all dharmas are produced. When there 1s 
extinction, then form, emptiness, and all dharmas are extinguished. Since what 1s causal 
does not exist, If those causes produce the consciousness, what appearance does the 
conscIousness assume? If there 1s nothing discernable about the conscIousness, how can a 
realm be established for 1t? 

Vì thế ông nên biết ý căn, pháp trần làm duyên với nhau sanh ra ý thức giới, ba chỗ đều 
không, tức ý căn, pháp trần, ý thức giới vốn chẳng phải tánh nhân duyên, cũng chẳng 
phải tánh tự nhiên: Therefore, you should know that, as to the mind and dharmas being 
the conditions that produce the realm of the mind-conscIousness, none of the three places 
exIs(s. Thus, the mind, dharmas, and the realm of the mind, these three, do not have theIr 
OrIgIn In causes and conditions, nor do their nafures arise spontaneously. 
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Chương Sáu Mươi Sáu 
Chapter Sixfy-SIx 


Thiền và Thức 
Zen and ConsciOusnesses 


(A) Thức Liên Hệ đến Thiên 
Consctousness that have Relations with Zen 


() Tổng quan về Thúc—An overview oƒ Conseiousness: “Vijnana” hay “Hồn Thần” là tên 
gọi khác của tâm thức. Tiểu Thừa lập ra sáu thức, Đại Thừa lập ra tám thức nầy đối với 
nhục thể gọi là “hồn thần,” mà ngoại đạo gọi là “linh hồn”. Thức là tên gọi khác của 
tâm. Thức có nghĩa là liễu biệt, phân biệt, hiểu rõ. Tâm phân biệt hiểu rõ được cảnh thì 
gọi là thức. Theo Phật giáo, “Tánh” tức là “Phật.” “Thức” tức là “Thần Thức”, “Ý” tức là 
“Tâm Phân Biệt”, và “Tâm” tức là sự suy nghĩ vọng tưởng. Bản tánh thì lúc nào cũng 
quang minh sáng suốt, không có bỉ, không có thử, không đẹp, không xấu; không rơi vào 
số lượng hay phân biệt... Nhưng khi có “Thức” rồi thì con người lại bị rơi vào số lượng và 
phân biệt. “Ý” cũng tạo nên sự phân biệt, và đây chính là thức thứ sáu. Đây là thức 
tương đối ô nhiễm. Trong khi thức thứ bẩy và thức thứ tám thì tương đối thanh tịnh hơn. 
Có tám loại thức: mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý, mạt na, và a lại da thức. Về mặt cơ bản mà 
nói, thức không phải có tám loại dù nó có tám tên gọi. Thức chỉ là một nhưng lại có tám 
bộ phận khác nhau. Dầu có tám bộ phận khác nhau nhưng vẫn do chỉ một thức kiểm 
soát —“ViJnana” 1s another name for “ConscIousness.” Hinayana considered the six kinds 
Of consciousness as “ViJnana.” Mahayana considered the eight kinds of conscIousness as 
“Vijnana.” Externalists considered “vijnana” as a soul. Consciousness 1s another name for 
mind. Consclousness means the art of distinguishing, or perceiVing, Or recOgn1zIng, 
discerning, understanding, comprehending, distinction, 1ntelligence, knowledge, learning. 
Ít is Iinterpreted as the “mind,” mental discernment, perception, in contrast with the obJect 
discerned. According to Buddhism, our “Nature” 1s the “Buddha”. The “ConscIousness” 1s 
the “Spirit”, the “Intention” or “Mano-vijnana” 1s the “Discriminating Mind”, and the 
“Mind” 1s what constantly engages In idle thinking. The “Nature” 1s originally perfect and 
bright, with no conception of self, others, beauty, or ugliness; no falling into numbers and 
discriminations. But as soon as there 1s “Consciousness”, one falls Into numbers and 
discriminations. The “Intention” or “Mano-viJnana” also makes discrIminations, and 1t 1s 
the sixth consciousness. It 1s relatvely turbid, while the seventh and eighth 
ConscIousnesses are relatively more pure. There are eight kinds of consciousness: eye, 
ear, nose, tongue, body, mind, klista-mano-vijnana, and alaya-vijnana. Fundamentally 
speaking, conscIousness 1s not of eight kinds, althouph there are eight kinds in name. We 
could say there 1s a single headquarters with eight departments under it. Although there 
are eight departments, they are controlled by Just one single headquarters. 
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(H) Nghĩa của Thức— The meanings oƒ Consciousness: “Vijnana” là từ Bắc Phạn thường 


được dịch là “Thức.” Đây là hành động phân biệt bao gồm sự hiểu biết, nhận biết, trí 
thông minh, và kiến thức. Thức gồm có tám thứ. Năm thứ đầu là kết quả của những hành 
động liên hệ đến ngũ căn. Thức thứ sáu bao gồm tất cả những cảm giác, ý kiến và sự 
phán đoán. Thức thứ bảy là ý thức (cái ngã thầm thầm). Thức thứ tám là A Lại Da hay 
Tàng Thức, nơi chứa đựng tất cả những nghiệp, dù thiện, dù ác hay trung tính. Thức còn 
có nghĩa là sự nhận thức, sự phân biệt, ý thức, nhưng mỗi từ nầy đều không bao gồm hết 
ý nghĩa chứa đựng trong vijnana. Thức là cái trí hay cái biết tương đối. Từ nầy lắm khi 
được dùng theo nghĩa đối lập với Jnana trong ý nghĩa tri thức đơn thuần. Jnana là cái trí 
siêu việt thuộc các chủ để như sự bất tử, sự phi tương đối, cái bất khả đắc, vân vân, trong 
khi Vijnana bị ràng buộc với tánh nhị biên của các sự vật: “Vijnana” is a Sanskrit term 
generally translated as “conscIlousness.” This 1s the act of distinguishing or discerning 
including understanding, comprehending, recognizing, 1ntelligence, knowledge. There are 
eight consciousnesses. The first five arise as a result of the Interaction of the five sense 
Organs (eye, ear, nose, tongue, mind) and the five dusts (Gunas). The sixth conscIousness 
comes Into play, all kinds of feelings, opinions and Judgments will be formed (the one 
that does all the differentiating). The seventh consclousness (Vijnana) 1s the center of 
ego. The eiphth consiousness 1s the Alayagarbha (a lại da), the storehouse of 
ConscIousness, or the storehouse of all deeds or actions (karmas), whether they are good, 
bad or neutral. “ViJnana” also means cognifion, discrimination, consciousness, but as any 
one of these does not cover the whole sense contained in ViJnana. Relative knowledge. 
Thịs term 1s usually used as contrasted to Jnana in purely Intellectual sense. Jnana 1s 
transcendental knowledsge dealing with such subJecfs as Iimmortality, non-relativity, the 
unattained, etc., whereas ViJnana 1s attached to duality of things. 


(HI)Những Thức Khác Liên Hệ đến Thiền Quán—Other Consciousness that have Relations 


1) 


with Meditation and Confemplation: 

Duy thức: ViJnanavada (skU)——Yogacara (skt—ConscIousness only—Ciáo lý duy thức—— 
Chỉ có duy thức bên trong là thực hữu chứ không phải là những vật thể bên ngoài. Còn 
gọi là Duy Thức Gia hay Pháp Tướng tông. Học thuyết của Duy Thức tông chú trọng đến 
tướng của tất cả các pháp; dựa trên đó, luận thuyết về Duy Thức Học được lập nên để 
minh giải rằng ly thức vô biệt pháp hay không có pháp nào tách biệt khỏi thức được. Mặc 
dù tông nầy thường được biểu lộ bằng cách nói rằng tất cả các pháp đều chỉ là thức, hay 
rằng không có gì ngoài thức; thực ra ý nghĩa chân chính của nó lại khác biệt. Nói duy 
thức, chỉ vì tất cả các pháp bằng cách nầy hay cách khác luôn luôn liên hệ với thức. 
Thuyết nầy dựa vào những lời dạy của Đức Phật trong Kinh Hoa Nghiêm, theo đó tam 
giới chỉ hiện hữu trong thức. Theo đó thế giới ngoại tại không hiện hữu, nhưng nội thức 
phát hiện giả tướng của nó như là thế giới ngoại tại. Toàn thể thế giới do đó là tạo nên 
do ảo tưởng hay do nhân duyên, và không có thực tại thường tổn nào cả. Tại Ấn Độ, tông 
phái nầy chuyên chú vào việc nghiên cứu Duy Thức Luận và các kinh sách cùng loại, 
nên có tên là Duy Thức Tướng Giáo. Tác giả các bộ sách nầy là Vô Trước và Thiện 
Thân, họ từng có một đệ tử xuất sắc là Giới Hiền, một người Ấn Độ, sống trong tu viện 
Na Lan Đà. Giới Hiền là người đã lập ra Duy Thức Tông tại Ấn Độ và có nhiều công lao 


2) 


3) 


621 


trong việc sắp xếp các kinh điển Phật Giáo. Tại Trung Quốc, sau khi Huyền Trang được 
Giới Hiển trao cho bộ luận, đã lập nên tông phái nầy. Về sau, tông nầy cũng có tên là 
Pháp Tướng Tông và do một đồ để của Huyền Trang là Khuy Cơ dẫn dắt—The doctrine 
Of consciousness. The doctrine of the Yogacaras that only intelligence has reality, not the 
obJects exterior to us. Dharmalaksana sect, which holds that all 1s mind ïn 1s ultimate 
nature. The doctrine of Idealism School concerns chiefly with the facts or specIfic 
characters (lakshana) of all elements on which the theory of idealism was bullt in order to 
elucidate that no element 1s separate from ideation. Although 1t 1s usually expressed by 
saying that all dharmas are mere Ideation or that there 1s nothing but ideation, the real 
sense Is quite different. It 1s idealistic because all elements are in some way or other 
always connected with ideation. This doctrine was based on the teaching of the Buddha In 
the Avatamsaka Sutra, that the three worlds exist only 1n ideation. According to lIdeation 
Theory, the outer world does not exist but the Internal ideation presents appearance as 1Í 
1t were an outer world. The whole world 1s therefore of either 1llusory or causal nature 
and no permanent reality can be found. In India, two famous monks named Wu-Ch”o and 
Tlen-Ts°in wrote some sastras on Vijnana. They had an outstanding disciple named 
Chieh-Hsien, an Indian monk living at Nalanda monastery. Later, Chieh-Hsien 
established the Vijnanavada school and contributed much to the arrangement of the 
Buddhist canons. In China, Hsuan-Tsang, to whom Chieh-Hsien handed over the sastra, 
founded this school In his native land. Later, the school was also called Dharmalaksana 
(Fa- Tsiang- Tsung) and was led by KweI-Chi, a great disciple of Hsuan- Tsang. 

Sở Y Thức: Asraya (skÙ—Cơ sở mà mọi thứ phải tùy thuộc vào, hay căn bản của các 
thức. Đây là sự chuyển biến hay đột chuyển xãy ra giữa căn bản của tâm thức, nhờ đó 
người ta có thể nắm được cái chân lý thâm sâu nhất của tất cả sự hiện hữu, mà giải thoát 
chúng ta khỏi những ràng buộc của phân biệt. Tất cả việc tu tập trong Phật giáo đều 
nhằm vào cái biến cố nầy, không có nó sẽ không có sự cải tiến nào cả. Khi người ta hiểu 
thông rằng thế giới bên ngoài chỉ là sự biểu hiện của chính tâm mình; thì có một sự đột 
chuyển từ căn bản của phân biệt, đấy là sự giải thoát chứ không phải là sự hủy diệt. Sự 
đột chuyển nầy là chân như, là chỗ trú thoát ngoài sự phân biệt—That on which anything 
depends, the basis of the viJjnanas. This 1s a sudden revulsion or turning over which takes 
place at the basis of conscIiousness, whereby we are enabled to grasp the Inmost truth of 
all existence, liberating us from the fetters of discrimination. All the Buddhist discipline 
aIms at this catastrophe, without which there 1s no permanent conversion at all. When If 1s 
thoroughly comprehended that the external world 1s no more than the manifestation of 
one”s own mind, there 1s a revulsion at the basis of discrimination, which 1s emancIpation 
and not destruction. The revulsion 1s Suchness; the abode 1s free from điscrimination. 

Tịnh Thức: Bhutatathata (skt)——Parinispanna (skt)—Absolute reality: Tính chân thực của 
chư pháp hay chân lý tuyệt đối: Theo Nhiếp Luận Tông (tiền thân của Pháp Tướng 
Tông), tịnh thức có thể tẩy sạch phần ô nhiễm của tạng thức và còn khai triển thế lực trí 
tuệ của nó. Thế giới của tưởng tượng và thế giới hỗ tương liên hệ được đưa đến chân lý 
chân thực, tức là viên thành thực tánh. Sau khi đạt đến đó, chủng tử tạng, tức là thức, sẽ 
biến mất và cuối cùng đưa đến trạng thái nơi mà chủ thể và đối tượng không còn phân 
biệt. Đây là “Vô Phân Biệt Trí.” Trạng thái tối hậu là vô trụ Niết Bàn, nghĩa là sự thành 
tựu tự do hoàn toàn, không còn bị ràng buộc ở nơi nào nữa—The pure ideation can purify 
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the tainted portion of the ideation-store (Alaya-vijnana) and further develop 1ts power of 
understanding. The world of imagination and the world of interdependence wIll be 
brought to the real truth (Parinispanna). This having been attained, the seed-sfore, as 
conscIousness, will disappear altogether and ultimately will reach the state where there 1s 
no distincion between subject and obJect The knowledge so gained has no 
discrimination (avikalpa-Jnana). This ultimate sfate 1s the Nirvana of No Abode 
(apratisthita-nirvana), that 1s to say, the attainment of perfect freedom, not being bound to 
one place. 


(B) Lục Thức 
SIX COHSCIOHSH€SSES 


(D_ Lục Thức—Six Consci0ousness: 


1) 


2) 


Nhãn Thức: Cakshurvijinana (skÙ—The sense of vision—Eye Consciousness—SIpht 
consciousness—Sight-preception, the first vijnana—Nhiệm vụ của nhãn thức là nhận 
biết hình dáng. Không có nhãn thức, chúng ta sẽ không nhìn thấy gì cả; tuy nhiên nhãn 
thức lại tùy thuộc vào nhãn căn. Khi nhãn căn gặp một hình dạng thì nhãn thức liền phát 
sanh. Nếu Nhãn căn không gặp hình dáng thì nhãn thức không bao giờ phát sinh (một 
người bị mù không có nhãn căn, như vậy nhãn thức không bao giờ phát sinh). Người tu 
tập nên luôn thấu triệt điểm tối yếu nầy để thực tập sao cho hạn chế nhãn căn tiếp xúc 
với hình sắc, để làm giảm thiểu sự khởi dậy của nhãn thức. Phật nhắc nhở chúng đệ tử 
của Ngài rằng, phương pháp duy nhất để giảm thiểu sự khởi dậy của nhãn thức là thiển 
định—The function of the eye consciousness 1s fo perceive and apprehend visual forms. 
Without the eye consciousness we could not behold any visual form; however, the eye 
conscIousness depends on the eye faculty. When the eye faculty and any form meet, the 
eye consciousness develops Instantly. If the eye faculty and the form never meet, eye 
conscIousness will never arise (a blind person who lacks the eye faculty, thus eye 
consciousness can never develop). Buddhist cultivafors should always understand 
thoroughly this vital point to minimize the meeting between eye faculty and visual forms, 
so that no or very limited eye consciousness wIll ever arise. The Buddha reminded his 
disciples that meditation 1s the only means to limit or stop the arising of the eye 
CONSCIOuUsness. 

Nhĩ Thức: Srotravijnana (skÐ——Ear ConscIousness—Ear perception—Ear-discernment— 
Auditory consciousness—Hearing consciousness—Nhiệm vụ của Nhĩ thức là nhận biết 
âm thanh; tuy nhiên, nhĩ thức tùy thuộc nơi nhĩ căn. Khi nhĩ căn và âm thanh gặp nhau, 
nhĩ thức liền phát sanh (nơi người điếc thì nhĩ căn và âm thanh không bao giờ gặp nhau, 
nên nhĩ thức không bao giờ khởi sanh). Hành giả nên luôn nhớ như vậy để tu tập thiển 
định mà đóng bớt nhĩ căn—The function of the ear consciousness 1s to perceive and 
apprehend sounds; however, ear consclousness depends on the ear faculty. Ear faculty 
and any sound meet, the ear consciousness develops Instantly (n a deaf person, ear 
faculty and sounds never meet, therefore no ear consciousness wIll arise). Buddhist 
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cultivators should always remember this and try to pracfise meditation stop or close the 
©ar conscIousness 1f possIble. 

lỷ Thức: The sensatlon or percepion of smell—Smell conscilousness—Nose 
consciousness—Olfactory consciousness—Tỷ thức phát triển trên những điều kiện của 
khứu giác. Tỷ thức tùy thuộc hoàn toàn nơi tỷ căn. Nơi một người mất khả năng khứu 
giác, thì khứu giác và mùi vị không bao giờ gặp nhau, do đó tỷ thức không khởi sanh. 
Người tu Phật phải cố gắng đóng bớt tỷ căn — The nose consciousness develops 
1mmediately from the dominant condition of the nose faculty when 1t focuses on smell. 
Nose consciousness completely dependents on the nose faculty. Someone who lacks 
smelling capability, nose faculty and smell never meet, therefore, nose conscIousness 
wIll never arise. Buddhist cultivators should always practise meditation to stop or close 
the nose conscIousness. 

Thiệt Thức: Tongue consclousness or perception—ustafory consclousness——Taste 
consciousness—Thiệt thức phát sinh liền khi thiệt căn tiếp xúc với một vị nào đó, lúc ấy 
chúng ta mới kinh qua phân biệt giữa vị nầy với vị khác, cũng từ đó dục vọng khởi sinh— 
The tongue conscIousness develops Immediately through the dominant condition of the 
tongue when the tongue faculty focuses on a certain taste. At that very moment, we 
experience and distinguish between tastes and desIre arIses. 

Thân Thức: Kaya-vijnana (skÙ——Body conscIousness——Tactile consclousness—Thân thức 
phát triển khi điều kiện nổi bậc trong đó thân tiếp xúc với đối tượng bên ngoài. Thân 
căn nằm khắp các nơi trong cơ thể—Tacticle sensation consciousness—Body 
consciousness develops when the dominant condition in which the body faculty meets an 
obJect of touch. The location of the body faculty 1s throughout the entire body. Cognition 
of the obJects of touch, one of the five forms of cognifion. 

Ý Thức: Mano-vinnana (p): 

Một trong sáu thức, ý thức không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự 
liên tục của tâm. Ý thức chẳng những nhận biết cả sáu đối tượng gỗm sắc, thanh, hương, 
vị, xúc và các hiện tượng trong quá khứ, hiện tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ 
hành từ kiếp nầy qua kiếp khác, trong khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm thời. Ý 
thức còn là một trong năm uẩn. Ý thức xãy ra khi giác quan tiếp xúc với đối tượng bên 
ngoài. Năm thức đầu tương ứng với ngũ quan. Thức thứ sáu thông qua năm thức trước mà 
phán đoán về thế giới bên ngoài. Thức thứ bẩy làm trung tâm lý luận, tính toán, và kiến 
trúc đối tượng. Đây chính là nguyên lai của sự chấp trước, nguồn gốc của tự ngã, và 
nguyên nhân ẩo tưởng khởi lên vì cho rằng hiện tượng là có thật—One of the six 
vijnanas, a mind which does not depend on any of the five sense faculties, but on the 
Iimmediately preceding continuum of mind. Mental consciousness apprehends not only 
obJects (form, sound, taste, smell, touch) in the present time, but 1t also apprehends 
obJects In the past and imagines obJecfs even 1n the future——Menftal consciousness wilÏ go 
with us from one life to another, while the first Íive conscIousnesses are Our tenpOrary 
minds. Consciousness Is also one of the five skandhas. Consciousness refers to the 
perception or discernment which occurs when our sense organs make contact with theIr 
respective obJects. The first Íive consciousness correspond to the five senses. The sixth 
COnScIousness Integrates the perceptions of the five senses Into coherent images and 
make Judgments about the external world. The seventh conscIousness 1s the acfIve center 
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of reasoning, calculation, and construction or fabrication of Iindividual obJects. Ít 1s the 
source of clinging and craving, and thus the origin of self or ego and the cause of illusion 
that arises from assuming the apparent to be real. 

Từ “ý thức” và “vô thức” được dùng với nhiều nghĩa khác nhau. Trong một ý nghĩa mà 
chúng ta có thể nói là có tính cách tác năng, “ý thức” và “vô thức” ám chỉ một trạng thái 
chủ thể trong cá nhân. Nói rằng một người ý thức được nội dung tâm thần này nọ có 
nghĩa là người ấy nhận thức được những tình cẩm, dục vọng, phán đoán, vân vân. “Vô 
thức” dùng theo cùng ý nghĩa, ám chỉ một tâm trạng mà trong ấy con người không nhận 
thức được những kinh nghiệm nội tâm của mình; nếu người ấy hoàn toàn không nhận 
thức được tất cả những kinh nghiệm, kể cả những kinh nghiệm cắm quan, người ấy thiệt 
giống như một con người vô thức. Nói rằng con người ý thức được những tình cảm nào 
đó, vân vân, có nghĩa là người ấy ý thức được xét về những tình cảm này; nói rằng những 
tình cảm nào đó là vô thức có nghĩa là người ấy không ý thức được xét về những nội 
dung này. Chúng ta phải nhớ rằng “vô thức” không ám chỉ sự khiếm diện của bất cứ một 
xung lực, tình cảm, dục vọng, hay sợ hãi nào, vân vân, mà chỉ ám chỉ sự không nhận thức 
được những xung lực này. Khác hẳn với cách sử dụng ý thức và vô thức theo ý nghĩa tác 
dụng mà chúng ta vừa diễn tả là một cách sử dụng khác trong đó chúng ta ám chỉ những 
địa điểm nào đó trong con người và những quan hệ với những địa điểm này. Đây thường 
là trường hợp nếu chữ “cái ý thức” và “cái vô thức” được sử dụng. Ở đây “cái ý thức” là 
một thành phần của cá tính, với những nội dung đặc biệt, và “cái vô thức” là một thành 
phần khác của cá tính, với những nội dung đặc biệt khác: The terms “conscious” and 
“unconscIous” are used with several different meanings. In one meaning, which might be 
called functional, “conscious” and “unconscIous” refer to a subjective sfate within the 
individual. Saying that he 1s conscious of this or that psychic content means that he 1s 
aware of affects, of desires, of Judgments, etc. Unconscious, used In the same sense, 
refers fo a state of mind in which the person 1s not aware of his Inner experlences; If he 
were totally unaware of all experlences, Including sensory ones, he would be precIsely 
like a person who 1s unconscIous. Saying that the person 1s conscIous of certain affects, 
etc., means he Is conscIlous as far as these affecfs are concerned; saying that certain 
affects are unconscious means that he is unconsclous as far as these confents are 
concerned. We must remember that “unconscious” does not refer to the absence of any 
1mpulse, feeling, desire, fear, etc., but only to the absence of awareness of these 
1mpulses. Quite different from the use of conscious and unconscIous 1n the functional 
sense Just described 1s another use in which one refers to certain localities In the person 
and to certain contents connected with these localities. This 1s usually the case 1f the word 
“the conscious” and “the unconscIous” are used. Here “the conscIous” 1s one part of the 
personality, with specific contents, and “the unconscious” is another part of the 
personality, with other specIfic contents. 


(I1 Lục Thô Tướng Thức—Sïx coarser sfages 0ƒ consciousness: Theo Khởi Tín Luận, có sáu 


loại thô tướng sanh ra bởi sĩ mê—According to the Awakening of Faith, there are six 
COarser stages arIsing from the three finer stages which in turn are produced by original 
unenlightened condition of Ignorance. 
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Trí Tướng Thức: Ý thức do cảnh giới mê chấp mà chẳng biết đó là huyễn giả lại sanh 
tâm thích hay không thích khởi lên từ trạng thái tính thần ——Knowledge or consciousness 
of like and dislike arising from mental conditions. 

Tương Tục Tướng Thức: Ý thức dựa vào sự phân biệt của trí tướng mà có ý thức về khổ 
lạc (đau khổ và vui sướng)—Consciouness of pain and pleasure resulting from the 
knowledge or conscIousness, causing continuous responsIve memory. 

Chấp Thủ Tướng Thức: Ý thức đối với cảnh khổ lạc chẳng biết đó là hư huyễn lại sanh 
niềm chấp thủ——Attachment or clinging arising from consciouness of pain or pleasure, or 
retention of memories of past Joys and sorrows as If they were reality and not 1llusions. 
Kế Danh Tự Tướng Thức: Ý thức gắn tên cố định cho những thứ huyễn hão giả danh nên 
sanh khổ đau phiển não—Assigning names according to the seeming and unreal with 
fixation of ideas. 

Khởi Nghiệp Tướng Thức: Ý thức hậu quả của các thứ nghiệp thiện ác——The consequent 
activity with all the variety of deeds. 

Nghiệp Hệ Khổ Tướng Thức: Ý thức bị buộc vào nghiệp thiện ác mà cảm khổ quả sanh 
tử—The suffering resulting from being tied to deeds and their karma consequences. 


(III)Vô thức theo ý nghĩa của nhà Thiền— The unconscious in ifs Zen sense: Vô thức theo ý 


nghĩa của nhà Thiền, không nghi ngờ gì cả, nó là thứ huyền nhiệm, cái vô trí, và chính vì 
thế mà nó có tính không khoa học hay trước thời có khoa học. Nhưng như thế không có 
nghĩa là nó vượt ra ngoài tầm ý thức của chúng ta và là một cái gì chẳng có liên hệ đến 
chúng ta. Thật ra, trái lại, nó là cái thân thiết nhất đối với chúng ta, và chính vì cái thân 
thiết này mà chúng ta khó nắm bắt được nó, cũng như mắt không tự thấy được mắt. Do 
đó để ý thức được cái vô thức đòi hỏi một sự tu tập đặc biệt về ý thức. Nói theo bệnh căn 
học, thì ý thức được đánh thức khỏi vô thức một thời gian nào đó ở trong vòng tiến hóa. 
Thiên nhiên tiến triển mà không tự ý thức, và con người hữu thức phát sinh từ nó. Ý thức 
là một cái nhảy, nhưng cái nhảy không thể có nghĩa là một sự phân ly trong ý nghĩa vật 
lý của nó. Vì ý thức luôn cộng thông và bất đoạn với vô thức. Thật vậy, không có vô 
thức, ý thức không tác động được; nó mất hẳn cái nên tảng tác động. Đó là lý do tại sao 
Thiền tuyên bố rằng Đạo là “cái tâm bình thường.” Với chữ Đạo đĩ nhiên Thiền ngụ ý vô 
thức, tác động thường trực trong ý thức của chúng ta. Chẳng hạn như khi đói thì ăn, khi 
mệt thì nghỉ ngơi, khi buồn ngủ thì ngủ, vân vân. Tuy nhiên, nếu đây là cái vô thức mà 
Thiển nói đến như một thứ huyền nhiệm và giá trị nhất trong đời sống con người như là 
động lực chuyển hóa, chúng ta không thể nào không hoài nghi. Tất cả những hành động 
vô thức kia từ lâu vẫn bị phóng vào phạm vi bản năng phản xạ của ý thức phù hợp với 
nguyên tắc của sự điều hòa về tinh thằn—The unconscious ïn its Zen sense is, no doubt, 
the mysterious, the unknown, and for that reason unscIentific or ante-scientific. But this 
does not mean that it is beyond the reach of our consciousness and something we have 
nothing to do with. In fact 1t 1s, on the contrary, the most intimate thing to us, and 1£ 1s Just 
because of this Intimacy that it 1s difficult to take hold of, in the same way as the eye 
cannot see 1tself. To become, therefore, conscious of the unconscIous requires a special 
training the part of conscIousness. Etiologically speaking, consciousness was awakened 
from the unconscious sometime in the course of evolution. Nature works Its way 
unconscIous of ifself, and the conscIous man comes out of 1t. Consclousness 1s a leap, but 
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the leap cannot mean a disconnection In 1s physical sense. For consciousness Is In 
constant, uninterrupted communion with the unconscious. Indeed, without the later the 
former could not function; 1t would lose 1ts basis of operation. Thịs 1s the reason why Zen 
declares that the Tao 1s “One”s everyday mind.” By Tao, Zen of course means the 
unconscIous, which works all the time In our consciousness. For example, when hungry, 
one eats; when tired, one takes a rest; when sleepy, one sleeps, etc. However, 1f this 1s 
the unconscIous that Zen talks about as something highly mysterious and of the greatest 
value In human life as the transforming agent, we cannot help doubting 1t. AlI those 
“unconscIous” deeds have long been relegated to our Instinctive reflexive domain of 
COnscIousness In accordance with the principle of mental moderation. 


(C) Bát Thức (parÙnana) 
Eight Cornsci0ousnesses 


(U Tổng Quan về Bát Thức (parjnana)—An Overview oƒ Eight Consciousnesses: Khi nói 
đến “Thức” người ta thường lầm tưởng đến đây chỉ là phần ý thức, phần tinh thần mà 
theo tâm lý học Phật giáo gọi là thức thứ sáu. Kỳ thật, có sáu thức căn bản, trong đó thức 
thứ sáu là ý thức. Tâm lý học Phật giáo dựa trên quá trình nhận thức từ sáu năng lực 
nhận thức: thấy, nghe, ngửi, nếm, xúc chạm, và suy nghĩ. Mỗi năng lực liên quan đến 
một giác quan cùng với một thức nhận biết hoạt động đặc biệt tương ứng với giác quan 
đó. Thức thứ sáu hay ý thức, không phải là tâm, nó là chức năng của tâm, nó không tùy 
thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng nó lệ thuộc vào sự tương tục của “Tâm”, Ý thức nhận 
biết tất cả sáu đối tượng (sắc, thanh, hương, vị, xúc, và hiện tượng) cả trong quá khứ, 
hiện tại và vị lai, rồi chuyển giao tất cả tin tức cho Mạt Na thức để nó chuyển giao cho 
Tàng Thức lưu trữ. Chúng ta hãy thử quan sát thân tâm để xem trong hai thứ đó chúng ta 
có thể tìm thấy được cái “Ta” nó nằm ở đâu, và chúng ta thấy cái “Ta” nó chẳng ở thân 
mà cũng chẳng ở tâm. Như vậy cái “Ta” chỉ là tên gọi của một tổng hợp những yếu tố 
vật chất và tinh thần. Hãy xét về sắc uẩn, sắc tương ứng với cái mà chúng ta gọi là vật 
chất hay yếu tố vật chất. Nó chẳng những là xác thân mà chúng ta đang có, mà còn là tất 
cả những vật chất chung quanh chúng ta như nhà cửa, đất đai, rừng núi, biển cả, vân vân. 
Tuy nhiên, yếu tố vật chất tự nó không đủ tạo nên sự nhận biết. Sự tiếp xúc đơn giản 
giữa mắt và đối tượng nhìn thấy, hay giữa tai và tiếng động không thể đem lại kết quả 
nhận biết nếu không có thức. Chỉ khi nào ý thức, năm giác quan và năm đối tượng của nó 
cùng hiện diện mới tạo nên sự nhận biết. Nói cách khác, khi mắt, đối tượng của mắt, và 
ý thức cùng hoạt động thì sự nhận biết về đối tượng của mắt mới được tạo nên. Vì vậy, ý 
thức là yếu tố tối cần thiết trong việc tạo nên sự nhận biết. Thức tức là thức thứ sáu hay 
tâm. Giác quan nầy phối hợp với năm giác quan mắt, tai, mũi, lưỡi, và thân để tạo nên sự 
nhận biết. Việc phối hợp giữa những yếu tố vật chất và tinh thần tạo nên sự thành hình ý 
thức nội tâm, và tính chất của năm uẩn nầy đều ở trong trạng thái thay đổi không ngừng. 
Ngoài ra, chúng ta còn có thức thứ bẩy, hay Mạt Na Thức, có công năng chuyển tiếp tất 
cả tin tức từ ý thức qua A Lại Da Thức; và A Lại Da Thức có công năng như một Tàng 
Thức hay nơi lưu trữ tất cả tin tức—When we talk about “Consciousnesses” we usually 
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misunderstand with the sixth consciousness according to Buddhist psychology. In fact, 
there are six basic sense consclousnesses, and the sixth one being the mental 
consciousness. Buddhist psychology bases the perception process on six sense faculties: 
sipht, hearing, smell, taste, touch and thought. Each faculty relates to a sense organ (eye, 
ear, nose, tongue, body and mind) and to a consclousness which functions specifically 
with that organ. The sixth consciousness, or the mind consciousness 1s not the mind, 1t 1s 
the function of the mind; 1t does not depend on any of the five sense faculties, but on the 
Immediately preceding continuum of mind. Mental consciousness apprehends not only 
obJects (form, sound, taste, smell and touch) in the present time, but 1t also apprehends 
obJects and Imagines In the past and even ¡n the future, then 1t transfers these obJects or 
1magines to the seventh consciousness, and 1n turn, the seventh consiousness wilÏ transfer 
these obJects to the Alaya Consciousness. Let us examine the body and mind to see 
whether in either of them we can locate the self, we wIll find in neither of of them. Then, 
the so-called “Self” 1s Just a term for a collection of physical and mental factors. Let us 
first look at the aggregate matter of form. The agsgregate of form corresponds to what we 
would call material or physical factors. It includes not only our own bodies, but also the 
material obJects that surround us, 1.e., houses, soil, forests, and oceans, and so on. 
However, physical elements by themselves are not enough to produce experience. The 
simple contact between the eyes and visible obJects, or between the ear and sound cannot 
result In experlence without consciousness. Only the co-presence of conscIousness 
together with the sense of organ and the obJect of the sense organ produces experlence. 
In other words, 1t is when the eyes, the visible obJect and conscIlousness come together 
that the experience of a visible obJect 1s produced. Consciousness 1s therefore an 
extremely important element In the production of experlence. Consciousness or the sixth 
sense, or the mind. This sense organ together with the other Íive sense organs of eyes, 
©ars, nose, tongue, and body to produce experience. The phystcal and menfal factors of 
experience worked together to produce personal experlence, and the nature of the Íive 
aggregates are In constant change. Therefore, according to the Buddhaˆs teachings, the 
truth of a man 1s selfless. The body and mind that man misunderstands of his “self” 1s not 
his self, 1t is not his , and he 1s not 1t.” Devout Buddhists should grasp this idea firmly to 
establish an appropriate method of cultivation not only for the body, but also for the 
speech and mind. Besides, we also have the seventh conscIousness, or the mano-v1jnana, 
which 1s the transmitting conscIousness that relays sensory Information from the mind to 
the Alaya ConscIousness, or the eighth consciousness which functions as a storehouse of 
all sensory Information. 


(II) Chỉ Tiết về Bát Thúc (parjnana)— Details oƒ Eight Consciousnesses: 

(A) Lục thức— The siX-Sens€ COnSCIOIMSH€SSẴS: 

1) Nhãn thức: Caksur-vijnana (skt)—Seeing—Sight consciouness—Nhiệm vụ của nhãn thức 
là nhận biết hình dáng. Không có nhãn thức, chúng ta sẽ không nhìn thấy gì cả; tuy 
nhiên nhãn thức lại tùy thuộc vào nhãn căn. Khi nhãn căn gặp một hình dạng thì nhãn 
thức liền phát sanh. Nếu Nhãn căn không gặp hình dáng thì nhãn thức không bao giờ 
phát sinh (một người bị mù không có nhãn căn, như vậy nhãn thức không bao giờ phát 
sinh). Người tu tập nên luôn thấu triệt điểm tối yếu nầy để thực tập sao cho hạn chế nhãn 


2) 


3) 


4) 


3) 


628 


căn tiếp xúc với hình sắc, để làm giảm thiểu sự khởi dậy của nhãn thức. Phật nhắc nhở 
chúng đệ tử của Ngài rằng, phương pháp duy nhất để giảm thiểu sự khởi dậy của nhãn 
thức là thiền định—Sight-preception, the first vijnana. The function of the eye 
COnSCIOusness 1s to perceive and apprehend visual forms. Without the eye conscIousness 
we could not behold any visual form; however, the eye consciousness depends on the eye 
faculty. When the eye faculty and any form meet, the ey€e consciousness develops 
Iinstantly. If the eye faculty and the form never meet, eye conscIousness wilÏ never arise 
(a blind person who lacks the eye faculty, thus eye consciousness can never develop). 
Buddhist cultivators should always understand thoroughly this vital point to minimize the 
meeting between eye faculty and visual forms, so that no or very limited eye 
consciousness wIll ever arise. The Buddha reminded his disciples that meditation 1s the 
only means to limit or stop the arising of the eye consciousness. 

Nhĩ thức: Srotra-vijnana (skt)—Hearing—Hearing consciousness—Một trong bát thức. 
Nhiệm vụ của Nhĩ thức là nhận biết âm thanh; tuy nhiên, nhĩ thức tùy thuộc nơi nhĩ căn. 
Khi nhĩ căn và âm thanh gặp nhau, nhĩ thức liển phát sanh (nơi người điếc thì nhĩ căn và 
âm thanh không bao giờ gặp nhau, nên nhĩ thức không bao giờ khởi sanh). Hành giả nên 
luôn nhớ như vậy để tu tập thiển định mà đóng bớt nhĩ căn—The function of the ear 
COnSCIOusness 1s fo perceive and apprehend sounds; however, ear consciousness depends 
on the ear faculty. Ear faculty and any sound meet, the ear consciousness develops 
instantly (n a deaf person, ear faculty and sounds never meet, therefore no ear 
conscIousness will arise). Buddhist cultivators should always remember this and try to 
practise medifation stop or close the ear conscIousness 1f possIble. 

Tỷ thức: Ghrana-vijnana (skt)—Smelling——Scent consciousness—Tỷ thức phát triển trên 
những điều kiện của khứu giác. Tỷ thức tùy thuộc hoàn toàn nơi tỷ căn. Nơi một người 
mất khả năng khứu giác, thì khứu giác và mùi vị không bao giờ gặp nhau, do đó tỷ thức 
không khởi sanh. Người tu Phật phải cố gắng đóng bớt tỷ căn—The nose consciousness 
develops immediately from the dominant condition of the nose faculty when 1t focuses on 
smell. Nose consciousness completely dependents on the nose faculty. Someone who 
lacks smelling capability, nose faculty and smell never meet, therefore, nose 
conscIousness will never arise. Buddhist cultivators should always practise meditation to 
stop or close the nose conscIousness. 

Thiệt thức: Jihva-vijnana (skt)—Tasting——Taste consciousness——Thiệt thức phát sinh liền 
khi thiệt căn tiếp xúc với một vị nào đó, lúc ấy chúng ta mới kinh qua phân biệt giữa vị 
nầy với vị khác, cũng từ đó dục vọng khởi sinh—The tongue consciousness develops 
Immediately through the dominant condition of the tongue when the tongue faculty 
Ífocuses on a certain taste. At that very moment, we experience and distinguish between 
tastes and desire arIses. 

Thân thức: Kaya-vijnana (skt)——Touch—Touch consciousness—Không nên hiểu chỉ là sự 
xúc chạm vật lý suông vào một vật thể hay thân. Xúc còn phải được hiểu như là một yếu 
tố tinh thần. Thân thức phát triển khi điều kiện nổi bậc trong đó thân tiếp xúc với đối 
tượng bên ngoài. Thân căn nằm khắp các nơi trong cơ thể. Ỡ đây vị Tỳ Kheo, thân xúc 
chạm, không có hoan hỷ, không có ưu phiền, an trú xả, chánh niệm, tỉnh giác. Đây là một 
trong sáu pháp hằng trú mà Đức Phật dạy trong Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh—Contact should not be understood as the mere physical impact of the obJect on the 
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bodily faculty. It 1s, rather, the menfal factor by which consciousness menfally touches th 
obJect that has appeared, thereby Iniiating the entire cogniive event. Body 
consciousness develops when the dominant condition in which the body faculty meets an 
obJect of touch. The location of the body faculty 1s throughout the entire body. Cognition 
of the objects of touch, one of the five forms of cognition. Here a monk, on touching a 
tangible obJect with the body, 1s neither pleased not displeased, but remains equable, 
mindful and clearly aware. This 1s one of the six stable states which the Buddha taught In 
the Sangiti Sutta in the Long Discourses. 

Ý thức: Mano-vijnana (skt—Sự suy nghĩ phối hợp với các căn—Mind or mano 
conscIousness—The mental sense or IntellectMentality—Apprehension—Sự suy nghĩ 
phối hợp với các căn. Ý thức hay thức của trí thông minh không phải là tâm, nó là sự vận 
hành của tâm. Tâm chúng sanh là một cơn xoáy không ngừng xoay chuyển, trong đó 
những hoạt động của tâm không bao giờ ngừng nghỉ theo bốn tiến trình sanh, trụ, dị, diệt. 
Ý thức không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên tục của tâm. l4 
thức chẳng những nhận biết cả sáu đối tượng gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc và các hiện 
tượng trong quá khứ, hiện tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nầy qua 
kiếp khác, trong khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm thời. Ý thức còn là một trong 
năm uẩn. Chức năng của mạt na thức theo giả thiết là suy nghĩ về mạt na, như nhãn thức 
suy nghĩ về thế giới hình sắc và nhĩ thức suy nghĩ về thế giới của âm thanh; nhưng thực 
ra, ngay khi mạt na thức phát sinh ra cái nhị biên của chủ thể và đối tượng do từ cái nhất 
thể tuyệt đối của A Lại Da thì mạt na thức và quả thực tất cả các thức khác cũng bắt đầu 
vận hành. Chính vì thế mà trong Kinh Lăng Già, Đức Phật bảo: “Niết Bàn của Phật giáo 
chính là sự tách xa cái mạt na thức phân biệt sai lầm. Vì mạt na thức làm nguyên nhân 
và sở duyên thì sự phát sinh bảy thức còn lại xãy ra. Lại nữa, khi mạt na thức phân biệt 
và chấp thủ vào thế giới của các đặc thù ở bên ngoài thì tất cả các loại tập khí (vasana) 
được sinh ra theo, và A Lại da được chúng nuôi dưỡng cùng với cái ý tưởng về “tôi và 
của tôi,” mạt na nắm giữ nó, bám vào nó, suy nghĩ về nó mà thành hình và phát triển. 
Tuy nhiên, trong bản chất, mạt na và mạt na thức không khác gì nhau, chúng nhờ A Lại 
Da làm nguyên nhân và sở duyên. Và khi một thế giới bên ngoài thực vốn chỉ là sự biểu 
hiện của chính cái tâm mình bị chấp chặt mà cho là thực, thì cái hệ thống tâm thức (tâm 
tụ—citta-kalapa) liên hệ hỗ tương được sinh ra trong tổng thể của nó. Giống như nhưng 
con sóng biển, được vận hành bởi cơn gió của một thế giới bên ngoài là thế giới do chính 
cái tâm người ta biểu hiện ra, sinh khởi và biến diệt. Do đó bảy thức kia diệt theo với sự 
diệt của mạt na thức.”—The thinking consciousness that coordinates the perceptions of 
the sense organs. The mind consciousness, the sixth or the intellectual conscIousness 1s 
not the mind, 1t s the function of the mind. The senfient being”s mind 1s an ever-spinning 
whirlpool in which mental activitles never cease. There are four stages of production, 
dwelling, change, and decay. ÀA mind which does not depend on any of the five sense 
faculties, but on the Iimmediately preceding continuum of mind. Menfal conscIousness 
apprehends not only obJects (form, sound, taste, smell, touch) in the present time, but If 
also apprehends obJects In the past and Imagines obJects even in the future. Mental 
conscIlousness will go with us from one líe to another, while the first Íive 
CONSCIOUsnesses are our temporary minds. Consciousness 1s also one of the five 
skandhas. The function of Manovijnana 1s by hypothesis to reflect on Manas, as the eye- 
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vijnana reflects on the world of forms and the ear-viJnana on that of sounds; but in fact as 
soon as Manas evolves the dualism of subJect and obJect out of the absolute unity of the 
Alaya, Manovijnana and Indeed all the other Vijnanas begin to operate. Thus, In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Buddhist Nirvana consists In turning away from the 
wrongfully discriminating Manovijnana. For with Manovijnana as cause (hetu) and 
support (alambana), there takes place the evolution of the seven ViJnanas. Further, when 
Manovijnana discerns and clings to an external world of particulars, all kinds of habit- 
energy (vasana) are generated therefrom, and by them the Alaya 1s nurtured. Together 
with the thought of “me and mine,” taking hold of 1t and clinging to it, and reflecting upon 
1t, Manas thereby takes shape and 1s evolved. In substance (sarira), however, Manas and 
Manovijnana are not differentthe one from the other, they depend upon the Alaya as 
cause and support. And when an external world 1s tenacIously held as real which 1s no 
other than the presentation of one*s own mind, the menftation-system (citta-kalapa), 
mutually related, 1s evolved In 1fs tofality. Like the ocean waves, the ViJnanas set In 
motlon by the wind of an external world which 1s the manifestation of one”s own mind, 
rise and cease. Therefore, the seven ViJnanas cease with the cessation of Manovijnana.” 

(B) : 

7) Mạt-Na thức (Y căn): Klista-mano-vijnana (skt)——Klistamanas conscIousness: 

a) Mạt Na Thức hay thúc thứ bảy trong bát thức— The seventh vjnana, intellecHion, 
reasoning: Phạn ngữ chỉ “tri giác.” Trong Phật giáo người ta gọi nó là “Ý Căn” vì nó có 
khả năng làm cho con người trở thành một sinh vật có trí khôn và đạo đức. Mạt Na 
thường được nghĩ tương đương với “tâm” hay “thức.” Nó được rút ra từ gốc chữ Phạn 
“Man” có nghĩa là “suy nghĩ hay tưởng tượng,” và nó liên hệ tới sinh hoạt tri thức của 
“thức.” Đây là lý trí tạo ra mọi hư vọng. Nó chính là nguyên nhân gây ra bản ngã (tạo ra 
hư vọng về một cái “tôi” chủ thể đứng tách rời với thế giới khách thể). Mạt Na Thức 
cũng tác động như là cơ quan chuyển vận “hạt giống” hay “chủng tử” của các kinh 
nghiệm giác quan đến thức thứ tám (hay tàng thức). Mạt na thức được diễn tả như là một 
cái biển trong đó những dòng chảy tư tưởng cứ dâng trào lên không ngừng nghỉ. Nó là 
thức chuyển tiếp tất cả những tin tức từ ý thức qua A lại da thức. Mạt Na Thức và năm 
tâm thức tập hợp lại với nhau như các triết gia đã vạch ra. Theo Kinh Lăng Già, hệ thống 
năm căn thức nầy phân biệt cái gì thiện với cái gì không thiện. Mạt Na Thức phối hợp 
với năm căn thức thủ chấp các hình sắc và tướng trạng trong khía cạnh đa phức của 
chúng; và không có lúc nào ngưng hoạt động cả. Điều nầy ta gọi là đặc tính sát na 
chuyển (tạm bợ của các thức). Toàn bộ hệ thống các thức nầy bị quấy động không ngừng 
và vào mọi lúc giống như sóng của biển lớn. Mạt-Na thức hay Ý căn là sự suy nghĩ phối 
hợp với các căn. Ý thức hay thức của trí thông minh không phải là tâm, nó là sự vận hành 
của tâm. Tâm chúng sanh là một cơn xoáy không ngừng xoay chuyển, trong đó những 
hoạt động của tâm không bao giờ ngừng nghỉ theo bốn tiến trình sanh, trụ, dị, diệt. Ý thức 
không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên tục của tâm. Ý thức 
chẳng những nhận biết cả sáu đối tượng gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng 
trong quá khứ, hiện tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nầy qua kiếp 
khác, trong khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm thời. Ý thức còn là một trong năm 
uẩn—A Sanskrit term for “sentience.” In Buddhism, ¡t is called “mental faculty” for it 
consfitufes man as an ¡intelligent and moral being. It is commonly thought to be equated 
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with the terms “citta” or “consciousness.” lt is derived from the Sanskrit root “man,” 
which means “to think” or “to Imagine” and 1s associated with Intellectual activity of 
conscIousness. This 1s the discriminating and constructive sense. It Is more than the 
Iintellectually perceptive. It is the cause of all egoism (it creates the ¡llusion of a subJect 
“Ƒ” standing apart from the obJect world) and Individualizing of men and things (all 
1llusion arising from assuming the seeming as the real). The self-conscious defiled mind, 
which thinks, wills, and 1s the principal factor In the generation of subJectIvity. Ït 1s a 
conveyor of the seed-essence of sensory experlences to the eighth level of 
subconscIousness. It is described as a sea in which currents of thought surge and seethe. It 
1s the transmitting conscIousness that relays sensory Information from the mind or mano 
conscIousness to the storehouse or Alaya-vijnana. According to The Lankavatara Sutra, 
this system of the five sense-viJnanas 1s In union with Manovijnana and this mutuality 
makes the system distinguish between what 1s good and what 1s not good. ManovijJnana In 
union with the five sense-vijnanas grasps forms and appearances In their multitudinous 
apsect; and there Is not a momenf”s cessation of acfivity. This 1s called the momentary 
character of the ViJnanas. This system of vijnanas 1s stirred uninterruptedly and all the 
time like the waves of the great ocean. Klistamanas consclousness Is the thinking 
conscIlousness that coordinates the perceptions of the sense organs. The mind 
consciousness, the sixth or the Intellectual consciousness 1s not the mind, 1t`s the function 
of the mind. The sentlent being”s mind 1s an ever-spinning whirlpool in which mental 
activifles never cease. There are four stages of production, dwelling, change, and decay. 
A mind which does not depend on any of the five sense faculties, but on the Iimmediately 
preceding continuum of mind. Mental consciousness apprehends not only objects (form, 
sound, taste, smell, touch) in the present time, but it also apprehends obJectfs 1n the past 
and Iimagines obJects even 1n the future. Mental consciousness wIll go with us from one 
líe to another, while the fÍirst Íive consclousnesses are our temporary minds. 
Consciousness 1s also one of the five skandhas. 

b)_ Những con sóng làm gợn mặt biển A Lại Da thức— The waves that will be seen ruƒfling the 
surƒace oƒ the ocean oƒ Alayavjnana: Mạt Na hoạt động như một trạm thâu thập tất cả 
những hoạt động của sáu thức kia. Mạt Na chính là thức thứ bảy trong tám thức, có nghĩa 
là “Tư Lường.” Nó là Ý thức hay những hoạt động của Ý Căn, nhưng tự nó cũng có nghĩa 
là “tâm.” Những cơn sóng làm gợn mặt biển A Lại Da thức khi cái nguyên lý của đặc thù 
gọi là vishaya hay cảnh giới thổi vào trên đó như gió. Những cơn sóng được khởi đầu như 
thế là thế giới của những đặc thù nầy đây trong đó tri thức phân biệt, tình cảm chấp thủ, 
và phiển não, dục vọng đấu tranh để được hiện hữu và được sự tối thắng. Cái nhân tố 
phân biệt nầy nằm bên trong hệ thống các thức và được gọi là mạt na (manas); thực ra, 
chính là khi mạt na khởi sự vận hành thì một hệ thống các thức hiển lộ ra. Do đó mà các 
thức được gọi là “cái thức phân biệt các đối tượng” (sự phân biệt thức —vastu- 
prativikalpa-viinana)—Ths acts like the collecHion staion for the fÍirst six 
consciousnesses. The seventh of the eight consclousnesses, which means thinking and 
measuring, or calculating. It 1s the active mind, or activity of mind, but 1s also used for the 
mind i(self. The waves wIll be seen ruffling the surface of the ocean of Alayavijnana 
when the principle of individuation known as Vishaya blows over it like the wind. The 
waves thus started are this world of particulars where the Intellect discriminates, the 


C) 


đ) 


632 


affection clings, and passions and desires struggle for existence and supremacy. This 
particularizing agency sits within the system of Vijnanas and 1s known as Manas; In fact 1t 
1s when Manas begins to operate that a system of the ViJnanas manifests 1tself. They are 
thus called “obJect-discriIminating-viJnana” (vastu-pratIvikalpa-viJnana). 

Chức năng của Mạt na là suy nghĩ về A Lại Da— The function oƒ Manas is to refÏlect upon 
the Alaya: Chức năng của Mạt na chủ yếu là suy nghĩ về A Lại Da, sáng tạo và phân biệt 
chủ thể và đối tượng từ cái nhất thể thuần túy của A Lại Da. Tập khí tích tập trong A Lại 
Da giờ đây bị phân ra thành cái nhị biên tính của tất cả các hình thức và tất cả các loại. 
Điều nầy được so sánh với đa phức của sóng quấy động biển A Lại Da. Mạt na là một 
tinh linh xấu theo một nghĩa và là một tinh linh tốt theo nghĩa khác, vì sự phân biệt tự nó 
không phải là xấu, không nhất thiết luôn luôn là sự phán đoán lầm lạc hay hư vọng phân 
biệt (abhuta-parikalpa) hay lý luận sai trái (hý luận quá ác —prapanca-daushthulya). 
Nhưng nó trở thành nguồn gốc của tai họa lớn lao khi nó tạo ra những khát vọng được đặt 
căn bản trên những phán đoán lầm lạc, như là khi nó tin vào cái thực tính của một ngã 
thể rồi trở nên chấp vào ngã thể mà cho rằng đấy là chân lý tối hậu. Vì mạt na không 
những chỉ là cái tri thức phân biệt mà còn là một nhân tố ước vọng và do đó là một tác 
giả—The function of Manas ¡is essentially to reflect upon the Alaya and to create and to 
discriminate subJect and obJect from the pure oceans of the Alaya. The memory 
accumulated (ciyate) In the latter 1s now divided into dualitles of all forms and all kinds. 
Thịs 1s compared to the manifoldness of waves that stir up the ocean of Alaya. Manas Is 
an evil spirIt in one sense and a good one In another, for discrimination 1n Ifself 1s not 
evil, Is not necessarily always false Judgment (abhuta-parikalpa) or wrong reasoning 
(prapanca-daushthulya). But 1t grows to be the source of great calamity when If creates 
desires based upon Its wrong Judgmenis, sụch as when 1t believes 1n the reality of an ego- 
substance and becomes atfached to 1t as the ultimate truth. For manas 1s not only a 
discriminating 1ntelligence, but a willing agency, and consequentÏy an actOr. 

Công phu thiền quán của liễu biệt cảnh thức có thể xóa được những nhận định sai lạc của 
mạt na—Contemplation performed by vỤnapf can remove the errOneous perCẴ©pfions 
brought abouf by manas: Mạt na thức cũng được phát hiện từ À Lại Da Thức. Nó là một 
thứ trực giác, trực giác về sự có mặt của một bản ngã tổn tại và độc lập với thế giới vạn 
hữu. Trực giác này có tính cách tập quán và mê muội. Tính mê vọng của nó được cầu 
thành bởi liễu biệt cảnh thức, nhưng nó lại trở thành căn bản cho liễu biệt cảnh thức. Đối 
tượng của loại tuệ giác này là một mảnh vụn biến hình của A lại da mà nó cho là cái ta, 
trong đó có linh hồn và thân xác. Đối tượng của nó không bao giờ là tánh cảnh mà chỉ là 
đối chất cảnh. Vừa là nhận thức về ngã, mạt na được xem như là chướng ngại căn bản 
cho sự thể nhập thực tại. Công phu thiển quán của liễu biệt cảnh thức có thể xóa được 
những nhận định sai lạc của mạt na—Manyana is a kind of intuition, the sense that there 
1S a separate self which can exist independently of the rest of the world. This intuition 1s 
produced by habit and Ignorance. Its 1llusory nature has been constructed by viJnapti, and 
1f, 1n turn, becomes a basis for vijnapti. The obJect of this 1ntuitlon 1s a distorted fragment 
of alaya which 1t considers to be a self, comprised of a body and a soul. It of course 1s 
never reality In Ifself, but Just a representation of reality. In its role as a self as well as 
conscIousness of the self, manyana 1s regarded as the basic obstacle to penetrating 


8) 


đ) 


633 


reality. Contemplation performed by vijnaptI can remove the erroneous perceptions 
brought about by manas. 

Niết Bàn của Phật giáo chính là sự tách xa cái mạt na thức phân biệt sai lầm— Buddhist 
Nirvana consists in turning away from the wrongfully discriminating ManovDjnana: Chức 
năng của mạt na thức theo giả thiết là suy nghĩ về mạt na, như nhãn thức suy nghĩ về thế 
giới hình sắc và nhĩ thức suy nghĩ về thế giới của âm thanh; nhưng thực ra, ngay khi mạt 
na thức phát sinh ra cái nhị biên của chủ thể và đối tượng do từ cái nhất thể tuyệt đối của 
A Lại Da thì mạt na thức và quả thực tất cả các thức khác cũng bắt đầu vận hành. Chính 
vì thế mà trong Kinh Lăng Già, Đức Phật bảo: “Niết Bàn của Phật giáo chính là sự tách 
xa cái mạt na thức phân biệt sai lầm. Vì mạt na thức làm nguyên nhân và sở duyên thì 
sự phát sinh bẩy thức còn lại xãy ra. Lại nữa, khi mạt na thức phân biệt và chấp thủ vào 
thế giới của các đặc thù ở bên ngoài thì tất cả các loại tập khí (vasana) được sinh ra theo, 
và A Lại da được chúng nuôi dưỡng cùng với cái ý tưởng về “tôi và của tôi,” mạt na nắm 
giữ nó, bám vào nó, suy nghĩ về nó mà thành hình và phát triển. Tuy nhiên, trong bản 
chất, mạt na và mạt na thức không khác gì nhau, chúng nhờ A Lại Da làm nguyên nhân 
và sở duyên. Và khi một thế giới bên ngoài thực vốn chỉ là sự biểu hiện của chính cái 
tâm mình bị chấp chặt mà cho là thực, thì cái hệ thống tâm thức (tâm tụ——citta-kalapa) 
liên hệ hỗ tương được sinh ra trong tổng thể của nó. Giống như những con sóng biển, 
được vận hành bởi cơn gió của một thế giới bên ngoài là thế giới do chính cái tâm người 
ta biểu hiện ra, sinh khởi và biến diệt. Do đó bảy thức kia diệt theo với sự diệt của mạt 
na thức.”——The function of Manovijnana 1s by hypothesis to reflect on Manas, as the eye- 
vijnana reflects on the world of forms and the ear-viJnana on that of sounds; but in fact as 
soon as Manas evolves the dualism of subJect and obJect out of the absolute unity of the 
Alaya, Manovijnana and Indeed all the other Vijnanas begin to operate. Thus, In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Buddhist Nirvana consists In turning away from the 
wrongfully discriminating Manovijnana. For with Manovijnana as cause (hetu) and 
support (alambana), there takes place the evolution of the seven Vijnanas. Further, when 
Manovijnana discerns and clings to an external world of particulars, all kinds of habit- 
energy (vasana) are generated therefrom, and by them the Alaya 1s nurtured. Together 
with the thought of “me and mine,” taking hold of 1t and clinging to 1t, and reflecting upon 
1t, Manas thereby takes shape and 1s evolved. In substance (sarira), however, Manas and 
Manovijnana are not differentthe one from the other, they depend upon the Alaya as 
cause and support. And when an external world 1s tenacIously held as real which 1s no 
other than the presentation of one”*s own mind, the menftatlon-system (citta-kalapa), 
mutually related, 1s evolved In Ifs tofality. Like the ocean waves, the ViJnanas set In 
motilon by the wind of an external world which 1s the manifestation of one”s own mind, 
rise and cease. Therefore, the seven ViJnanas cease with the cessation of Manovijnana.” 
A Lại Da thức (Tàng thức): Alaya-vijinana (skt)—Alaya consciousness—Như Lai Tạng—— 
Tathatgata-garbha (skÐ. 

Thức Căn Bản—Basic Consciousness: A Lại Da là thức căn bản, thức thứ tám trong Bát 
Thức, còn gọi là Tàng Thức. Tàng thức nơi chứa đựng tất cả chủng tử của các thức, từ 
đây tương ứng với các nhân duyên, các hạt giống đặc biệt lại dược thức Mạt Na chuyển 
vận đến sáu thức kia, kết thành hành động mới đến lượt các hành động nầy lại sản xuất 
ra các hạt giống khác. Quá trình nầy có tính cách đồng thời và bất tận. A Lại đa còn được 
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gọi là “Hiển Thức”, chứa đựng mọi chủng tử thiện ác, hiển hiện được hết thảy mọi cảnh 
giới. Chữ “Alaya” có nghĩa là cái nhà nơi mà tất cả những gì có giá trị cho chúng ta dùng 
được tàng trữ và cũng là nơi cư ngụ của chúng ta. Thức A Lại Da, cũng còn được gọi là 
“Tàng Thức,” hay là “thức thứ tám,” hay là “tàng nghiệp.” Tất cả mọi nghiệp đã lập 
thành trong quá khứ hay đang được lập thành trong hiện tại đều được tàng trử trong A Lại 
Da Thức nầy. Giáo điển dạy Tâm Lý Học, về tám thức (nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, ý, Mạt 
na và A Lại Da). Những thức nầy giúp chúng sanh phân biệt phải trái. Tuy nhiên, chúng 
sanh con người có một cái thức thâm sâu gọi là A Lại Da Thức, là chủ thể chính của sự 
luân hồi sanh tử, và bị các thức khác hiểu lầm đó là một linh hồn hay một cái ngã trường 
cửu. Chính tại A Lại Da Thức này những ấn tượng hay kinh nghiệm của hành động được 
tàng trữ dưới hình thức những “chủng tử” và chính những chủng tử này làm nẩy nở những 
kinh nghiệm sắp tới tùy theo hoàn cảnh của từng cá nhân. Theo Bồ Tát Mã Minh trong 
Đại Thừa Khởi Tín Luận và Nhiếp Luận Tông, A Lại Da thức là nơi hòa hợp chân vọng. 
Khi nó trở nên thanh tịnh và không còn ô nhiễm, nó chính là “Chân Như.”—Alaya 
Vijnana, the receptacle Intellect or consciousness, basic consciousness, Eiphth 
COnSciousness, subconsciousness, and store conscIousness. The storehouse conscIousness 
or basIs from which come all seeds of consciousness or from which 1t responds to causes 
and conditions, specIfic seeds are reconveyed by Manas to the six senses, precIpitating 
new actions, which In turn produce other seeds. This process 1s simultaneous and endless. 
“Alayavijnana 1s also called “Open knowledge”, the store of knowledge where all 1s 
revealed, either good or bad. Alaya means a house or rather a home, which 1s In turn a 
place where all the valued things for use by us are kept and among which we dwell. Also 
called “Store consciousness,” “eighth conscIousness,” or “karma repository.” All karma 
created in the present and previous lifetime 1s stored in the Alaya Consciousness. 
According to the Consciousness-Only, there are eighf consciousnesses (sight, hearing, 
smell, taste, touch, mind, Mana and Alaya). These consciousnesses enable sentient 
beings to discriminate between right and wrong of all dharmas (thoughts, feelings, 
physical things, etc). However, human beings have a deep consciousness which 1s called 
Alaya-consciousness which 1s the actual subJect of rebirth, and 1s mistakenly taken to be 
an eternal soul or self by the other consciousnesses. Ït 1s In the Alaya-conscIousness that 
the Impressions of action and experlence are sfored In the form of “seeds” and 1t 1s these 
seeds which engender further experlences according to the Individual situation. 
According to Asvaghosa Bodhisattva in the Awakening of Faith and the Samparigraha, 
the Alaya or store 1d the consciousness 1n which the true and the false unite. When Alaya 
Consciousness becomes pure and taintless, 1t 1s Tathata (Thusness) 

b) A Lại Da Thức—Alya VỤnana: A Lại Da có nghĩa là chứa tất cả. Nó đi chung với bẩy 
thức được sinh ra trong ngôi nhà vô minh. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật nói: “Nầy 
Mahamati! Như Lai Tạng chứa trong nó những nguyên nhân cả tốt lẫn xấu, và từ những 
nguyên nhân nây mà tất cả lục đạo (sáu đường hiện hữu) được tạo thành. Nó cũng giống 
như những diễn viên đóng các vai khác nhau mà không nuôi dưỡng ý nghĩ nào về “tôi và 
của tôi.” Chức năng của A Lại Da Thức là nhìn vào chính nó trong đó tất cả tập khí 
(vasana) từ thời vô thỉ được giữ lại theo một cách vượt ngoài tri thức (bất tư nghì— 
acintya) và sẵn sàng chuyển biến (parinama), nhưng nó không có hoạt năng trong tự nó, 
nó không bao giờ hoạt động, nó chỉ nhận thức, theo ý nghĩa nầy thì nó giống như một tấm 
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kiếng; nó lại giống như biển, hoàn toàn phẳng lặng không có sóng xao động sự yên tĩnh 
của nó; và nó thanh tịnh không bị ô nhiễm, nghĩa là nó thoát khỏi cái nhị biên của chủ 
thể và đối tượng. Vì nó là cái hành động nhận thức đơn thuần, chưa có sự khác biệt giữa 
người biết và cái được biết. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học 
Phật Giáo, khi vạn vật phản chiếu trong tâm trí ta, thì thế lực phân biệt hay tưởng tượng 
của tâm ta sẽ sẵn sàng hoạt động ngay. Đây gọi là “thức” (vijnana). Chính vì thức kết 
hợp với tất cả yếu tố phản chiếu, tàng chứa chúng, nên được gọi là A Lại Da Thức hay 
“thức tạng.” Tạng thức chính nó là sự hiện hữu của tập hợp nhân quả và những tâm sở 
thanh tịnh hoặc nhiễm ô, được tập hợp hay lẫn lộn với chúng theo tương quan nhân quả. 
Khi tạng thức bắt đầu hoạt động và bước xuống thế giới thường nhật nầy, thì chúng ta có 
hiện hữu đa dạng vốn chỉ là thế giới tưởng tượng. Tạng thức, vốn là chủng tử thức, là 
trung tâm ý thức; và thế giới do thức biểu hiện là môi trường của nó. Chỉ có ở nơi sự giác 
ngộ viên mãn của Phật, thức thanh tịnh mới bừng chiếu lên. Tịnh thức nầy có thể tẩy 
sạch phần ô nhiễm của tạng thức và còn khai triển thế lực trí tuệ của nó. Thế giới của 
tưởng tượng và thế giới hỗ tương liên hệ được đưa đến chân lý chân thật, tức Viên Thành 
Thật tánh (parinispanna). Sau khi đạt đến đó, chủng tử tạng, tức là thức, sẽ biến mất và 
cuối cùng đưa đến trạng thái nơi mà chủ thể và đối tượng không còn phân biệt. Đấy là 
vô phân biệt trí (avikalpa-vijnana). Trạng thái tối hậu là Vô Trụ Niết Bàn (apratisthita- 
nirvana) nghĩa là sự thành tựu tự do hoàn toàn, không còn bị ràng buộc ở nơi nào nữa— 
Also known as Alayavijnana. In the Lankavatara Sutra, the Buddha told Mahamati: “Oh 
Mahamati! The Tathagata-garbha contaIns in itself causes alike good and not-good, and 
from which are generated all paths of existence. It 1s like an actor playing different 
characters without harboring any thoupht of “me and mine.” Alaya means all- 
conserving. Ïlt Is in company with the seven Vijnanas which are generated In the 
dwelling-house of Ignorance. The function of Alayavijnana 1s fo look Into 1tself where all 
the memory (vasana) of the beginningless past Is preserved In a way beyond 
ConscIousness (acintya) and ready for further evolution (parinama); but 1t has no active 
energy In 1(self; 1t never acts, 1t sinply perceives, 1t Is In this exactly like a mITTOY; If 1S 
again like the ocean, perfectly smooth with no waves disturbing 1fs tranguillity; and It 1s 
pure and undefiled, which means that it 1s free from the dualism of subJect and obJect. For 
1t 1s the pure act of perceiving, with no differentiation yet of the knowing one and the 
known. According to Prof. JunJiro Takakusu in The Essentials of Buddhist Philosophy, 
when all things are reflected on our mind, our discriminating or Iimaginating pOWT IS 
already at work. This called our consciousness (vijnana). Since the consciousness co- 
ordinating all reflected elements stores them, 1t is called the store-consciousness or 
1deation-store. The ideation-store 1tself 1s an existence of causal combination, and In 1t 
the pure and tainted elements are causally combined or intermingled. When the Ideation- 
store begins to move and descend to the everyday world, then we have the manifold 
exIstence that 1s only an Iimagined world. The Ideation-store, which 1s the seed- 
COnscIousness, Is the conscious center and the world manifested by Ideatlon 1s IfS 
environment. It 1s only from the Buddha's Perfect Enlightenment that pure Ideation 
flashed out. This pure ideation can purIfy the tainted portion of the ideation-store and 
further develop 1ts power of understanding. The world of Imagination and the world of 
interdependence will be brought to the real truth (parinispanna). This having been 
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aftained, the seed-store, as conscIousness, wIll disappear altogether and ultimately will 
reach the state where there 1s no distinction between subJect and obJect. The knowledge 
so gained has no discrimination (Avikalpa-vijnana). This ultimate sfate 1s the Nirvana of 
No Abode (apratisthita-nirvana), that 1s to say, the attainment of perfect freedom, not 
being bound to one place. The function of Alayavijnana 1s to look 1nto 1tself where all the 
memory (vasana) of the beginningless past 1s preserved In a way beyond conscIousness 
(acintya) and ready for further evolution (parinama); but it has no active energy 1n 1tself; 
1t never acts, It sinply perceIves, 1t 1s in this exactly like a mirror; 1t 1s agaIn like the 
ocean, perfectly smooth with no waves disturbing 1s tranguillity; and It 1s pure and 
undefiled, which means that 1t 1s free from the dualism of subJect and obJect. For 1t 1s the 
pure act of perceiving, with no differentiation yet of the knowing one and the known. 
Thuật ngữ Bắc Phạn dùng để chỉ “Tạng Thức ”—A Sanskri term for  “basis 
consciousness”:_ Cái tâm thức biến hiện chư cảnh thành tám thức. A-Lại Da hay thức thứ 
tám được gọi là “Sơ Năng Biến” vì các thức khác đều từ đó mà ra. Một khái niệm về 
giáo thuyết đặc biệt quan trọng với trường phái Du Già. Thuật ngữ này có khi được các 
học giả Tây phương dịch là “Tàng Thức,” vì nó là cái kho chứa, nơi mà tất cả những 
hành động được sản sinh ra. Tàng thức cất giữ những gì được chứa vào nó cho đến khi có 
hoàn cảnh thích hợp cho chúng hiện ra. Những dịch giả Tây Tạng lại dịch nó là “Căn bản 
của tất cả” vì nó làm nên tẳng cho mọi hiện tượng trong vòng sanh tử và Niết Bàn. Qua 
thiển tập và tham dự vào những thiện nghiệp, người ta từ từ thay thế những chủng tử 
phiền não bằng những chủng tử thanh tịnh; một khi người ta thanh tịnh hóa một cách toàn 
diện A Lại Da, thì đó được coi như là “Tịnh Thức.” A Lại Da có nghĩa là cái tâm cất chứa 
tất cả. Nó đi chung với bảy thức được sinh ra trong ngôi nhà vô minh. A Lại Da tàng thức 
(đệ bát thức). Ý thức căn bản về mọi tổn tại hay ý thức di truyền, nơi những hạt giống 
karma lọt vào và gây ra hoạt động tâm thần——The initiator of change, or the first power 
of change, or mutation, 1.e. the alaya-viJnana, so called because other vijnanas are 
derived from 1t. An Important doctrinal concept that 1s particularly Important In the 
'Yogacara tradition. This term 1s sometimes translated by Western scholars as “storehouse 
COnsciousness,” since it acts as the repository (kho) of the predisposition (thiên về) that 
one”s actions produce. ÏIt stores these predispositions until the conditions are right for 
them to manifest themselves. The Tibetan translators rendered (hoàn lại) 1t as “basis Of 
all” because It serves as the basis for all of the phenomena of cyclic existence and 
nirvana. Through meditafive practice and engaging In merIforious actions, one gradually 
replaces afflicted seeds with pure ones; when one has completely purified the continuum 
of the alaya-viJnana, It 1s referred to as the “purified conscIousness.” Alaya means all- 
conserving mind. It is in company with the seven Vijnanas which are generated in the 
dwelling-house of Ignorance. Alaya means the preconsciousness, or the eiphth 
consciousness, or the store-consciousness. lIt 1s the central or universal conscIousness 
which 1s the womb or store conscIousness (the storehouse consciousness where all karmic 
seeds enter and cause all thought activitIes). 


dđ) A Lại Da Thức theo Giáo Sự Soothill—Alaya-vÙjnana according 1o Prof. Soothil: Theo 


Trung Anh Phật Học Từ Điển của Giáo Sư Soothill, A Lại Da Thức được diễn dịch như 
sau—According to the Dictionary of Chinese-English Buddhist terms composed by 
Professor Soothill, Alaya-vijnana 1s Interpreted as: 
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Chấp Trì Thức: Adana-vijnana: A Đàn Na Thức—Nó giữ lấy tất cả các nhân thiện ác và 
giữ cho thân thể của hữu tình chúng luôn luân lưu trong luân hồi sanh tử—It holds 
together, or 1s the seed of another rebirth, or phenomena, the causal nexus. 

Bản Thức: Gốc rễ của chư pháp——Original mind, because ït is the root of all things. 

Gọi là DỊ Thục Thức vì nó chứa đựng và làm chín mùi những thiện ác nghiệp, từ đó có 
thể dẫn đến luân hồi sanh tử: It contains good and bad karma which in turns produces the 
rounds of mortality: DỊ Thục Thức. 

Đệ Nhất Thức: Đệ nhất thức từ gốc trở về ngọn (tầm quan trọng đệ nhất của A Lại Da 
Thức)_——The prime or supreme mind or conscIousness. 

Đệ Bát Thức: Thức cuối cùng trong tám thức—It ¡s the last of the eight vijnanas. 

Hiện Thức: Chư pháp đều hiển hiện trên bản thức——Manifested mind, because all things 
are revealed In or by 1t. 


vi) Hữu Tình Căn Bản Chi Tâm Thức: Tâm thức căn bản của loài hữu tình —The 


fundamental mind-consclousness of conscious beings, whiích lay hold of all the 
experiences of the Individual life. 


viii)Chủng Tử Thức: Chủng tử thức cơ bản vì từ đó mà phát sanh ra mọi pháp, mọi vật; giống 


1X) 


XI) 


như từ hạt giống nầy mà sanh ra cây cối hoa quả—Seeds mind, because from it spring all 
1ndividualitiles, or particulars. 

Sở Tri Y Thức: Gọi là Sở Tri Y thức vì nó là cơ sở cho mọi pháp thiện ác dựa vào— 
Alaya-vijnana 1s the basis of all knowledge. 

Tàng thức —§tore Consciousness: Tiểm thức hay tạng thức, thức thứ tám hay Nghiệp 
thức. Tất cả nghiệp được thành lập trong hiện đời và quá khứ đều được tàng trữ trong A 
Lại Da thức. A Lại Da thức hành xử như nơi tồn chứa tất cả những dữ kiện được Mạt Na 
thức thâu thập. Khi một sinh vật chết thì bảy thức kia sẽ chết theo, nhưng A-Lai-Da thức 
vẫn tiếp tục. Nó là quyết định tối hậu cho cho sự đầu thai trong lục đạo. Tàng thức là nơi 
tích lũy nhiều thứ——AlI karma created in the present and previous lifetime is stored ¡n the 
Alaya Consciousness. This 1s like a storage space receiving all information collected In 
the Mana conscIousness. When a sentient being dies, the first seven conscIousnesses die 
with It, but the Alaya-ConscIousness carries on. Ít 1s the supreme ruler of one existence 
which ultimately determines where one will gain rebirth In the six realms of existence. 
The storehouse-conscIousness 1s a place where sfores: 

Tất cả những ấn tượng: All impressions. 

Tất cả những hạt giống ký ức: All memory-seeds. 

Tất cả những hạt giống nghiệp: All karmic seeds. 

Tâm Thức: Tâm là tên khác của a Lại Da Thức vì cả hai đều tích tụ các hạt giống của 
chư pháp và làm cho chúng khởi lên—Mind ¡s another name for Alaya-vijnana, as they 
both store and gIve rise to all seeds of phenomena and knowledge. 


xii) Trạch Thức: Là nhà ở của các hạt giống——Abode of consciousness. 
xiii)Vô Cấu Thức: Cực thanh tịnh thức ở bậc “Như Lai Địa,” nơi nương tựa của các pháp vô 


lậu —Unsullied conscIousness when considered In the absolute, 1.e. the Tathagata. 


xiv)Vô Một Thức: Tất cả các chủng tử không bị mất mát (không mất, không tan)— 


Inexhaustible mind, because none of 1s seeds, or products 1s lost (non-disappearing, 
perhaps non-melting). 


xv) Như Lai Tạng: Tathagata-garbha (skt). 


638 


639 


Chương Sáu Mươi Bảy 
Chapter Sixty-Seven 


Thiền Quán--Niệm Phật--Lễ Phật 
Mecditaion--Buddha Recttation--Bowing to the Buddha 


(ID Thiền Quán Và Niệm Phật — Meditaion and Recitaion oƒ the Buddha°s Name: Thiền 
quán là phương cách khó thực tập. Phật dạy người tu Thiền trước tiên phải tu phép “Tứ 
Niệm Xứ,” quán thân bất tịnh, quán thọ thị khổ, quán tâm vô thường, quán pháp vô ngã. 
Khi đã biết thân, thọ, tâm, pháp đều không sạch, khổ, vô thường và vô ngã, đều giả dối 
như mộng huyễn, thì chơn tánh sẽ tự hiển bày. Vài người cố gắng thật nhiều để tập trung 
tư tưởng và loại bỏ những lôi cuốn bên ngoài, nhưng tâm họ vẫn bận bịu đủ thứ. Tuy 
nhiên, nếu họ cố gắng niệm Phật thì họ có thể dễ dàng đạt đến nhất tâm bất loạn. Hơn 
nữa, Kinh điển Tịnh Độ đơn giản, dễ hiểu và dễ thực hành. Nếu có đầy đủ tín, hạnh 
nguyện và dụng công niệm Phật, thì Phật A Di Đà và Thánh chúng sẽ gia hộ tiếp dẫn về 
Tây Phương Cực Lạc. Hoặc khởi từ một câu thoại đầu gọi là tham thiển, hoặc ngồi mà 
dứt niệm gọi là tọa thiển. Tham hay tọa đều là thiển cả. Thiển hay Phật đều là tâm cả. 
Thiền tức là thiền của Phật. Phật tức là Phật của Thiển. Pháp môn niệm Phật đâu có gì 
ngại với pháp tham thiển, tọa thiền? Vả lại, người tham thiển có thể dùng bốn chữ A Di 
Đà Phật làm một câu thoại đầu, niệm đến, niệm lui, niệm xuôi, niệm ngược, trở lại, xoay 
qua không rời đương niệm, mặc dù không nói tham thiển, mà thiển ở trong đó rồi. Người 
tọa thiển cần phải đến giai đoạn một niệm tương ưng, hoát nhiên như vin vào chỗ hư 
không, mới là đắc thủ. Niệm Phật đến lúc nhứt tâm bất loạn, không phải tương ưng là 
gì? Niệm đến lúc tâm không, không phải vĩnh viễn tương ưng sao? Trong lúc niệm Phật, 
không hôn trầm, không tán loạn, chỉ, quán, định, huệ mỗi niệm viên thành; nếu muốn tìm 
thiển, thiển ở đâu nữa? —Meditation is a difficult way to practise. The Buddha taught: 
“Zen practitioners who want to cultivate must, first of all, practice the Four Foundations 
of Mindfulness, to contemplate the body 1s Iimpure, all feelings as suffering, the ordinary 
mind as impermanent and all phenomena as lacking self-nature. When we realize that 
body, feelings, mind and phenomena are impure, the source of suffering, impermanent, 
without self-nature, false, dream-like and i1llusory, the True Thusness Nature will 
manifest 1tself. Some people have tried very hard to concentrate and abandon all 
distractions, their mind 1s still preoccupied with all delusions. However, 1ƒ they try to 
focus on recitation the Buddhaˆs name, they can reach single-mindedness. Furthermore, 
the Pure Land Sutras are simple and easy to understand and practice. If you are utterly 
sincere 1n your faith, conducts and vows with all efforts, you will be welcome by 
Amitabha Buddha and other Saints in the Western Pure Land. Meditation based on a 
koan 1s called koan meditation. meditation in which the practitioner sits and stops the 
thought process 1s referred to sitting meditation. Koan and sitting meditation are both Zen. 
Zen and Buddha are both Mind. Zen ¡1s the Zen of Buddha. Buddha 1s Buddha in Z⁄en. 
Buddha Recitaton does not conflict with koan or siting meditation. Moreover, the 
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mediftator can use the words “Amitabha Buddha” as a koan, reciting forward, reciting 
backward, reciting in one đirection, reciting in another, upside down, turning around, 
without leaving his current thoupht. Even I1 it 1s not called Zen, Zen 1s still part of it. The 
Zen practitioner, to succeed 1n his cultivation, must pracfice to the stage of “one thought 
1n resonance with the Mind” or samadhi, and enter suddenly into the realm of Emptiness. 
To recite the Buddha”s name to the level of one-pointedness of mind, 1Ý this 1s not 
resonance (samadhi), what else can 1t be? To recite to the point where the mind 1s empty, 
IS 1t not perpetual samadhi? In alert, focused Buddha recitaton there 1s samatha, 
Vipassana, samadhi, wisdom, each recitation 1s perfect. Where else can Zen be found 1f 
not here? 


(II) Thiền Quán hay Niệm Phật — Meditaion or Recitation oƒ the Buddha°s Name: Là Phật 


tử, bạn có thể áp dụng bất cứ phương pháp nào mà Đức Phật đã đề nghị. Tuy nhiên, bạn 
phải vô cùng cẩn trọng khi chọn pháp môn trước khi thực hành. Một khi đã chọn pháp 
môn thích hợp nhất cho mình, bạn phải tinh chuyên tu hành pháp môn ấy cho đến rốt ráo. 
Có nhiều người luôn lang thang trong vọng tưởng. Hôm nay họ tu tập thiển quán, nhưng 
ngày mai nghe ai đó nói niệm Phật dễ vãng sanh lưu xá lợi với nhiều công đức nên họ bỏ 
thiển theo niệm Phật. Ít lâu sau đó, nghe nói công đức niệm chú là tối tuyệt, họ bèn 
ngưng niệm Phật và bắt đầu niệm chú. Cứ thế mà hôm nay họ theo pháp môn này, ngày 
mai họ theo pháp môn khác, để rồi cuối cùng họ chẳng được gì ngoài thân tâm rã rời. 
Phật tử thuần thành nên luôn cẩn trọng, chọn minh sư và pháp môn trước khi bắt đầu 
cuộc hành trình trở về đất Phật —As a Buddhist cultivator, you can apply any methods 
recommended by the Buddha; however, you must be very careful to choose the method 
that 1s most appropriate for you before you practice. Once you have chosen the most 
suitable method for you, you should stick to that method to the end. There a a lot of 
people with wandering thinking. Today they practice meditation, but tomorrow they hear 
that Buddha Recitation has a lot more merit and virtue, can leave relics and easily be 
reborn In the Pure Land... So they give up medifation and start reciting the Buddhaˆs 
name. Later, they hear the merit and virtue of reciting manfras 1s supreme, so they sfop 
reciting the Buddha's name and begin to recite the mantras. They keep changing the 
dharma-door, today this dharma door, and tomorrow the other dharma door. They end up 
achieving nothing but an exhausted body and mind. Sincere Buddhists should always be 
very careful in choosing a good teacher and dharma-door before starting the Journey of 
going back to the Buddha-land. 


(HI)Những So Sánh giữa Thiền và Tịnh Độ—Clarfications to make comparisons between 


Zen and Buddha Recitation: 


(A) Bốn cách cân nhắc trong giáo tướng của tông Lâm Tế—A suunmmary oƒ Lin-Chỉ school, an 


l) 
2) 
3) 
4) 


oƒffshoot oƒ the Ch'an: 

Chú Quan: Bỏ người chẳng bỏ cảnh—Subjective. 

Khách Quan: Bỏ cảnh chẳng bổ người—Objective. 

Cả Chủ Quan lẫn Khách Quan: Bồ cả người lẫn cảnh—Both subjective and objective. 
Chẳng Chủ Quan chẳng Khách Quan: Chẳng bỏ người chẳng bỏ cảnh —Neither 
subJective nor obJectIve. 
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(B) Diên Thọ TỨ LIỆU GIẦN— Den Sou's Four Clarificafons: Trong thời Đại Sư Diên Thọ, 


l) 


2) 


3) 


4) 


người đời còn đang bị phân vân, ngờ vực giữa Thiền tông và Tịnh Độ, chưa biết phải tu 
môn nào để được kết quả chắc chắn, nên ngài Diên Thọ đã làm bài kệ TỨ LIỆU GIẢN 
để so sánh với Thiển Tông—During the time of Den Suu, many Buddhists were skeptical 
and unclear about the differences between Zen and Pureland, not knowing which 
tradition to practice to obfain guaranteed results; therefore, Den-Suu wrote a poem 
entidled “Four Clarificatlons” to make comparISOnS: 

Hữu Thiển Vô Tịnh Độ, thập nhân cửu thác lộ. Ấm cảnh nhược hiện tiền, miết nhĩ tùy 
tha khứ (Có Thiền không Tịnh Độ, mười người chín lạc đường. Ấm cảnh khi hiện ra, chớp 
mắt đi theo nó): Having Zen but not having Pureland, nine out of ten cultivators will be 
lost. When life images flash before death, In a split second, must follow that karma. 

Vô Thiền Hữu Tịnh Độ, vạn tu vạn nhơn khứ. Đản đắc kiến Di Đà, hà sầu bất khai ngộ 
(Không Thiên có Tịnh Độ, muôn tu muôn thoát khổ. Vãng sanh thấy Di Đà, lo gì không 
khai ngộ): Without Zen but having Pureland, thousand cultivators, thousand find 
liberation. Gain rebirth, witness Amitabha Buddha, what worry 1s there for not becoming 
awakened!. 

Hữu Thiển Hữu Tịnh Độ, do như đái giác hỗ. Hiện thế vi nhân sư, lai sanh tác Phật Tổ 
(Có Thiền có Tịnh Độ, như thêm sừng mãnh hổ. Hiện đời làm thầy người, về sau thành 
Phật Tổ): Having Zen and having Pureland, is similar to giving horns to a tiger. Present 
life one will be the master of men; In the future one will become Buddha and Patriarch. 
Vô Thiển Vô Tịnh Độ, thiết sàng tính đồng trụ. Vạn kiếp dữ Thiên sanh, một cá nhơn y 
hổ (Không Thiển không Tịnh Độ, giường sắt cột đồng lửa. Muôn kiếp lại ngàn đời, chẳng 
có nơi nương tựa): Without Zen and without Pureland, iron beds and copper poles awaIt. 
In tens and thousands of lifetimes, having nothing to lean on. 


(IV) Thiền Giả và Lễ Phật—Zen Meditators and Bowing to the Buddhas: Muốn có nội tâm 


thanh tịnh, hành giả tu thiển không chỉ ngồi thiển là đủ. Thật ra, muốn có nội tâm thanh 
tịnh, hành giả tu thiển trước hết phải tu tập thật nhiều thiện nghiệp trong cuộc sống hằng 
ngày. Bên cạnh đó, hành giả tu thiển chân chính phải luôn tôn kính và lễ bái Đức Thế 
Tôn, vì sự tôn kính Đức Phật là một việc làm cực kỳ quan trọng trong cuộc đời tu tập của 
chúng ta. Hành giả tu tập tập thiển định phải sắp xếp thời gian lễ Phật mỗi ngày và phải 
lễ với tất cả lòng tôn kính cao tuyệt. Trong khi đảnh lễ Đức Thế Tôn, hành giả tu thiển 
cũng phải phát nguyện: “Xin cho con có đủ lòng yêu thương đến tất cả chúng sanh mọi 
loài, và cầu cho chúng sanh mọi loài đều thương yêu nhau! Xin cho con luôn giữ được 
tâm khiêm cung, từ tốn, luôn luôn tôn trọng mọi người, và luôn tự thấy mình như cát bụi 
cổ rác! Xin cho con luôn giữ vững sự tỉnh tấn không dừng nghỉ cho đến khi đạt được sự 
đạo quả viên mãn, để con mãi mãi giúp đở chúng sanh về với chơn lý Phật đạo!” Vì vậy, 
trước khi vào thiển, hành giả tu thiển nên lễ Phật cầu sự gia hộ. Đây không phải là tùy 
thuộc vào tha lực, mà cầu sự gia hộ của chư Phật như một thái độ nhớ ơn đến các Ngài. 
Tuy nhiên, chính sự gia hộ của chư Phật sẽ hỗ trợ cho hành giả vượt qua những giai đoạn 
khó khăn nhất trong cuộc đời tu tập——In order to achieve a still mind, ¡t is not enough for 
Zen practitioners Just to pracfice sifing meditation. In fact, in order to achieve a still 
mind, first of all, Zen practitloners must earn many good deeds In life. Besides, a good 
Zen practitioner must always revere the World Honorable One, for our reverence for the 
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Buddha 1s an extremely important deed in our cultivation. Zen pracfitioners must arrange 
time for bowing to the Buddha with highest reverence daily. While prostrating the 
Buddhas, Zen practitioners must vow: “Let me love all beings and let all beings love one 
another! Let me be modest, respect others and consider myself as grass or dust! Let me 
be diligent until gaining perfect result, so that I could help all beings coming back to 
Buddhist truth.” Therefore, before entering meditation, Zen practitioners should bow to 
the Buddha. This 1s not relying on the other”s power, but rather, this 1s a showing of our 
gratitude toward all Buddhas. However, believe or not, the Buddhas" blessing and support 
wIll support the Zen practitioners to overcome the most dIfficult stages. 
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Chương Sáu Mươi Tám 
Chapter Sixty-Eighf 


Thiền và Sự Tỉnh Thức 
Zen and Mindƒfulness 


(I Tổng Quan về Tỉnh thúc— An Overview ogƒ Mindfulness: 


l) 


2) 


Sự tỉnh thức hay chánh niệm là yếu tố giác ngộ thứ nhất—Mindfulness is the first factor 
of enlightenment: “Sati” là thuật ngữ tương đương gần nhất trong ngôn ngữ Nam Phạn 
dùng để chỉ và dịch ra cho từ “Chánh niệm.” Tuy nhiên, chánh niệm phải được hiểu với 
nghĩa tích cực hơn. Chánh niệm phải được hiểu là tâm tiến đến và bao phủ hoàn toàn đối 
tượng, xuyên thấu vào trong đối tượng không thiếu phần nào. Chánh niệm có thể được 
hiểu rõ bằng cách khảo sát ba khía cạnh là đặc tánh, chức năng và sự thể hiện—The 
nearest equivalent term In Pali for “mnindfulness” 1s “SatI.” Mindfulness has come to be 
the accepted translation of “satI” into English. However, this word has a kind of passIve 
connotation which can be misleading. “Mindfulness” must be dynamic and confrontatIve. 
Mindfulness should leap onto the obJect, covering 1t completely, penetrating Into 1t, not 
missing any part of it. Mindfulness can be well understood by examining 1s three aspecfs 
Of characteristics, function and manifestation. 

Tỉnh thức là ý thức về một cái gì hay là tiến trình nghĩ nhớ về cái gì. Chúng ta đã học chữ 
“Tỉnh thức” theo nghĩa nhận biết hay chỉ là chăm chú về cái gì, nhưng nghĩa của tỉnh thức 
không dừng lại ở đó. Trong tỉnh thức cũng có những yếu tố của định và tuệ đi kèm. Định 
và tuệ đi với nhau là thiển quán trên sự thiếu vắng một thực thể riêng biệt. “Smrti” là từ 
Bắc Phạn có nghĩa là “tỉnh thức.” Tỉnh thức là thực hiện hành động với đầy đủ ý thức, 
ngay cả trong lúc thở, đi, đứng, nằm, ngồi, v.v. Mục đích của sự chú tâm là kiểm soát và 
làm lắng dịu tâm. Đây là một trong những điểm trọng yếu của thiền tập trong Phật giáo, 
bao gồm việc tu tập tỉnh thức thân, khẩu và ý để hoàn toàn tỉnh thức về việc mình làm và 
cái mình muốn. Chánh niệm là phần thứ bẩy trong tám phần của Bát Thánh Đạo. Nhờ 
chánh niệm mà hành giả có thể hiểu được thực tính của vạn hữu——Awareness simply 
means “beIng conscIous of,” or “remembering,” or “becoming acquainted with.” But we 
must use 1t in the sense of “being 1n the process of being conscious of,” or “being In the 
process of remembering.” We have learned the word “Awareness” In the sense of 
recognition, or bare attention, but the meaning doesn't stop there. In awareness, there are 
also the elements of concentration (Samadhi) and understanding (praJna). Concentration 
and understanding together are meditate on the absence of identity of all things. “Smrti”A 
Sanskrit term for “mindfulness.” Mindfulness means attention or mindfulness of all 
mental and physical activifiles, even at breathing, standing, lying or sitting. The purpose of 
smrtI 1s to control and to purify the mind. This 1s one of the focal points of meditative 
practice in Buddhism, which involves cultivating awareness of one”s body, speech, and 
thoughts in order to become conscIously aware of what one does and one”s motivatlons. lt 
1s the seventh part of the eightfold noble path, and it leads to the direct understanding of 
the real nature of all things. 


3) 


4) 
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Kinh Quán Niệm nói: “Khi đi, bạn nên ý thức rằng bạn đang đi. Khi đứng, bạn ý thức 
rằng bạn đang đứng. Khi ngồi, bạn ý thức rằng bạn đang ngồi. Khi nằm, bạn ý thức rằng 
bạn đang nằm. Bất cứ thân tâm mình đang được sử dụng trong tư thế hay suy nghĩ nào, 
bạn đều luôn ý thức tư thế hay suy nghĩ ấy. Cứ như thế bạn luôn sống trong tỉnh thức.” 
Phật tử nên luôn nhớ rằng chúng ta tỉnh thức rằng chúng ta đang có khả năng sống ngay 
trong lúc hiện tại này. Cái gì chúng ta đang làm ngay trong hiện tại là cái quan trọng 
nhất cho đời sống của chúng ta. Lúc chúng ta đang nói chuyện, thì nói chuyện là chuyện 
quan trọng nhất trong đời. Lúc chúng ta đang đi, thì chuyện đi là chuyện quan trọng nhất 
trong đời. Lúc chúng ta đang uống trà, thì chuyện uống trà là chuyện quan trọng nhất 
trong đời, vân vân. Mọi sinh hoạt trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta đều là Thiền. 
Chính vì vậy mà chúng ta có khả năng tỉnh thức hai mươi bốn giờ trong một ngày, chứ 
không chỉ ngay lúc ngồi thiển mà thôi. Mọi hành động đều phải được làm trong sự tỉnh 
thức The Sutra of Mindfulness says: “When walking, you must be conscIous that you 
are walking. When standing, you must be conscious that you are standing. When sitting, 
you must be conscIous that you are sifting. When lying down, you must be conscious that 
you are lying down. No matter what position your body 1s In and your mind 1s thinking, 
you must be conscIous of that position or that thought. Practicing thus, you are always 
mindful of what you are doing and thinking at all trmes.” Buddhists should always 
remember that we should be mindful that we are capable of living at the very present 
time. Whatever we are doïng at the present time 1s the most Important thing for our life. 
When we are talking, talking must be the most important thing In our life. When we are 
walking, walking must be the most important thing In our life. When we are drinking tea, 
drinking tea must be the most Important thing in our life, and so on. Every acfIVIfy 1n Our 
daily life 1s meditation. Therefore, we are able to be mindful twenty-four hours a day, not 
Just the moment we may allot for siting meditation. Each act must be carrled out In 
mindfulness. 

Theo Kinh Niệm Xứ, hành giả nên “quán niệm thân thể trong thân thể, quán niệm cảm 
thọ trong cảm thọ, quán niệm tâm thức nơi tâm thức, quán niệm đối tượng tâm thức nơi 
đối tượng tâm thức.” Nghĩa là hành giả phải sống chánh niệm với thân thể, chứ không 
phải là khảo cứu về thân thể như một đối tượng, sống chánh niệm với cảm giác, tâm thức 
và đối tượng tâm thức chứ không phải là khảo cứu về cảm giác, tâm thức và đối tượng 
tâm thức như những đối tượng. Khi chúng ta quán niệm về thân thể, chúng ta sống với 
thân thể của chúng ta như một thực tại với tất cả sự chăm chú và tỉnh táo của mình, mình 
và thân thể là một, cũng như khi ánh sáng chiếu vào một nụ hoa nó thâm nhập vào nụ 
hoa và làm cho nụ hoa hé nở. Công phu quán niệm làm phát hiện không phải là một ý 
niệm về thực tại mà là một cái thấy trực tiếp về thực tại. Cái thấy đó là tuệ, dựa trên 
niệm và định—According to the Satipatthana Sutfa, practitioner should “Contemplate the 
body In the body, contemplate the feelings 1n the feelings, contemplate the mind In the 
mind, contemplate the obJects of mind in the obJects of mind.” This means that 
practitioner must live in the body In full awareness of it, and not Just study like a separate 
obJect. Live in awareness with feelings, mind, and obJects of mind. Do not Just study 
them. When we medifate on our body, we live with it as truth and give it our most lucid 
aftention; we become one with it. The flower blossoms because sunlight touches and 
warms Its bud, becoming one with 1t. Meditation reveals not a concept of truth, but a 
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direct view of truth 1tself. This we call “insight,” the kind of understanding based on 
aftention and concentration. 


(L1) Đặc tánh của Tỉnh thức— Special characteristics 0ƒ Mindfulness: 
(A) Tỉnh thức về tất cả mọi sinh hoạt—mindfHlness means being aware dƒ all activities: 


a) 


b) 


Trong Phật giáo chánh niệm là luôn tỉnh thức về tất cả mọi sinh hoạt, từ vật chất đến tinh 
thần. Hành giả giữ tâm chánh niệm là vị ấy hiểu biết rõ ràng về những hoạt động của cơ 
thể mình và luôn tỉnh thức về những uy nghi: khi đi, đứng, ngôi hay nằm. Tất cả những 
hoạt động của cơ thể hành giả đều làm với cái tâm tỉnh thức. Khi đi tới đi lui, khi nhìn tới 
hoặc nhìn một bên, hành giả chú tâm hay biết rõ ràng; khi co tay co chân hay khi duỗi 
tay duỗi chân hành giả luôn làm trong chánh niệm; khi mặc quần áo, khi ăn, uống, nhai, 
vân vân, hành giả phải luôn chú tâm hay biết rõ ràng; khi đi, đứng, ngồi, nằm, hành giả 
phải luôn giữ chánh niệm; khi nói cũng như khi không nói hành giả phải luôn hay biết rõ 
ràng —lIn Buddhism, mindfulness means being aware of all activitiles, both physical and 
mental. ÀA meditator who 1s mindful of his bodily activities becomes aware of his 
postures: when walking, standing, sitting or lying down. AlI his bodily activitles he does 
with mindfulness. In walking to and from, 1n looking ahead and in looking aside, he 
applies mindfulness; in bending and stretching he applies mindfulness; in wearing clothes, 
in eatinsg, drinking, chewing, etc. he applies mindfulness; in walking, standing, sitting, 
lying down, he applies mindfulness; in keeping awake, speaking, and being silent, he 
applies mindfulness : 

Đặc tính của chánh niệm là không hời hợt bể ngoài. Có nghĩa là chánh niệm phải xuyên 
suốt và thâm sâu. Nếu chúng ta quăng một cái nút chai xuống dòng suối, cái nút chai ấy 
sẽ nổi trôi theo dòng nước. Nếu chúng ta quăng một hòn đá, thí hòn đá ấy sẽ chìm ngay 
xuống đáy dòng suối. Cũng vậy, chánh niệm sẽ đưa tâm chìm sâu vào đối tượng mà 
không phơn phớt trên bề mặt —The characteristic of mindfulness ¡is non-superficiality. 
Thịs suggests that mindfulness 1s penetrative and profound. If we throw a cork Into a 
stream, It sinply pops up and down on the surface, floating downstream with the current. 
lf we throw a stone Instead, it wIll immediately sink to the very bottom of the stream. So, 
too, mindfulness ensures that the mind will sink deeply Into the obJect and not sÏip 
superficially past 1t. 

Chức năng của chánh niệm là giữ cho đối tượng luôn ở trong tầm quan sát của hành giả, 
chứ không cho nó biến mất. Khi chánh niệm có mặt thì đối tượng xuất hiện sẽ được ghi 
nhận không bị quên lãng hay bỏ sót—The function of mindfulness ¡s to keep the object 
always In view, neither forgetting It nor allowing 1t to disappear. When mindfulness 1s 
present, the occurring obJect will be noted without forgetfulness. 


(B) Tỉnh Thúc không chỉ có sự quan sát đối tượng một cách hời hợt— Mindfulness does not 


mean onÏy an observation in appearance: Để không chỉ có sự quan sát đối tượng một 
cách hời hợt bên ngoài hay không để cho đối tượng biến mất, chúng ta phải thông hiểu 
khía cạnh thứ ba của chánh niệm, đó là yếu tố hiển bày. Khi yếu ớt hiển bày được phát 
triển thì nó sẽ kéo theo hai yếu tố đặc tính và chức năng của chánh niệm. Sự hiển bày 
chánh của chánh niệm là sự trực diện với để mục: mặt đối mặt với đề mục giống như khi 
chúng ta đi trên đường dài gặp một khách bộ hành đi ngược chiều về hướng của mình. 
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Khi chúng ta hành thiền, tâm chúng ta phải đối diện với để mục y như vậy. Chỉ khi nào 
chúng ta trực diện với để mục thì chánh niệm mới thực sự phát sinh. Khi hành giả liên 
tục mặt đối mặt với đề mục, thì những nỗ lực của hành giả mới có kết quả. Chánh niệm 
sẽ trổ nên tích cực và gắn chặt hơn vào đối tượng quan sát. Không bị bỏ sót, không bị 
lãng quên. Để mục không bị mất trong tầm quan sát của hành giả. Lúc tâm chánh niệm 
như thế thì phiển não không thể xen vào được. Nếu chánh niệm được duy trì trong một 
thời gian dài, hành giả có thể khám phá ra sự thanh tịnh vĩ đại vì phiền não đã vắng 
bóng. Sự bảo vệ tâm không bị phiển não tấn công là khía cạnh thứ hai của sự biểu hiện 
chánh niệm. Khi chánh niệm được phục hoạt một cách đều đặn và kiên trì thì trí tuệ sẽ 
phát sinh. Hành giả sẽ thấy rõ bản chất của thân và tâm. Không những hành giả chứng 
nghiệm được bản chất thật của cảm thọ mà còn thấy rõ đặc tính riêng biệt của vô vàn 
hiện tượng danh sắc diễn ra bên trong—ln order for non-superficiality and non- 
disappearance, the characteristic and function of mindfulness, to appear clearly in our 
practice, we must try to understand and practice the third aspect of mindfulness. This 1s 
the manifestatilon aspect, which develops and brings along the other two. The chief 
manifesfation of mindfulness 1s confronftation: 1t sets the mind directly face to face with 
the obJect Just the same as when we are walking along a road and we meet a traveler, 
face to face, coming from the opposite direction. When we are meditating, the mind 
should meet the obJect In just this way. Only through direct confrontation with an obJect 
can true mindfulness arise. AÀs a practitloner repeatedly comes face to face with the 
obJect, his or her efforts begin to bear fruit. Mindfulness 1s activated and becomes firmly 
established on the obJect of observation. There are no misses. The obJects do not fall 
away from view. They neither slip away nor disappear, nor are they absent-mindedly 
forgotten. The kilesas cannot Infiltrate this strong barrier of mindfulness. If mindfulness 
can be maintained for a significant period of time, the practitloner can discover a great 
pur1ty of mind because of the absence of kilesas. Protection from attack by the kilesas 1s a 
second aspect of the manifestation. When mindfulness 1s persistenfly and repeatedly 
activated, wisdom arises. There wIll be Insight Into the true nature of body and mind. Not 
only does the practitioner realize the true experlential sensatlons 1n his or her own body, 
but he or she also comprehends the Individual characteristics of the various physlcal and 
mental phenomena happening Inside him or herself. 


(C) Hành giả hiểu biết rõ ràng những hoạt động của cơ thể mình— Meditator is mindfHl oƑ 
his body activifies: Vị hành giả giữ tâm niệm, hiểu biết rõ ràng những hoạt động của cơ 
thể mình cũng hay biết oai nghi của mình. Như khi đi, đứng, ngồi, nằm, hành giả luôn 
luôn hay biết các nghi thể ấy. Tất cả mọi hoạt động của mình, vị ấy đều làm với cái tâm 
hoàn toàn tỉnh giác. Khi đi tới đi lui, khi nhìn trước hay khi nhìn một bên, hành giả luôn 
chú tâm hay biết rõ ràng; khi co tay co chân, hoặc khi duỗi ra, hành giả chú tâm hay biết 
rõ ràng; khi mặc áo, khi ăn, khi uống, khi nhai, khi nghe vị của thức ăn, khi đi, đứng, 
nằm, ngồi, khi tỉnh giấc, khi nói và khi giữ im lặng, hành giả cũng thường hay biết rõ 
ràng—The meditator who 1s mindful of his body activitles becomes aware of his postures: 
when going, walking, standing, sitting or lying down, he 1s aware of the postures. All his 
bodily activities he does with mindfulness. In walking to and from, in looking ahead and 
in looking aside, he applies clear comprehension; in bending and stretching he applies 


a) 


b) 
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clear comprehension; In wearing the clothes, in eating, drinking, chewing, savoring, In 
answering the calls of nature, he applies clear comprehension; walking, standing, sitting, 
lyng down, in keeping awake, speaking, and being silent, he applies clear 
comprehension. 

Trong khi nằm xuống, hành giả phải nằm xuống với cái tâm luôn giữ tâm niệm vào để 
mục hành thiển của mình, và khi đi vào giấc ngủ không bị si loạn làm mờ ám—When 
lying down, a practitloner should lie down with his mind on the subJect of meditation, and 
thus falls asleep undeluded. 

Hành giả nên luôn tỉnh giác trong mọi trường hợp. Đây là những lời dạy của Đức Thế 
Tôn: “Chú niệm, này chư Tỳ Kheo, Như Lai tuyên bố “chú niệm thiết yếu trong mọi 
việc, ở mọi nơi, cũng giống như muối cần thiết cho nồi cà ri vậy." Này chư Tỳ Kheo, Như 
Lai không biết có thứ gì khác mà đem lại lợi ích được nhiều như sự chú niệm. Chú niệm 
quả thật đem lại rất nhiều lợi ích lớn lao.”—Meditator should always be mindful and 
wide awake. Here these words of the Buddha: “Mindfulness, o monks, I declare, 1s 
essential in all things everywhere, “1t Is as salt to curry.` O monks, I know of no other 
thing that brings such profits as mindfulness; mindfulness, verily, brIngs great profit.” 
Chúng ta phải nhận thức vấn đề chú niệm và hiểu biết rõ ràng trong ý nghĩa rộng rãi. Lễ 
đĩ nhiên tứ chánh cần đã là sự bảo vệ chắc chắn. Sự chú niệm phải được áp dụng trong 
mọi trường hợp ngay từ lúc đầu, và trạng thái vắng lặng của tâm tỉnh giác sẽ giúp hành 
giả nắm vững tình thế một cách thuận lợi. Nhưng đây cũng là sắc thái chính của “Trung 
Đạo,” có những trường hợp mà hành giả phải vận dụng pháp tứ chánh cần trong hình thức 
mạnh mẻ nhấc-One has to understand the question of mindfulness and clear 
comprehension (sati-sampaJanna) In a wider sense. Of course, the discussion of the 
fourfold effort, already mentioned Is a good safeguard. Mindfulness has to be spread over 
all situations at the outset so that Ifs calmness helps one to take stock of a situation 
wisely. But as an aspect of the Middle Path itself, upon occasion one has to exert the 
fourfold effort, even the vIgorous type when bare awareness Is In 1tself Insufficient. 


(D) Tỉnh Thức giúp chúng ta vượt qua những cơn giận dữ— Mindfulness heÏps us 0vercome 


l) 


đdgers: 

Sự tỉnh thức hay chánh niệm không bao giờ đánh phá sân hận hay tuyệt vọng. Sự tỉnh 
thức chỉ có mặt để nhận diện. Sự tỉnh thức về một cái gì là nhận diện sự có mặt của cái 
đó trong hiện tại. Sự tỉnh thức là khả năng biết được những gì đang xảy ra trong hiện tại. 
Theo Hòa Thượng Thích Nhất Hạnh trong tác phẩm “Giận,” cách tốt nhất để tỉnh thức về 
sân hận là “khi thở vào tôi biết sân hận phát khởi trong tôi; thở ra tôi mỉm cười với sân 
hận của tôi.” Đây không phải là bức chế hay đánh phá sân hận. Đây chỉ là nhận diện. 
Một khi chúng ta nhận diện được sân hận, chúng ta có thể chăm sóc một cách tử tế hay 
ôm ấp nó với sự tỉnh thức của chính mình: Mindfulness does not fight anger or despair. 
Mindfulness 1s there In order to recognize. To be mindful of something 1s tO recOgn1zZe 
that something 1s the capacity of being aware of what 1s going on In the present momert. 
According to Most Venerable Thích Nhất Hạnh in “Anger,” the best way to to be mindful 
Of anger 1s “when breathing in I know that anger has manifested In me; breathing out I 
smile towards my anger.” This 1s not an act oŸ suppression or of fighting. It 1s an act of 


2) 


3) 


4) 
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TecognI1zing. Once we recognIze our anger, we are able to take good care of 1t or tO 
embrace 1t with a lot of awareness, a lot of tenderness. 

Sự tỉnh thức giúp chúng ta có khả năng nhận diện và chấp nhận sự có mặt của cơn giận. 
Sự tỉnh thức cũng như người anh cả, không bức chế hay đàn áp đứa em đau khổ. Sự tỉnh 
thức chỉ nói: “Em thân yêu, có anh đây sẵn sàng giúp đỡ em.” Bạn ôm ấp đứa em của 
bạn vào lòng và an ủi vỗ về. Đây chính là sự thực tập của chúng ta—Mindfulness helps 
us recognize, be aware of the presence of anger. Mindfulness also helps us accept and 
allow anger to be there. Mindfulness 1s like a big brother who does not suppress hIs 
younger brother”s suffering. He simply says: “Dear brother, m here for you.” You take 
your younger brother in your arms and you comfort him. This 1s exactÏy our practice. 

Cơn giận của chúng ta chính là chúng ta, và từ bi cũng chính là chúng ta. Sự tỉnh thức 
trong thiển tập không có nghĩa là đánh phá. Trong đạo Phật, sự tỉnh thức là phương pháp 
ôm ấp và giúp chúng ta chuyển hóa sự giận dữ, chứ không phải là đánh phá—Our anger 
1S us, and our compassion 1s also us. To be mindful in meditation does not mean to fight. 
In Buddhism, the practice of mindfulness should be the practice of embracing and 
transforming the anger, not of fighting. 

Khi cơn giận khởi dậy trong chúng ta, chúng ta phải bắt đầu thực tập hơi thở trong tỉnh 
thức ngay tức khắc. “Thở vào tôi biết cơn giận đang có trong tôi. Thở ra, tôi chăm sóc 
cơn giận của tôi.” Nếu bạn không biết cách chăm sóc bạn với tâm từ bi thì làm sao bạn 
có thể chăm sóc người khác với tâm từ bi cho được? Khi cơn giận nổi dậy, hãy tiếp tục 
thực tập hơi thở trong sự tỉnh thức, bước chân trong sự tỉnh thức để chế tác năng lượng 
của sự tỉnh thức. Chúng ta tiếp tục nâng niu năng lượng của cơn giận trong chúng ta. Cơn 
giận có thể sẽ kéo dài một thời gian, nhưng chúng ta sẽ được an toàn, bởi vì Đức Phật 
đang có mặt trong chúng ta, giúp chúng ta chăm sóc cơn giận. Năng lượng của sự tỉnh 
thức là năng lượng của Phật. Khi thực tập hơi thở trong sự tỉnh thức và ôm ấp cơn giận 
chúng ta đang được Phật bảo hộ. Không còn gì để nghi ngờ, Phật đang ôm ấp chúng ta và 
cơn giận của chúng ta trong từ bi vô lượng: When anger comes up in us, we should begin 
to practice mindful breathing right away: “Breathing in, I know that anger 1s In me. 
Breathing out, Ï am taking good care of my anger. lf you donˆt know how to treat yourself 
with compassion, how can you treat another person with compassion? When anger arises, 
confinue to practice mindful breathing and mindful walking to generate the energy of 
mindfulness. Continue to tenderly embrace the energy of anger within you. Anger may 
continue to be there for some time, but you are safe, because the Buddha 1s In you, 
helping you to take good care of your anger. The energy of mindfulness 1s the energy of 
the Buddha. When you practice mindful breathing and embracing your anger, you are 
under the protection of the Buddha. There 1s no doubt about 1t: the Buddha 1s embracing 
you and your anger with a lot of compassion. 


(E) Theo Thiền Sư Thích Nhất Hạnh trong Phép Lạ Của Sự Tỉnh Thức — According to Zen 


Master Thịch Nhat Hanh in the “Miracle oƒ Mindfulness, ”: Thiền sư nhắc đến quyển 
“Tỳ Ni Nhật Dụng” của Sư Độc Thể, chùa Bảo Sơn. Đây là một tập sách mỏng vào 
khoảng 40 trang, nhưng nó chứa đựng những ý tưởng mà Sư Độc Thể dùng để tỉnh thức 
tâm ý của ông khi làm bất cứ việc gì . Khi mới thức dậy vào ban sáng, ông khởi dậy ý 
tưởng như vây trong trí, “Vừa mới tỉnh giấc, tôi mong cho mọi người mau đạt được trạng 
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thái tỉnh thức, hiểu biết thấu suốt mười phương.” Khi múc nước rửa tay, ông xử dụng ý 
tưởng này để tự đưa mình về trạng thái ý thức: Múc nước rửa tay, tôi mong cho mọi 
người có những bàn tay trong sạch để đón nhận lấy chân lý.” Toàn tập Tỳ Ni Nhật Dụng 
Thiết Yếu, chỉ có những câu như thế, mục đích là giúp hành giả mới vào đạo nắm lấy 
được tâm ý mình. Sư Độc Thể đã giúp cho các hành giả mới bước vào đạo thực hiện 
những điều dạy trong Kinh Quán Niệm một cách tương đối dễ dàng. Mỗi khi mặc áo, rửa 
chân, đi câu, trải chiếu, gánh nước, súc miệng, vân vân... hành giả đều có thể mượn một 
ý tưởng trong Tỳ Ni Nhật Dụng để nắm bắt tâm ý mình. Kinh Quán Niệm dạy: “Khi đi, 
hành giả ý thức rằng mình đang đi; khi đứng, ý thức rằng mình đang đứng; khi ngồi, ý 
thức rằng mình đang ngồi; khi nằm, ý thức rằng mình đang nằm. Bất cứ thân thể mình 
đang được xử dụng trong tư thế nào, hành giả cũng ý thức được tư thế ấy của thân thể. 
Cứ thế hành giả sống trong sự thường trực quán niệm thân thể. Tuy vậy, ý thức được 
những tư thế của thân thể vẫn chưa đủ. Ta còn phải ý thức về mọi hơi thở, mọi động tác, 
mọi hiện tượng sinh lý, vật lý, cảm giác và tư duy liên hệ tới bản thân mình nữa.”——The 
master recalls a small book tiled “The Essential Discipline for Daily Ủse” written by 
Buddhist Monk Doc The from Bao Son Pagoda. Thịs 1s a thịn book with about 40 pages, 
but 1t contained all the thoughfs that monk Doc The used to awaken his mind while doing 
any task. When he woke up In the morning, his first thought was, “Just awakened, [ hope 
that every person will attain awareness and see in complete clarity.” When he washed his 
hand, he used this thought to place himself in mindfulness: “Washing my hands, [ hope 
that every person will have pure hands to receive reality.” This book 1s comprised 
enfirely of such sentences. Their goal was to help the beginning practitioners take hold of 
ther own conscIlousness. Monk Doc The helped all young novices to pracfice, In a 
relatively easy way, those things which are taught in the Sutra of Mindfulness. Each time 
you put on your robe, washed the dishes, went to the bathroom, folded your mat, carried 
buckets of water, or brushed your teeth, etc... you could use one of the thoughts from the 
book In order to take hold of your consciousness. The Sutra of Mindfulness says: “When 
walking, the practitioner must be conscious that he 1s walking. When sitting, the 
practitioner must be conscIous that he 1s sitting. When lying down, the practitioner must 
be conscious that he 1s lying... No matter what position one”s body 1s in, the pracfitioner 
must be consclous of that position. Practicing thus, the practitioner lives in direct and 
constant mindfulness of the body... [he mindfulness of the position of oneˆ”s body 1s not 
enouph, however. One must be conscious of each breath, each movemert, every thought 
and feeling, everything which has any relation to the practitloner.” 


(IHI)Thiền và sự Tỉnh Thức— Zen and Mindfulness: 

(A) Thân Hành Niệm Tu Tập—Cultivation oƒ nindƒfUlness oƒ the body: Theo Kinh Thân 
Hành Niệm trong Trung Bộ Kinh, Tu tập thân hành niệm là khi đi biết rằng mình đang đi; 
khi đứng biết rằng mình đang đứng; khi nằm biết rằng mình đang nằm; khi ngồi biết rằng 
mình đang ngồi. Thân thể được xử dụng thế nào thì mình biết thân thể như thế ấy. Sống 
không phóng dật, nhiệt tâm, tinh cần, các niệm và các tư duy về thế tục được đoạn trừ. 
Nhờ đoạn trừ các pháp ấy mà nội tâm được an trú, an tọa, chuyên nhất và định nh. Như 
vậy là tu tập thân hành niệm——According to the Kayagatasati-Sutta in the Middle Length 
Discourses of the Buddha, cultivation of mindfulness of the body means when walking, a 
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person understands that he 1s walking; when standing, he understands that he 1s standing; 
when sitting, he understands that he 1s sitting; when lying, he understands that he 1s lying. 
He understands accordingly however his body 1s disposed. As he abides thus diligent, 
ardent, and resolute, his memories and ¡ntentions based on the household lie are 
abandoned. That 1s how a person develops mindfulness of the body. 


(B) Tỉnh thức nơi hơi thở— Mindfulness oƒ the breath: 


1) 


2) 


đ) 


Thiết lập chánh niệm trên đề mục hành thiền— Establishes his mindfulness to the object øŸ 
his meditarion: Thiết lập chánh niệm trên để mục hành thiển có nghĩa là trụ tâm mình 
bằng cách hướng nó vào để mục hành thiền. Ví dụ như đang thực tập hơi thở, chúng ta 
phải tỉnh thức trên hơi thở. Nếu chúng ta đang thực tập trên đề mục tứ đại, chúng ta phải 
thiết lập chánh niệm trên tứ đại. Chúng ta nên hướng sự chú ý vào để mục hành thiển 
của mình, hoặc phải hoàn toàn tỉnh lặng, chứ không nên để ý đến bất cứ chuyện gì ngoài 
đời. Chúng ta thở vào trong tỉnh thức; chúng ta thở ra cũng trong tỉnh thức, có nghĩa là 
chúng ta thở vào thở ra đều không quên chánh niệm. Chánh niệm rất quan trọng cho 
hành giả tu thiển, chánh niệm có nghĩa là làm cái gì biết mình làm cái đó. Nếu chúng ta 
không nghĩ gì đến quá khứ hay dong ruổi đến tương lai thì rất tốt. Dầu thực tập một mình 
hay trong nhóm, nếu chúng ta nói về cái gì hay nói với người khác, lúc đó tâm chúng ta 
dong ruổi, chúng ta không thể nào có chánh niệm. Như vậy, đừng tưởng nhớ gì hết là rất 
tốt cho chánh niệm. Nếu khó giữ tâm trên một đề mục, chúng ta nên cố gắng theo dõi hơi 
thở quanh lỗ mũi hay đỉnh môi trên, sự chánh niệm và định tâm của chúng ta sẽ càng lúc 
càng mạnh hơn——Establishes his mindfulness to the obJect of his meditation means to fix 
the mind by directing 1t towards the meditation obJect. For example, If we are practising 
anapanasati, we must establish mindfulness towards the breath. If we are pracfising four- 
elements meditation, we must establish mindfulness towards the four elements. We 
should direct our attention towards our meditation obJect, or stay calm, not towards any 
other things In life. We breathes in mindfully; we also breathes out mindfully,` means that 
we breathes In and out without abandoning mindfulness. Mindfulness 1s very Important 
for Zen practitioners. Here mindfulness means when we do something, we know what we 
are doing. lf we did not remember any thing in the past or wander our mind to the furure, 
tfs very good. Whether we are praticing alone or in group, If we are talking about 
something and talking with each other, at that trme our mind Just wandering, we cannot 
have mindfulness. Thus, do not remember any thing 1s good for mindfulness. lÝ If 1s 
difficult for us to remain our mind in one obJect, we can try to monitor our breath around 
our nosfrils or upper lip, our mindfulness as well as concenfration will become stronger 
and sfronger. 

Tỉnh Thúc trên Từng Hơi Thở theo Kinh Quán Niệm—Mindfulness on Every Single Breath 
according to the Satipatthana Suftq: 

Tỉnh thức về hơi thở có nghĩa là tỉnh thức trên từng hơi thở—Mindfulness oƒ the breath 
means to keep mindfulness on every single breath: Thở vào và thở ra trong tỉnh thức. Thở 
vào và thở ra với sự ý thức về sự thở vào và thở ra của toàn thân. Khi ngồi đã đúng tư thế 
thiển quán, để tâm lắng đọng trong trạng thái yên tĩnh, thiển giả khởi sự thở nhẹ, đều và 
tự nhiên, đếm hơi thở từ 1 đến 10, rồi từ 10 trở lại 1. Trong lúc quán tưởng, mắt hơi nhắm 
lại, nhưng tâm chỉ nhìn hơi thở ra vào chứ không nhìn thấy gì khác ngoaì hơi thở, không 
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nghĩ đến gì khác ngoài hơi thở. Thiền giả phải cố nhìn thấy hơi thở cho thật rõ. Công phu 
này giúp làm gia tăng kinh nghiệm thiền quán và dứt tâm sai biệt. Trong khi thực tập tỉnh 
thức về hơi thở, chúng ta nên quán về ba đặc tính vô thường, khổ và vô ngã của thân và 
tâm. Chúng ta cũng nên quán những yếu tố sinh khởi và hoại diệt của thân. Theo kinh 
Quán Niệm, Đức Phật dạy: ““Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm 
thân thể trên thân thể? Này các Tỳ Kheo, ở đây, Tỳ Kheo đi đến khu rừng, đi đến gốc 
cây, hay đi đến ngôi nhà trống, và ngôi kiết già, lưng thẳng và an trú trong chánh niệm 
trước mặt. VỊ ấy thở vô tỉnh giác là mình đang thở vô; vị ấy thở ra tỉnh giác là mình đang 
thở ra. Thổ vô một hơi dài, vị ấy ý thức rằng: “Tôi đang thở vô một hơi dài.' Thở ra một 
hơi dài, vị ấy ý thức rằng: “Tôi đang thở ra một hơi dài.' Thở vô một hơi ngắn, vị ấy ý 
thức rằng: “Tôi đang thở vô một hơi ngắn. Thổ ra một hơi ngắn, vị ấy ý thức rằng: “Tôi 
đang thở ra một hơi ngắn." Cẩm giác toàn thân, tôi sẽ thở vô,” vị ấy tập; 'cảm giác toàn 
thân, tôi sẽ thở ra,` vị ấy tập; “An tịnh toàn thân, tôi sẽ thở vô,” vị ấy tập; “An tịnh toàn 
thân, tôi sẽ thở ra,` vị ấy tập. Này các Tỳ Kheo, như người thợ quay hay học trò người 
thợ quay thiện xảo khi quay dài, vị ấy ý thức rằng: “Tôi quay dài” hay khi quay ngắn, vị 
ấy ý thức rằng: “Tôi quay ngắn." Cũng vậy, này các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo thở vô dài, ý thức 
rằng: “Tôi đang thở vô dài. Thở ra dài, ý thức rằng: “Tôi đang thở ra dài.' Thở vô ngắn, 
ý thức rằng: “Tôi đang thổ vô ngắn.” Thở ra ngắn, ý thức rằng: “Tôi đang thở ra ngắn." VỊ 
ấy tập: “Tôi có ý thức rõ rệt về trọn cả hơi thở mà tôi đang thở vào." Vị ấy tập: “Tôi có ý 
thức rõ rệt về trọn cả hơi thở mà tôi đang thở ra.` VỊ ấy tập: “Tôi đang thở vào và làm 
cho sự điều hành trong thân thể tôi trở nên an tịnh.` Vị ấy tập: “Tôi đang thở ra và làm 
cho sự điều hành trong thân thể tôi trở nên an tịnh.`”—Mindfulness of the breath or 
contemplation of the breath means to keep mindfulness on every single breath. Breathing 
1n and out with mindfulness. Breathing in and out with consciousness of our whole body”s 
breathing In and out. After assuming the correct bodily posture for medifation, the mind 
setfles Into a qulet state, the meditator begins to breathe lightly, softly and naturally, 
counting the breaths from one to ten and from ten to one. During meditation the eyes are 
closed lightly, but the mind”s eye tries to visualize the breath goïng In and out. Nothing 
else 1s seen but the breath, nothing else 1s thought but the breath. The meditator must 
visualize the breaths as clearly as posstble. Such practice Intensifies the medifation 
experience and helps cut thoughts of discrimination. While practicing the mindfulness of 
breathing, we should contemplate on the three characteristics of Impermanence, 
suffering, and selflessness of the body and the mind. We should also contemplate the 
Oorigination and dissolution factors 1n the body. According to the Satipatthana Sutta, the 
Buddha taught: “Bhikkhus, does a Bhikkhu abide contemplating the body as a body? Here 
a Bhikkhu, gone to the forest or to the root of a tree or to an empty hut, sit down; having 
folded his legs crosswise, set his body erect, and established mindfulness in front of him, 
ever mindful he breathes In, mindful he breathes out. Breathing in long, he understands: 
“I breathe In long;” or breathing out long, he understands: “[ breathe out long.” Breathing 
1n short, he understands: “I breathe in short;` or breathing out short, he understands: “I 
breathe out short. He trains thus: “I shall breathe In experiencing the whole body of 
breath;` he trains thus: “[ shall breathe out experiencing the whole body of breath.` He 
trains thus: “[ shall breathe In tranguilizing the bodily formation;” he trains thus: “I shall 
breathe out tranquilizing the bodily formation.” Just as a skilled turner or his apprentice, 
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when making a long turn, understands: “I make a long turn;` or when making a short turn, 
understands: “I make a short turn;` so too, breathing in long, a Bhikkhu understands: “I 
breathe In long,” he trains thus: “I shall breathe out tranguilizing the bodily formation.”” 

Hơi Thở Vi Tế trong Thiền Quán—Subtle Breaths in Meditation: Cũng theo kinh Quán 
Niệm, Đức Phật dạy: “Vị Tỳ Kheo nên tu tập như vây: “Tôi vừa thở vào vừa an tịnh toàn 
thân hành của hơi thở." Vị ấy tu tập như vây: “Tôi vừa thở ra vừa an tịnh toàn thân hành 
của hơi thở.` VỊ ấy nghĩ rằng: “Tôi vừa thở vào thở ra vừa khiến cho hoạt động thở vào 
thở ra được yên lặng, êm dịu, khinh an và tnh lặng. Theo cách nầy, vị ấy luyện tập 
chính mình. Liên hệ phần nầy, tính thô thiển, tính vi tế và an tịnh được hiểu như vầy: 
“Nếu không có nỗ lực quán sát, thân tâm của vị Tỳ Kheo nầy sẽ mệt nhọc và thô tháo. 
Hơi thở vào và thở ra cũng sẽ thô tháo và không an tịnh. Cánh mũi của vị ấy cũng trở 
nên chật chội và vị ấy phải thở bằng cả miệng. Nhưng khi thân và tâm được kiểm soát, 
chúng sẽ trở nên yên lặng và an tịnh, việc thở trổ nên vi tế đến nỗi hành giả nghi ngờ 
không biết mình đang có hơi thở hay không.' Với vị Tỳ Kheo, khi hơi thở của vị ấy trở 
nên vị tế sau khi thực tập chú niệm nơi hơi thở thì vị ấy khó nói được là mình có hơi thở 
hay không. Vì khi chưa thực tập thiển quán, vị ấy không biết, không tập trung hay suy tư 
về vấn để yên lặng hay thô thiển của hơi thở. Nhưng khi thực tập thiền quán, thì vị ấy 
mới nhận biết, tập trung hay suy tư về vấn đề yên lặng hay thô thiển của hơi thở. Vì vậy, 
hoạt động của hơi thở trở nên vi tế hơn trong lúc thiển quán. Và chính vì thế mà cổ đức 
có nói: “Khi thân và tâm dao động thì hơi thở dồn dập, nhưng khi thân tâm không còn 
dao động nữa, thì hơi thở trở nên vi tế.” Làm cách nào vị ấy luyện tập chính mình với suy 
nghĩ: “Tôi sẽ vừa thở vào vừa an tịnh toàn thân của hơi thở. Tôi sẽ vừa thở ra vừa an tịnh 
toàn thân hành của hơi thở.” Cái gì là các thân hành của toàn bộ hơi thở? Những gì thuộc 
về hơi thở, vốn gắng liên với hơi thở là thân hành của toàn bộ hơi thở. Vị ấy luyện tập để 
khiến thân hành của toàn bộ hơi thở trở nên yên lặng, trở nên êm dịu và an tịnh. VỊ ấy 
vừa luyện tập mình, vừa suy nghĩ như vầy: “Làm an tịnh các thân hành của toàn bộ hơi 
thở bằng cách làm lắng yên các hoạt động của thân thể ” như ngã tới, ngã lui, nghiêng 
qua nghiêng lại, đủ các hướng, và làm ngưng đọng sự di chuyển, sự rung động, rùng 
mình, khi vị ấy thở vào và thở ra—Also according to the Satipatthana Sutta, the Buddha 
taught: ““He trains thus: “I shall breathe In tranquilizing the whole breath formations.` He 
trains thus: “I shall breathe out trangquilizing the whole breath formations.` He thinks: “I 
shall breathe in and out, quieting, making smooth, making tranqguil and peaceful the 
activity of the In-and-out-breathing. In that way, he trains himself.” In this connection, 
Coarseness, fineness, and calm should be understood thus: Without contemplative effort, 
the body and the mind of this bhikkhUu are distressed and coarse. The ¡in-and-out- 
breathings, too, are coarse and do not proceed calmly. The nasal aperture becomes 
1nsufficient and he has to breathe through the mouth. But when the body and the mind are 
under control then the body and the mind become placid and tranguil, and the breathing 
proceeds so finely that the bhikkhu doubts whether or not the breathings are going on. 
The bhikkhu whose breaths become so fine after the taking up of the practice of 
contemplation that he finds it difficult to say whether he 1s breathing or not. Because 
without taking up the meditation he does not perceIve, concenfrate on, reflect on, or think 
over, the question of calming the gross breaths. But with the meditation he does. 
Therefore, the activity of the breath becomes finer in the time in which medifation 1s 
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practised than In the time In which there 1s no practice. And so the ancIent virtues said: 
“In the agitated mind and body the breath 1s of the coarsest kind. In the unexcited body, 1t 
1s subtle.` How does he train himself with the thought: “I shall breathe In tranquilizing the 
whole breath formations. I shall breathe out tranquilizing the whole breath formations”? 
What are the whole breath formations (kayasankhara)? Those things of the breaths, 
bound up with the breath, are the whole breath formations. He trains himself In causing 
the whole breath formations to become composed, to become smooth and calm. He trains 
himself thinking thus: Tranquilizing the whole breath formations by (qulieting) the bodily 
acftiviies of bending forwards, sideways, all over, and backwards, and calming the 
moving, quivering, vibrating, and quaking of the body, I shall breathe in and out. 


(C) Tỉnh Thức Nơi Tâm (điều tâm)— Mindfulness oƒ the mỉnd: 


1) 


2) 


Điều tâm và có được sự tỉnh thức nơi tâm— To take hoÌd oƒ our mìnd and to obtain the 
mindfulness oƒ the mind: Mục đích của thực tập Thiền là để điều tâm và có được sự tỉnh 
thức nơi tâm. Hành giả nếu biết rõ được tâm mình thì sẽ không lãng phí công không, 
ngược lại thì chỉ là uổng công phí sức mà thôi. Muốn biết tâm mình, bạn phải luôn quán 
sát và nhận biết về nó. Việc này phải được thực tập bất cứ lúc nào, dù đi, đứng, nằm, 
ngồi, nói, nín... Điều quan trọng là cố gắng đừng bị chi phối bởi các cực đoan, tốt xấu, 
thiện ác, chánh tà... Khi một niệm thiện phát khởi, ta chỉ nên nhận diện: “Một niệm thiện 
vừa mới phát sanh.” Khi một niệm bất thiện phát khởi, ta cũng nhận diện: “Một niệm bất 
thiện vừa mới phát khởi.” Cố gắng đừng lôi kéo hoặc xua đuổi chúng. Nhận diện niệm 
đến niệm đi là đủ. Nếu chúng còn, biết chúng đang còn. Nếu chúng đã đi rồi thì biết 
chúng đã đi rồi. Như vậy là hành giả có khả năng điều tâm và đạt được sự tỉnh thức nơi 
tâm—The purpose of practicing meditation to take hold of our mind and to obtain the 
mindfulness of the mind. If the practiioner knows his own mind, he will not waste hIs 
time and effort, otherwise, his time and effort wIll be useless. To know your mind, you 
should always observe and and recognize everything about 1t. This must be practiced at 
all times, while you are walking, standing, lying, sitting, speaking, or even when you are 
not speaking. The most Important thing 1s to try not to be dominated by the distinction 
between extremes of good and bad, wholesome and unwholesome, Just and unJust, efc. 
Whenever a wholesome thought arises, acknowledge 1t: “A wholesome thought has Just 
arisen.” If an unwholesome thought arises, acknowledge 1t as well: “An unwholesome 
thought has Just arisen.” Don”t dwell on It or try to get rid of ít. To acknowledge 1t 1s 
enouph. If they are still there, acknowledge they are still there. If they have gone, 
acknowledge they have gone. That way the practitioner 1s able to hold of his mind and to 
obfain the mindfulness of the mind. 


Tỉnh Thúc nơi Tâm bằng thiền tịnh trú— Mindfulness in the mind through calm 
abiding meditaion: Trong tất cả các truyền thống Phật giáo đều có hai phẩm tính căn 
bản trong công phu thiền định: tịnh trú và quán sát. Nói chung, thiển tịnh trú được thực 
tập nhằm giải thoát tâm khỏi những tiếng rù rì từ bên trong và phát triển sức tập trung. 
Trong cả hai truyền thống Đại Thừa và Nguyên Thủy, hơi thở được vận dụng làm đối 
tượng của thiển tập, và hành giả tu tập để được một tâm thức tỉnh giác, tập trung vào sự 
cảm thọ của hơi thở từng giây từng phút. Lúc mới khởi đầu cố gắng tập trung, tâm thức 


654 


chúng ta lộn xộn với những tiếng ồn ào của tạp niệm. Có một số phương cách thiển định 
nhằm giúp giải quyết trở ngại này. Chúng ta có thể thư giãn từng phần trong thân thể 
song song với việc xẻ bỏ những tạp niệm làm tâm mình phân tán. Một phương cách khác, 
hành giả chỉ đơn thuần ghi nhận sự có mặt của những ý tưởng hay những cảm thọ đang 
khởi lên, nhưng không để tâm cũng không truyền thêm sức mạnh cho chúng. Làm được 
như vậy thì những ý tưởng và những cảm thọ tự khởi lên rồi cũng tự lặn xuống. Một 
phương cách khác nữa là niệm hồng danh Đức Phật (tên bất cứ Đức Phật nào mà mình 
muốn niệm) trong hơi thở vào, thở ra nhằm giúp tập trung tâm ý-—lIn all Buddhist 
traditions, two principal qualities are developed In meditation: calming abiding (samatha) 
and special Insight (vipassana). Generally, calm abiding 1s practiced first to free the mind 
{rom Ifs internal chatter and to develop concentration. In both Mahayana and Theravada 
traditions, the breath 1s taken as the obJect of meditation, and one trains the mind to be 
alert and focused on the sensation of the breath in each moment. When Initially trying to 
concentrate, the mind 1s cluttered with mental noise. Several techniques are applied to 
help solve this problem. One may relax each part of the body, and while doing so, let go 
Of a distracting thought. In another technique, one simply acknowledges the presence of 
the thoughts and emotions which arise, but doesn”t g1ve them aftention and energy. In this 
way, they settle of their own accord. Another technique, one may recite the name of the 
Buddha on the In- and out-breaths to help focus one”s concentration (the name of any 
Buddha one likes to recIte). 


(IV)Làm thế nào để chúng ta đạt được tỉnh thức?— How can we obtain Mindfulness?: 
(A) Chúng ta Tu Tập thế nào để đưa Đến Chánh Niệm Tỉnh Giác— How can we cultivate to 


l) 


2) 


reach Mindfulness and clear awareness: Tu Tập Thiền Định Đưa Đến Chánh Niệm Tỉnh 
Giác—Mindfulness and clear awareness in meditatonTu Tập Thiền Định Đưa Đến 
Chánh Niệm Tỉnh Giác—Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, tu tập thiển định 
sẽ đưa đến sự tỉnh thức và nhiều lợi lạc khác. Ở đây vị Tỳ Kheo biết được lúc thọ khởi, 
thọ trú và thọ diệt; biết được tưởng khởi, tưởng trú và tưởng diệt; biết được tầm khởi, tầm 
trú và tầm diệt. Nhờ đó mà vị Tỳ Kheo nầy luôn chánh niệm và tỉnh giác. Nhờ sự tỉnh 
giác mà hành giả sẽ có những khả năng sau đây—According to the Sangiti Sutta ¡in the 
Long Discourses of the Buddha, cultivation of concentrative meditatons will lead to 
mindfulness and many other benefits. Here a monk knows feelings as they arise, remain 
and vanish; he knows perceptions as they arise, remain and vanish; he knows thoughts as 
they arise, remain and vanish. He therefore always has mindfulness and clear awareness. 
Owing to the mindfulness, practictioners will have the following abilitles: 

Nhờ sự tỉnh thức mà hành giả được đưa đến Lạc Trú Ngay Trong Hiện Tại: Ở đây vị Tỳ 
Kheo ly dục, ly ác pháp, và trú sơ thiền, nhị thiển, tam thiền, tứ thiển. Như vậy nhờ tu tập 
và hành trì thiển định nhiều lần mà đạt đến lạc trú ngay trong hiện tạ —Owing to the 
mindfulness, practitioners wIll be able to attain happiness here and now. Here a monk, 
having given up desires and unwholesome deeds, having practiced, developed and 
expanded the first, second, third and fourth jhanas, he will attain happiness here and now. 
Nhờ sự tỉnh thức mà hành giả được đưa đến Chứng Đắc Tri Kiến —Ở đây vị Tỳ Kheo tác 
ý quang minh tưởng, an trú tưởng ban ngày, ban ngày thế nào ban đêm như vậy, ban đêm 
thế nào ban ngày như vậy. Và như vậy với tâm mở rộng không đóng kín, tạo ra một tâm 
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có hào quang. Vị Tỳ Kheo nầy đang chứng đắc tri kiến —Owing to the mindfulness, 
practiioners will be able to gain knowledge-and-vision. Here a monk attends to the 
perception of light (alokasannam-manasikaroti), he fixes his mind to the perception of 
day, by night as by day, by day as by night. In this way, with a mind clear and unclouded, 
he develops a state of mind that 1s full of brightness (sappabhasam cittam). This monk 1s 
gaining knowledge-and-vision. 

Nhờ sự tỉnh thức mà hành giả được đưa đến Sự Diệt Tận Các Lậu Hoặc: Ở đây vị Tỳ 
Kheo an trú, quán tánh sanh diệt trên năm thủ uẩn, Đây là sắc, đây là sắc tập, đây là sắc 
diệt; đây là thọ; đây là tưởng; đây là hành; đây là thức, vân vân. Nhờ đó mà vị Tỳ Kheo 
nầy diệt tận các lậu hoặc—Owing to the mindfulness, practitioners will be able to destroy 
the corruptions. Here a monk abides In the contemplation of the rise and fall of the five 
aggregates of grasping. This material form, this 1s 1fs arising, this 1s 1fs ceasing; these are 
feelings; this 1s perception; these are mental formatlons; this 1S consciousness, €fc. 
Accomplishing these contemplations wIll lead to the destruction of the corruptions. 


(B) Tỉnh Thúc bằng Nhất Điểm Trụ—Mindfulness through One-poifedness: Theo Tỳ 


l) 


2) 


Kheo Piyananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, nhất điểm trụ là trạng thái 
sau đây——According to Bhikkhu Piyananda in The Gems of Buddhism Wisdom. 

Nếu bạn huấn luyện tâm vào “nhất điểm,” bạn sẽ mang lại bình tĩnh và sự tnh lặng cho 
tâm, và bạn có thể gom sự chú ý vào một điểm, cũng như có thể ngưng những vọng 
tưởng của tâm và những phí phạm năng lượng hữu dụng. Tuy nhiên, tâm tĩnh lặng không 
phải là mục đích tối hậu. Sự tĩnh lặng nầy chỉ là cần thiết để phát triển tuệ giác. Nói một 
cách khác, tâm tĩnh lặng cần thiết nếu bạn muốn có một cái nhìn sâu vào chính mình, và 
có được sự hiểu biết sâu xa về chính mình và thế giới: lf you train your mind in one- 
poIntedness, you wIll be able to bring calmness and tranquility to the mind and you will 
be able to gather your attention to one poInt, so as to stop the mind from Ẩrittering away 
and wasting 1s useful energy. A calm mind 1s not an end In 1(self. Calmness of mind 1s 
only a necessary condition to develop “Insight.” In other words, a calm mind 1s necessary 
1 you want to have a deep look Into yourself and to have a deep understanding of 
yourself and the world. 

Thiển Tam Ma Địa huấn luyện tâm với nhiều giai đoạn khác nhau của sự tập trung tinh 
thân. Ở giai đoạn cao của sự tập trung tinh thần, tức là đắc thiển hay jnana, sức mạnh 
tâm linh được phát triển. Tuy nhiên, giai đoạn cao về sự tập trung không cần thiết hay 
thực tiển cho hầu hết mọi người sống trong nhịp độ cuồng nhiệt của đời sống hiện đại. 
Với hầu hết mọi người, tâm nhẩy từ quá khứ tới hiện tại vị lai, và từ chỗ nầy đến chỗ 
khác không ngừng nghỉ. Những người như vậy phí phạm một khối lượng năng lực tinh 
thần to lớn. Nếu bạn có thể huấn luyện tâm bạn duy trì đủ sự tập trung chú ý đến mỗi 
nhiệm vụ từng chập một thì quá thừa đủ! Khi bạn đọc sách, đi tản bộ, nghỉ ngơi, trò 
chuyện, hay bất cứ thứ gì mà bạn làm trong cuộc sống hằng ngày, hãy hoạt động với một 
tâm tĩnh lặng, đó là chú tâm vào mỗi nhiệm vụ: Samatha meditation trains the mind to 
Varlous stages of mental concentration. At very hiph stages of mental concentration, 
known as jnana, psychic powers can be developed. However, such hiph stages of 
concentration are not necessary or practical for most people who have to live 1n the hectic 
pace of modern life. For most people, the mind 1s Jumping from past to present to future 
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and from place to place. Such people waste an enormous amount of menfal energy. lf you 
can train your mind to maintain enough concentration to pay attention to each task from 
moment to moment, this 1s more than enough! When you are reading, walking, resting, 
talking, whatever you do In your dally life, act with a mind that 1s calm and that 1s paying 
aftention to each and every action. Learn to focus the mind on each task. 

Nhất điểm trụ là trạng thái tập trung mà tất cả những khả năng và sức mạnh tinh thần 
đều nhắm vào và điều khiển bởi sức mạnh ý chí hướng về một điểm hay một đối tượng. 
Nhất điểm tâm là một tâm được tập trung và hợp nhất. Nhất điểm tâm là sự đối nghịch 
của tâm buông lung hay tán loạn. Bình thường trạng thái tinh thần của chúng ta chạy đi 
mọi hướng, nhưng nếu sự tập trung được dồn vào một đối tượng, bạn bắt đầu biết bản 
chất thực sự của đối tượng ấy. Tiến trình của sự tập trung lần lần thay đổi trạng thái tinh 
thần cho đến khi toàn bộ năng lượng tinh thần đồng quy vào một điểm: One-pointedness 
IS a concentrated state in which all the faculties and mental powers are focussed and 
governed by the will-power and directed towards one point or one obJect. A one-pointed 
mind 1s the opposite of a distracted or scattered mind. Ordinarily our mental states are 
scattered in all directions but 1f the concentration 1s fixed on one obJject, then you begin to 
know the true nature of that object. The process of concentration gradually modifies the 
mental states until the whole mental energy converges towards one point. 

Tỉnh thức và Sự Nhất Tâm——Mindfulness and One Mind at the Phenomenal Level: 

Sự nhứt tâm là thế nào?—What ¡is one-pointedness of mind at the level of phenomena?: 
Khi hành giả chuyên tâm chú ý trên sáu chữ hồng danh, lâu ngày tất cả tạp niệm đều 
dứt bặt, lúc nằm ngồi đi đứng duy chỉ có một câu niệm Phật hiện tiền, gọi là cảnh giới Sự 
Nhứt Tâm. Đây là định cảnh của người tu Tịnh Độ, cũng ngang hàng với sự nhập định 
của các bậc tu thiển. Với thuyết Sự Lý Nhứt Tâm, Ngẫu Ích đại sư đã giản biệt tường 
tận. Ngài bảo: “Không luận sự trì hay lý trì; nệm đến hàng phục phiền não, kiến hoặc, tư 
hoặc không khởi hiện, là cảnh giới sự nhứt tâm. Như thế chẳng nói chi Lý nhứt tâm, với 
sự nhứt tâm người đời nay cũng chẳng dễ gì đạt đến được. Tuy nhiên, với công đức của 
câu niệm Phật cộng thêm sự chí thành hành trì, trong mỗi niệm sẽ diệt được một phần vô 
minh thêm một phần phước huệ, lần lần tất sẽ đi đến cảnh giới tốt. Và hành trì lâu ngày 
như thế, lo gì không tiến đến chỗ mỗi niệm khai ngộ, được hảo cảnh gọi là “Nhứt phiên 
đề khởi nhứt phiên tân” hay một phen khởi niệm, một phen lộ bày cảnh giới mới. Cho 
nên, dù là căn tánh chúng sanh trong thời Mạt Pháp, nếu chí thành hành trì, trình độ Sự 
và Lý nhứt tâm đối với chúng ta không phải hoàn toàn ngoài tầm tay—When the 
practitioner gives undivided attention to the sacred name of Amitabha Buddha, all sundry 
thoughts are, in time, eliminated. Whether he 1s reclining or sitting, walking or standing, 
only the sacred name appears before him. At that point, he has reached the realm of one- 
poIintedness of mind at the level of phenomena. This 1s the concenfration realm of the 
Pure Land practitioner, equivalent to the level of “phenomena-concentration” in Zen. 
Elder Master Ou-I elucidated the question of one-pointedness of mind in the following 
way: “Regardless of whether we practice recitation at the noumenon or phenomena level, 
IÍ we recite to the point where afflictions are subdued and delusions of views and 
delusions of thought no longer arise, this 1s the realm of one-pointedness of mind at the 
level of phenomena. Thus, one-pointedness of mind 1s not an easy thing for people today 
to achieve, even at the level of phenomena, let alone at the level of noumenon. 


b) 
1) 
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However, thanks to the virtues obtained through recitation and earnest practice, each 
utterance erases one part of delusion and engenders one part of merit and wisdom, 
gradually and naturally leading us to rebirth in an auspicious realm. If we practice 1n that 
mamner over a long period of time, why worry about not reaching the stage where each 
thought awakens and enlightens, leading to auspicIous realms? This Idea 1s expressed In 
the phrase “each time a new thought arises, a new realm appears.” Therefore, even 
though we possess only the limited capacities of sentilent beings In the Dharma-Ending 
Age, If we truly exert ourselves, one-pointedness of mind, both at the phenomena and 
noumenon levels, 1s not completely beyond our reach. 

Trong Kinh A Di Đà, Đức Phật dạy rằng “Nhất Tâm Bất Loạn” có thể đạt được trong 
khoảng thời gian từ một đến bảy ngày. Người lợi căn có thể niệm trong một ngày là được 
nhất tâm bất loạn; kẻ độn căn phải cần đến bảy ngày mới được nhất tâm bất loạn; còn 
người trung căn thì không nhất định, có thể hai ngày, hoặc 3, 4, 5, 6 ngày mới được nhất 
tâm bất loạn.” Bất luận là người “Sự Tn” hay “Lý Tn,” hễ trì đến ngày phục trừ hết mọi 
phiền não tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, cho đến ngày diệt hết hẳn cả kiến hoặc và tư 
hoặc, thì cả hai đều là “Sự Nhất Tâm.” Sự nhất tâm thì không còn bị kiến hoặc và tư 
hoặc làm rối loạn nữa. Khi tâm mình không còn bị kiến hoặc và tư hoặc làm rối loạn lúc 
lâm chung, cũng là lúc mình cảm thấy thân biến hóa của chư Phật và Thánh chúng hiện 
ra trước mắt, khi ấy tâm mình chẳng còn biến khởi ra ba cảnh vật điên đảo, tức là cảnh 
“Dục giới,” “Sắc giới,” và “Vô sắc giới” ở trong thế giới Ta bà Nầy nữa, mà mình được 
đi sinh sống hoặc ở cõi đồng cư, hay cõi phương tiện ở bên Thế Giới Cực Lạc— 
According to the Amitabha Sutra, the Buddha taught: “One Mind Without Disturb can be 
achieved from one to seven days. Those with sharp faculties will be able to reach 
complete undisturbed Buddha-remembrance after Just one day of invoking the Buddha- 
name. Those with dull faculties will only be able to reach complete undisturbed Buddha- 
remembrance after seven days of invoking the Buddha-name. Those of middle faculties 
may take from two to six days to reach complete undisturbed Buddha-remembrance.” 
Regardless of whether you reciIte the Buddha-name at the phenomenal level or the Inner 
truth level, 1ƒ you Invoke the name of Amitabha until you subdue_ all afflictions of anger, 
greed, Ignorance, doubt, wrong views, and put an end to illusions of views and thoughts, 
this 1s the One Mind at the Phenomenal Level, which 1s not tainted by delusions of views 
and thoughts anymore. lf you recite the Buddha-name until you are not deluded by 
delusions of views and thoughts at the moment of you death, the response you get 1s that 
Amitabha Buddha In his Emanation Body along with his whole retinue of holy ones will 
appear before you. Your mind wIll no longer create the delusions of desire, form, and 
formlessness characteristic of this mundane world “Endurance,” and you will go to be 
reborn In either the Pure Land where Saints and Ordinary beings dwell together, or the 
Pure Land of Expedient Liberation. 

Tỉnh Thức và Lý Nhất Tâm——Mindfulness and One Mind at the Level of Inner Truth: 
Trên Sự Nhứt Tâm, nếu tiến thêm một bước, dụng công đến chỗ chí cực, ngày kia tâm 
địa rỗng suốt, thoát hẳn căn trần, ngộ vào thật tướng. Khi ấy hiện tại tức là Tây Phương 
Cực Lạc mà chẳng ngại gì riêng có cõi Cực Lạc, tánh mình chính là Di Đà cũng chẳng 
ngại gì riêng có Đức A Di Đà. Đây là cảnh giới Lý Nhứt Tâm. Địa vị nầy là cảnh “định 
huệ nhứt như” của người niệm Phật, ngang hàng với trình độ khai ngộ bên Thiển Tông. 
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Không luận sự trì hay lý trì, nệm đến tâm khai, thấy rõ bản tánh Phật, là cảnh giới Lý 
Nhứt Tâm. Lý nhứt tâm không bị nhị biên làm loạn (không có đoạn kiến hay thường 
kiến)What ¡is one-pointedness of mind at the noumenon level?—Lý Nhất Tâm là thế 
nào?: If we go a step beyond the level of phenomena and exert our utmost efforfs, one 
day our mind will be completely empty, we wIll completely escape the dust of the senses 
and become awakened to the True Mark. At that time, the present momernt 1s the Western 
Pure Land, and this does not confradict the specific existence of the Land of Ultimate 
Bliss; our nature 1s Amitabha Buddha, and this does not contradict the specific existence 
of the Lord Amitabha Buddha. This 1s the realm of ”one-pointedness of mind, noumenon 
level,” the realm of “concentration-wisdom being one and thus” of the Pure Land 
practitioner. This stage 1s equivalent to the level of Great Awakening In Zen. Regardless 
of whether we practice at the noumenon or phenomena level, Iƒ we recite to the point 
where the mind 1s awakened and we clearly see the original Buddha Nature, this 1s the 
realm of one-pointedness of mind at the noumenon level. At the noumenon level we are 
no longer disturbed by dualities (that 1s, existence or non-existence, extinction or 
permanence, efc.). 

Trong Kinh A Di Đà, Đức Phật dạy rằng “Nhất Tâm Bất Loạn” có thể đạt được trong 
khoảng thời gian từ một đến bảy ngày. Người lợi căn có thể niệm trong một ngày là được 
nhất tâm bất loạn; kẻ độn căn phải cần đến bảy ngày mới được nhất tâm bất loạn; còn 
người trung căn thì không nhất định, có thể hai ngày, hoặc 3, 4, 5, 6 ngày mới được nhất 
tâm bất loạn.” Bất luận là người “Sự Trì” hay người “Lý Trì,” hễ trì đến ngày Tâm mình 
mở ra, mình thấy được Phật của Tâm tính mình, cả hai đều là Lý Nhất Tâm. Lý Nhất 
Tâm không còn bị rối loạn bởi tà thuyết nhị biên như nội dung hình thức, niết bàn sanh 
tử, Phật và chúng sanh, vân vân. Đây chính là trí tuệ có được do sự tu hành. Lúc lâm 
chung mà tâm mình chẳng bị tà thuyết nhị biên làm rối loạn, thì mình sẽ cảm thấy thân 
Thụ Dụng của Phật cùng các vị Thánh chúng hiện ra trước mắt. Lúc ấy tâm mình chẳng 
còn biến khởi ra hai cảnh vật điên đảo tà kiến là những cảnh sinh lão bệnh tử của cõi Ta 
Bà và cảnh trầm không của cõi Niết Bàn, mà ngược lại mình được sinh sống ở cõi thực 
báo trang nghiêm, hoặc cõi thường tịch quang của Thế Giới Cực Lạc —According to the 
Amitabha Sutra, the Buddha taught: “One Mind Without Disturb can be achieved from 
one to seven days. Those with sharp faculties will be able to reach complete undisturbed 
Buddha-remembrance after Just one day of invoking the Buddha-name. Those with dull 
facultes will only be able to reach complete undisturbed Buddha-remembrance after 
seven days of Invoking the Buddha-name. Those of middle faculties may take from two 
to six days to reach complete undisturbed Buddha-remembrance.” Regardless of whether 
you recite the Buddha-name at the phenomenal level or the Inner truth level, If you 
invoke the name of Amitabha Buddha until your mind opens and you see Inherent 
Buddhahood, this 1s the One Mind at the level of inner truth. The One Mind at the Inner 
truth level is not deluded by the supposed dualisms of essence and form, nirvana and 
samsara, Buddhas and sentient beings, etc. This 1s the wIsdom that comes from cultivating 
practice. At the time of your death, 1f you are not deluded by dualisms, the response you 
get 1s that Amitabha Buddha wIll appear before you In his Reward Body, along with his 
whole retinue of holy ones. Your mind wIll no longer create the delusions of Samsara 
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and Nirvana, and you will go to be reborn In either the Pure Land of Real Reward, or the 
Pure Land of Eternally Quiescent Light. 


(C) Bốn cách phát triển chánh niệm—Four ways to deyelop mindfulness: Theo Thiền sư 


1) 


2) 


3) 


4) 


Sayadaw U. Pandita trong quyển “Ngay Trong Kiếp Sống Này,” có bốn cách phát triển 
chánh niệm——According to Zen master Sayadaw U. Pandita In “In This Very Life,” there 
are four ways to develop mindfulness. 

Chánh niệm và tỉnh giác— Mindfulness and clear comprehension: Chữ “Satisampa]nana,” 
thường được dịch là “chánh niệm và tỉnh giác.” Trong từ này “sati” nghĩa là chánh niệm 
trong khi tọa thiền, hành giả quan sát để mục chính cũng như những diễn tiến khác. Chữ 
“Sampajnana” có nghĩa là chánh niệm rõ ràng trong khi đi, co duỗi, uốn éo, xoay, nhìn 
một bên hay những hoạt động khác trong cuộc sống hằng ngày The word 
“SatIsampajnana,” usually translated as “mindfulness and clear comprehension.” In this 
term, ^sati” 1s the mindfulness activated during formal sitting practice, watching the 
pnmary obJect as well as others. “Sampajnana,” means clear mindfulness of walking, 
stretching, bending, turning around, looking to one side, and all the other activities that 
make up ordinary lIfe. 

Tránh người không chánh niệm—Avoiding unmindƒful people: Không giao du với người 
không có chánh niệm là cách thứ hai nhằm phát triển chánh niệm. Nếu bạn cố gắng hết 
sức mình để được chánh niệm, nhưng cứ gặp mãi những người không có chánh niệm 
trong những buổi nhàn đàm hý luận. Thử nghĩ xem chánh niệm của bạn sẽ bị tan biến 
nhanh chóng như thế nào—Dissociation from persons who are not mindful is the second 
way of developing mindfulness as an enlightenment factor. If you are doing your best to 
be mindful, and you run across an unmindful person who corners you Into some long- 
winded argument, you can Imagine how quickly your own mindfulness might vanish. 
Chọn bạn hữu có chánh niệm— Choosing mindful friends: Cách thứ ba nhằm phát triển 
chánh niệm là giao du thân cận với những người có chánh niệm. Những người như thế có 
thể là nguồn khích lệ mạnh mẽ. Chỉ thân cận với họ, trong môi trường mà chánh niệm 
được xem là có giá trị thì chánh niệm của bạn có thể được đào sâu và lớn mạnh thêm— 
The third way to cultivate mindfulness 1s to assoclate with mindful persons. Such people 
Can serve as strong sources of Inspiration. By spending time with them, In an environment 
where mindful 1s valued, you can grow and deepen your own mindfulness. 

Hướng tâm về chánh niệm—Inclining the mind toward mindfuiliness: Cách thứ tư nhằm 
phát triển chánh niệm là hướng tâm vào chánh niệm. Điều này có nghĩa là đặt chánh 
niệm lên hàng đầu, luôn nhắc nhở tâm quay trở về với chánh niệm trong mọi hoàn cảnh. 
Điều này rất quan trọng; nó giúp hành giả tạo nên thói quen không quên lãng hay thất 
niệm. Bạn nên cố gắng chánh niệm càng nhiều càng tốt, tránh những hoạt động không 
đưa đến chánh niệm sâu xa. Là một hành giả bạn chỉ có một việc để làm, đó là luôn luôn 
giữ chánh niệm về những gì đang xảy ra trong hiện tại. Trong một khóa ẩn tu, bạn phải 
dẹp qua một bên tất cả những giao tiếp ngoài xã hội, không viết hay đọc sách, ngay cả 
không đọc kinh điển. Lúc ăn nên đặc biệt cẩn trọng để không rơi vào thói quen thất 
niệm. Bạn nên xem coi thời gian, địa điểm, số lượng và loại thực phẩm bạn ăn có cần 
thiết cho mình hay không. Nếu không thì bạn nên tránh lặp lại thói quen không cần 
thiế —The fourth method ¡s to ¡incline the mind toward activating mindfulness. This 


660 


means consciously taking mindfulness as a top priority, alerting the mind to return fo 1t In 
every situation. This approach 1s very Important; 1t creates a sense of forgetfulness, of 
non-absentmindedness. You try as much as possible to refrain from those activitles that 
do not particularly lead to the deepening of mindfulness. Às a practitloner, only one task 
1S required of you, and that 1s to be aware of whatever 1s happening ¡In the present 
momeIt. In an Intensive retreat, this means you set aside social relationships, wrIting and 
reading, even reading scriptures. You take specilal care when eating not to fall Into 
habitual patterns. You always consider whether the times, places, amounts and kinds of 
food you eat are essential or not. If they are not, you avoid repeating the unnecessary 
patterns. 


(V) Ngủ trong tỉnh thức—.Jagarite and sufte (p): 


1) 


2) 


3) 


Thuật ngữ Nam Phạn “Jagarite”— The Pali term “Jagarife”: Danh từ “lagarite” có nghĩa 
là khi thức dậy, hoặc khi tỉnh ngủ. Khi vừa tỉnh giấc, trước khi mở mắt ra thì hành giả nên 
chú niệm liền vào để mục hành thiền. Danh từ này cũng có thể áp dụng vào những 
trường hợp như: (1) thức dậy một cách tỉnh giác, chứ không để buồn ngủ lấn lướt; (2) 
trong những đêm thao thức không yên giấc, khi chúng ta cố dỗ giấc ngủ, chú tâm và hiểu 
biết rõ ràng có thể giúp chúng ta chấp nhận tình thế một cách yên ổn và hiểu biết 
nguyên do tại sao chúng ta không ngủ được. Trong chính trạng thái yên ổn và hiểu biết 
ấy giấc ngũ có thể sẽ trở lại một cách tự nhiên—]agarite ¡s a Pali term for “mindfulness 
1n waking up.” In waking up, the application of mindfulness would mean taking up obJect 
of meditation immediately, even before one opens one”s eyes. The term can also apply 
to such situations as (1) keeping awake mindfully, not allowing sleep to overcome one 
when one Is Intent on meditating in the sleeping posture, due to 1llness or other physical 
disabilites, and (2) on sleepless nights when one vainly strugsles to catch elusive sleep, 
mindfulness and clear comprehension would help one to accept the situaton with 
calmness and understand the cause of “insomina.. In that very calmness and 
understanding, perchance, sleep will come on Ifs own. 

Thuật ngữ Nam Phạn “Sutte”— The Pali term “Suffe”: Danh từ “Sutte” khi được dùng để 
chỉ một oai nghi có nghĩa là thế nằm. Nhưng chính xác hơn, chúng ta nên hiểu đó là khi 
“nằm ngủ,” hoặc khi “thiu thiu ngủ.” Trong khi nằm xuống ngủ hành giả luôn giữ tâm 
niệm vào để mục hành thiển của mình, và như vậy là hành giả ngủ với tâm không xao 
lãng—Sutte 1s a Pali term for “posture of lying down,” but strictly rendered it would mean 
“in sleeping” or “in falling asleep.” A Yogacara or medifator lies down with his mind on 
the obJect of meditation, and thus falls asleep undeluded. 

Thuật ngữ Nam Phạn “Jagarite-Sufte”— The Pali term “Jagarie-Sufe”: Trong ý nghĩa 
rộng, hai danh từ “Sutte” và “Jagarite” có nghĩa là khi ngủ và khi tỉnh giấc, vượt xa hơn 
là ý nghĩa hàm xúc một oai nghi, vì chúng ta có thể ngủ trong oai nghi ngôi hay đứng chớ 
không phải chỉ nằm mới là ngủ. Trong ý nghĩa cao nhất thường chúng ta ngủ trong khi 
tâm chúng ta bị các ô nhiễm chi phối. Cùng thế ấy, danh từ “Jagarite” bao hàm trạng thái 
tỉnh thức, đặc tính của sự chuyên tâm chú niệm, trong ý nghĩa rộng rãi nhất. Như Đức 
Phật dạy: “Người luôn luôn tỉnh giác, ngày đêm tự kềm chế trong khuôn khổ kỷ cương và 
trọn vẹn hướng tâm về Niết Bàn, mọi lậu hoặc của người ấy đều bị tiêu trừ-—In the 
widest sense the words “sutte” and “Jagarite” (in sleeping and In keeping awake) øo 
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beyond the question of postures since one can be sleeping on a seat or while standing. In 
the highest sense one sleeps when one 1s under the sway of defilements (Kilesas). 
Likewise the word “Jagarle” In Its widest application, embraces that salutary 
wakefulness which characterizes vigilance. As the Buddha says: “he defilements 
disappear or are destroyed of those who are ever virgilant, who train themselves day and 
night; who are wholly Intent on Nirvana. 


(VI)Tỉnh Thúc và sự Điềm Tĩnh— Mindfulness and Calnness: Điềm tĩnh không phải là sự 
nhu nhược. Một thái độ điểm tĩnh lúc nào cũng cho thấy là một người có văn hóa. Thật 
ra, khi mọi vấn để đều thuận lợi, không quá khó khăn cho một người giữ được thái độ 
điểm tĩnh, nhưng giữ được thái độ nầy trong những tình huống bất lợi thì quả thật là khó, 
mà chính cái khó nầy mới đáng để thành tựu, vì nhờ sự điểm tĩnh và kiểm soát như vậy 
mà chúng ta củng cố được nhân cách. Thật là sai lầm khi nghĩ rằng chỉ có những người 
ồn ào, ba hoa và lăng xăng mới là những người mạnh mẽ, đầy quyển lực. Theo Kinh 
Tăng Chi Bộ, “Cái gì trống rỗng thì kêu to, cái gì đầy thì yên lặng. Theo Kinh 
Suttanipata, ngu như một nửa hộp nước nhỏ, bậc trí như ao đầy. Người thường xuyên trau 
dồi tâm điểm tĩnh khó có thể bị nao núng khi đương đầu với những thăng trầm của cuộc 
đời. Người ấy cố gắng thấy các pháp đúng theo viễn cảnh của nó, nghĩa là thấy được vì 
sao các pháp có mặt để rồi hoại diệt. Không còn lo lắng và bất an, người ấy cố gắng để 
thấy tính chất mong manh của các vật mỏng manh, dễ vỡ. Hãy làm cho tâm yên tĩnh tiến 
tới, dù vận may hay rủi, với từng bước chân của chính mình, giống như chiếc kim đồng 
hồ ung dung từng nhịp, từng nhịp trong cơn bão đầy sấm sét.”——A calm attitude at all 
times shows a man of culture. It 1s not too hard for a man to be calm when things are 
favorable, but to be composed when things are wrong 1s hard Iindeed, and it 1s this difficult 
quality that 1s worth achieving; for by such calm and control he builds up strength of 
character. Ït is quite wrong to Imagine that they alone are strong and powerful who are 
noIsy, øarrulous and fussily busy. According to the Anguttara Nikaya, “Emptiness 1s loud, 
but fullness, calm. The fool”s a half-filled little tin box; the sage, a lake. The man who 
cultivates calmness of mind rarely gets upset when confronted with the vicissitudes of 
le. He tries to see things In their proper perspective, how things come into being and 
pass away. Free from anxiety and restlessness, he will try to see the fragility of the 
fragile. According to Sutfanipafa, qulet mind... øo on, In fortune or misfortune, at thelr 
own private pace, like a clock during a thunderstorm.” 


(VH)Lợi Ích của Sự Tỉnh Thức— Bendfits oƒ Mindfulness: Lợi ích tức thời của sự tỉnh thức 
là tâm được thanh tịnh, trong sáng, an bình và hạnh phúc. Chính vào thời điểm chúng ta 
có chánh niệm là lúc mà phiển não vắng bóng; do đó, tâm chúng ta được thanh tịnh. Tâm 
chúng ta không thể ghi nhận hai đối tượng cùng một lúc. Vì vậy khi tâm có chánh niệm 
thì không có phiển não hiện diện. Khi chúng ta có tâm thanh tịnh là lúc mà chúng ta có 
thể tu tập để quán chiếu sâu hơn vào bản chất của hiện tượng. Ngược lại, khi tâm phóng 
túng hay không được kiểm soát thì những tâm sở bất thiện thường xãy ra hơn những tâm 
sở thiện. Ngay khi tham sân sĩ xâm nhập vào tâm cũng là lúc chúng ta bắt đầu tạo ra ác 
nghiệp mà chúng ta phải trả qua hoặc ngay trong hiện tại hoặc có thể trong tương lai. Tái 
sanh là hậu quả của nghiệp, trong khi nghiệp lại là hậu quả của thất niệm. Như vậy, thất 
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niệm chính là con đường dẫn tới sanh tử tử sanh bất tận. Chính vì vậy mà đạo Phật xem 
chánh niệm giống như một thứ không khí trong lành cần thiết cho đời sống. Mọi người 
đều cần phải hít thở không khí trong lành. Nếu không có không khí trong lành hay phải 
sống trong bầu không khí ô nhiễm thì sớm muộn gì chúng ta cũng phải mắc phải những 
chứng bệnh về hô hấp. Cũng như vậy, nếu tâm chúng ta không có không khí trong lành 
của chánh niệm thì nó cũng sẽ bệnh hoạn héo úa vì khổ đau phiển não. Kỳ thật phiển 
não còn nguy hiểm hơn bầu không khí bị ô nhiễm nặng nề. Sự chết của một người bị 
không khí ô nhiểm không lan rộng và tàn độc như phiển não, vì phiền não có thể truyền 
từ đời nầy sang đời khác—The immediate benefits of mindfulness are purity of mind, 
clarity and happiness. They are experienced at the very moment that mindfulness 1s 
present. Absence of afflictions 1s purity. Because of purIty come carity and Jjoy. When we 
have a mind that 1s pure and clear, we can advance In the path of cultivation and practice 
with deep contemplations. In our daily life, unwholesome mental states are unfortunately 
more frequent than wholesome ones. Às soon as greed, aversion and delusion enter the 
COnSCIousness, we start to create unwholesome karma, which will g1ve results in this liíe 
as well as In the future. Rebirth 1s one result. With that, death becomes Inevitable. 
Bectween bĩrth and death, a being will create more karma, both wholesome and 
unwholesome, to keep the cycle turning. Therefore, heedlessness 1s the path that leads to 
death, rebirth, and death, and rebirth. It 1s the cause of death In this world as well as In the 
future life. Thus, Buddhism considers mindfulness like fresh arr, essential to life. All 
breathing beings need clean aIr. If only polluted aIr is available, they wIll shortly be 
afflicted by diseases and may even die. Mindfulness 1s Just this Important. A mind 
deprived of the fresh air of mindfulness grows stale, breathes shallowly, and chockes 
upon defilements. In fact, afflictions are actually mụch more dangerous than the polluted 
aIr. l a person dies from breathing polluted arr, the poison will be left behind In his or her 
corpse. But the taints of the afflictions carry forward to the next life. 


(VIII)Đức Phật dạy về sự Tỉnh Thức— The Buddha°s teachings on Mindfulness: 

(A) Chánh niệm không có thứ gì khác hơn là chánh niệm tự nó— Mindfulness is nothing 
more than mindfulness ifself: Đức Phật dạy trong Kinh Niệm Xứ: “Nguyên nhân đầu tiên 
của chánh niệm không có thứ gì khác hơn là chánh niệm tự nó.” Lẽ tự nhiên, có sự khác 
biệt giữa chánh niệm yếu được sắp loại trong những nỗ lực thiển tập buổi ban sơ và 
chánh niệm trong thiển tập ở những mức độ cao hơn, thứ chánh niệm đủ mạnh để đưa 
đến giác ngộ. Kỳ thật, sự phát triển chánh niệm là một cái trớn, vì chánh niệm này sẽ 
dẫn tới chánh niệm kế tiếp The Buddha taught ¡n the Satipatthana Sutta: “The first 
cause of mindfulness 1s nothing more than mindfulness 1tself” Naturally, there Is a 
difference between the weak mindfulness that characterized one”s early meditative 
efforts and the mindfulness at higher levels of practice, which becomes strong enouph to 
cause enliphtenment to occur. In fact, the development of mindfulness 1s a simple 
momenfum, one moment of mindfulness causing the next. 


(B) Chư Bồ Tát dùng sự tỉnh thức làm chỗ sở hành, vì đây đủ niệm xứ— Bodhisatvas utilize 
Mimdfulness as the sphere oƒ acfion: They Tulfill the points of mindfulness—Theo Kinh 
Hoa Nghiêm, Phẩm 38, chánh niệm là một trong mười chỗ sở hành của chư Đại Bồ Tát, 
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vì đầy đủ niệm xứ. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nây thời được chỗ sở hành đại trí huệ 
vô thượng của Đức Như Lai—According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, 
Great Enlightening Beings (Bodhisattvas) take right mindfulness as their sphere of action, 
as they fulfill the points of mindfulness. Enlightening Beings who abide by these can 
reach the supreme sphere of action of great wIsdom of Buddhas. 


(C) Theo Kinh Trung Bộ— In the Middle Length Discourses: Theo Kinh Hữu trong Trung Bộ 


5 


2) 


3) 


4) 


Kinh, Đức Phật đã dạy về “Tỉnh Thức” như sau—According to the Sekha Sutta in the 
Middle Length Discourses of the Buddha, the Buddha confirmed his noble disciples on 
devotion to wakefulness as follows: 

Ban ngày trong khi đi kinh hành và trong khi đang ngồi, gột sạch tâm trí khỏi các chướng ngại 
pháp: During the day, while walking back and forth and sitting, a noble disciple purifies his mind 
of obsfructfive sfates. 

Ban đêm trong canh một, trong khi đi kinh hành và trong khi đang ngồi, gột sạch tâm trí 
khỏi các chướng ngại pháp: In the first watch of the night, while back and forth and 
sitting, he purifies his mind of obstructive stafes. 

Ban đêm trong canh giữa, vị nầy nằm xuống phía hông phải, như dáng nằm con sư tử, 
chân gác trên chân với nhau, chánh niệm tỉnh giác, hướng niệm đến lúc ngồi dậy lại: In 
the middle watch of the night he lies down on the right side in the lion”s pose with one 
foot overlapping the other, mindful and fully aware, after noting In his mind the time for 
TIsIng. 

Ban đêm trong canh cuối, khi đã thức dậy, trong khi đi kinh hành và trong khi đang ngồi, 
gột sạch tâm trí khỏi các chướng ngại pháp: After rising, ¡n the third watch of the night, 
while walking back and forth and sitting, he purifies his mind of obstructive stafes. 
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Chương Sáu Mươi Chín 
Chapter Sixty-Nine 


Thiền và Bát Thánh Đạo 
Zen and The Eighffold Noble Path 


(A) Tổng Quan về Bát Thánh Đạo 
An (@verview 0ƒ the Noble Eightfold Path 


(Tổng Quan về Bát Thánh Đạo—An Overview oƒ the Noble Eigh-fold Path: Bát Thánh 
Đạo chính là diệu đế thứ tư trong tứ diệu đế có thể giúp cho chúng ta ngăn ngừa những 
trở ngại trong cuộc sống hằng ngày. Đây là con đường đưa đến chấm dứt khổ đau phiển 
não. Nếu chúng ta đi theo Bát Thánh Đạo thì cuộc sống của chúng ta sẽ ít khổ đau và 
nhiều hạnh phúc hơn. Tám con đường đúng dẫn tới sự chấm dứt đau khổ, mục đích của 
diệu đế thứ ba trong tứ diệu đế (Đạo đế). Bát Chánh Đạo là tám nẻo trong 37 nẻo bồ đề. 
Tu tập Bát Chánh Đạo sẽ đưa đến những lợi ích thực sự như tự cải tạo tự thân, vì tu bát 
chánh đạo là sửa đổi mọi bất chính, sửa đổi mọi tội lỗi trong đời sống hiện tại, đồng thời 
còn tạo cho thân mình có một đời sống chân chánh, lợi ích và thiện mỹ; cải tạo hoàn 
cảnh vì nếu ai cũng tu bát chánh đạo thì cảnh thế gian sẽ an lành tịnh lạc, không còn 
cảnh khổ đau bất hạnh gây nên bởi hận thù, tranh chấp hay chiến tranh giữa người với 
người, giữa nước nầy với nước kia, hay chủng tộc nầy với chủng tộc khác, ngược lại lúc 
đó thanh bình sẽ vĩnh viễn ngự trị trên quả đất nầy. Ngoài ra, tu tập bát chánh đạo còn là 
tu tập thiển định căn bản đầu tiên cho sự giác ngộ, là nền tẳng chánh giác, là căn bản 
giải thoát, ngày nay tu bát chánh đạo là gieo trồng cho mình những hạt giống Bồ Đề để 
ngày sau gặt hái quả Niết Bàn Vô Thượng —The Noble Eightfold Path ¡s the fourth 
Noble Truth in the Four Noble Truths that can help us prevent problems or deal with any 
problems we may come across In our daily life. This 1s the path that leads to the end of 
sufferings and afflictions. If we follow 1t, we are on the way to less suffering and more 
happIness. The eight right (correct) ways. The path leading to release from suffering, the 
goal of the thírd in the four noble truths. These are eight ¡in the 37 bodhi ways to 
enlightenment. Practicing the Noble Eight-fold Path can bring about real advantages such 
as Improvement of personal conditions. It 1s due to the elimination of all evil thoughts, 
words, and actions that we may commit in our daily life, and to the continuing practice of 
charitable work; improvement of living conditions. If everyone practiced this noble path, 
the world we are living now would be devoid of all miseries and sufferings caused by 
hatred, strugsgle, and war between men and men, countries and countries, or peoples and 
peoples. Peace would reign forever on earth. Besides, to cultivate the Eightfold Noble 
Path also means to practice medifation to attain of enlightenment or Bodhi Awareness. 
The Noble Eigh-fold Path 1s the first basic condition for attaining Bodhi ConscIousness 
that 1s untarnished while Alaya Consciousness 1s still defiled. 
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(I1 Bát Chánh Đạo và Người Phật Tử— The Noble Eigh-ƒfold Path and the Buddhists: Bát 
Chánh đạo hay Bát Thánh Đạo là tám con đường đúng. Bát Thánh Đạo chính là thấy 
đúng, suy nghĩ đúng, nói năng đúng, hành động đúng, sống đúng, nỗ lực đúng, ghi nhớ 
đúng, và thiển định đúng. Chánh kiến là từ bỏ cách nhìn hướng về cái ngã của các sự vật 
và có cái thấy như thật của Đức Phật, nghĩa là vạn sự vạn vật không có tự tánh, không 
độc lập, mà hiện hữu do sự tổng hợp của nhau, cái này có thì cái kia có, cái này không 
thì cái kia không. Chánh tư duy là không thiên về thái độ quy ngã đối với sự vật, mà suy 
nghĩ về sự vật một cách đúng đắn. Chánh tư duy dạy chúng ta từ bỏ ba cái xấu để có 
được cái tâm độ lượng như tâm Phật: không tham muốn hay chỉ nghĩ đến sự thủ đắc cho 
riêng mình; không giận ghét hay không ưa thích khi sự việc xảy ra không như ý mình 
muốn; và không ác độc hay muốn được theo ý mình trong mọi sự. Chánh ngữ dạy chúng 
ta sử dụng ngôn từ đúng đắn trong đời sống hằng ngày và tránh bốn thứ xấu ác về miệng 
như nói dối, nói lưỡi hai chiều, nói lời vu khống và nói lời không cẩn thận. Chánh nghiệp 
là sự ứng xử hằng ngày phù hợp với giới luật của Đức Phật, nghĩa là phải kểềm chế ba 
điều xấu nơi thân, làm trổ ngại cho những hành động đúng như sát hại không cần thiết, 
trộm cắp, và tà dâm. Chánh mạng là thu hoạch thức ăn, quần áo, nhà cửa và các nhu cầu 
khác trong cuộc sống một cách đúng đắn. Chánh mạng dạy chúng ta kiếm sống bằng 
công việc không phiền khổ cho người khác hay những nghề vô ích cho xã hội, mà phải 
sống bằng sự thu nhập chính đáng bằng nghề nghiệp chính đáng và có ích cho người 
khác. Chánh tinh tấn là luôn hành sử đúng đắn, không lười biếng hay đi lệnh khỏi con 
đường chân chánh, tránh những sai lầm như ba điều xấu về ý, bốn điều xấu về miệng và 
ba điều xấu về thân. Chánh niệm là tu tập bằng cái tâm đúng đắn như Đức Phật đã tu 
tập, nghĩa là chúng ta phải chú tâm vào vạn sự vạn vật trong vũ trụ bằng cái tâm thanh 
tịnh và chính đáng. Cuối cùng là chánh định, nghĩa là luôn luôn không bị dao động vì 
những thay đổi của hoàn cảnh bên ngoài. Phật tử, nhất là hành giả tu thiểền nên luôn nhớ 
lời Phật dạy về “Bát Chánh Đạo”trong kinh Pháp Cú. Bát Chánh Đạo là đạo thù thắng 
hơn các đạo. Tứ đế là lý thù thắng hơn các lý. Ly dục là pháp thù thắng hơn các pháp. Cụ 
nhãn là bậc thù thắng hơn các bậc Thánh hiển. Chỉ có con đường nây, chẳng còn con 
đường nào khác có thể làm cho tri kiến các ngươi thanh tịnh. Các ngươi thuận làm theo, 
thì bọn ma bị rối loạn. Các ngươi thuận tu theo Chánh đạo trên này, thì khổ não sẽ dứt 
hết, và biết rằng Đạo ta nói có sức trừ diệt chông gai. Thận trọng lời nói, kểm chế ý nghĩ, 
thân không làm ác, ba nghiệp thanh tịnh, là được Đạo Thánh Nhơn——The eightfold noble 
path consists In right view, ripht thinking, ripht speech, right action, right living, right 
endeavor, ripht memory, and ripht meditation. Right view means to abandon a self- 
centered way of looking at things and to have a right view of the Buddha, that 1s “Nothing 
has Its own self; everything exists due to temporary combination. lf this exists, the other 
©xIsts; If this ceases to exist, the other 1s in no way to be able to exIst.” Right thinking 
means not to Iinclude toward a self-centered attitude toward things but to thínk of things 
riphly. Right view teaches us to abandon the three evils of the mind such as 
Covefeousness, resentment, and evil-mindedness; and to think of things rightly, with as 
generous a mind as the Buddha: not to have greedy mind (coveteousness) or not to think 
only of one”s own gain; not to have the angry mind (resentment) or not to øget angry when 
things do not turn out as one wishes; not to have the evil mind (evil-mindedness). Right 
speech teaches us to use right words In our daily lives and to avoid the four evils of the 
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mouth such as not to lie (to use false language), not to speak with a double tongue, not to 
commit 1ll-speaking, and not to use improper language (careless language). Right action 
means đatly conduct in accordance with the precepts of the Buddha. It 1s to say one must 
refrain from the three evils of the body that hinder right action such as needless killing, 
stealing, and committing adultery or other sexual misconduct. Right living means to gain 
food, clothing, shelter, and other necessities of life in a right way. Right living teaches us 
not to earn our livelihood through work that makes trouble for others or through a career 
useless to socIety, but to live on a Justifiable income that we can obtain through right 
work and a vocation useful to others. Right endeavor means to engage constantly In right 
conduct without being idle or deviating from the right way, avoid such wrongs as the 
three evils of the mind, the evils of the mouth, and the three evils of the body. Right 
memory means to practice with a right mind as the Buddha did, that 1s, we must address 
ourselves to all things in the universe with a fair and right mind. And finally, right 
meditation means not to be agitated by any change of external circumsfances. Buddhists, 
especially, Zen practitioners should always remember the Buddha”s teachings on the 
Eightfold Noble Path in the Dharmapada Sutra. The best of paths 1s the Eightffold Path. 
The best of truths are the Four Noble Truths. Non-attachmert 1s the best of states. The 
best of men 1s he who has eyes to see (Dharmapada 273). This 1s the only way. There 1s 
no other way that leads to the purity of vision. You follow this way, Mara 1s helpless 
before 1t (Dharmapada 274). Entering upon that path, you will end your suffering. The 
way was ftaupht by me when I understood the removal of thorns (arrows of grlef) 
(Dharmapada 275). Be watchful of speech, control the mind, don't let the body do any 
evil. Let purify these three ways of action and achieve the path realized by the sages 
(Dharmapada 281). 


(HI)Sự Liên Hệ giữa “Bát Thánh Đạo) và “Giới-Định-Tuệ) theo Trung Bộ Kinh— The 
Relationship between the “Eighffold Noble Path” and “Virtue-Concentration-Wisdom ” 
in Majjhima Nikaya: Theo Tiểu Kinh Phương Quảng, Trung Bộ Kinh, số 44, để trả lời cư 
sĩ Visakha về sự liên hệ giữa “Bát Thánh Đạo' và “Giới-Định-Tuệ°, Tỳ Kheo Ni 
Dhammadinna đã giải thích: “Thánh đạo Tám ngành tức là chánh tri kiến, chánh tư duy, 
chánh ngữ, chánh nghiệp, chánh mạng, chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định. Thánh 
đạo Tám ngành là pháp hữu vi. Thánh đạo Tám ngành bị “Giới-Định-Tuệ” thâu nhiếp. 
Chánh ngữ, chánh nghiệp, chánh mạng được “Giới” thâu nhiếp. Chánh tính tấn, chánh 
niệm và chánh định được “Định' thâu nhiếp. Chánh tri kiến và chánh tư duy được “Tuệ? 
thâu nhiếp. Trong đó, nhất tâm là định, tứ niệm xứ là định tướng, tứ tinh cần là định tư 
cụ; sự luyện tập, sự tu tập và sự tái tu tập của những pháp ấy là định tu tập ở đây 
vậy!—lIn order to provide answers to layman Visakha on the relationships between 
“eiphffold noble path” and “disciplines-concentration-wisdom”, Bhikhuni Dhammadinna 
explained In the Culavedalla Sutta (the Shorter Set of Questions-and-Answers), In 
Majjhima Nikaya, book 44: “This 1s the noble eightfold path, friend Visakha: ripht view, 
right resolve, ripht speech, right action, right livelihood, right effort, right mindfulness, 
right concentration. The noble eighfold path 1s fabricated (unconditioned). The noble 
eightfold path 1s included under the three studies of “Virtue-Concentration-WIsdom'. 
Right speech, right action, and right livelihood come under the study of virtue. Right 
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effort, rIight mindfulness, and right concentration come under the study of concentration. 
Right view and right resolve come under the study of discernment. Among which, 
singleness of mind 1s concentration; the four frames of reference are 1ts themes; the four 
right exerflons are Ifs requisites; and any cultivation, development, and pursuit of these 
qualities 1s 1ts developmernt.” 


(IV)Thánh đạo Tám ngành nầy là đồng nghĩa với cỗ xe thù thắng, cỗ xe Chánh Pháp, cỗ 
xe vô thượng là sự chỉnh phục trong chiến trận— The noble eightfold path also means 
'the divine vehicle'" and 'the vehicle oƒ Correct Dhamnững' and 'the unsurpassed victory in" 
baffle: Theo kinh 'Cỗ Xe Thù Thắng' trong Tương Ưng Bộ Kinh, quyển bốn, nhân duyên 
vào buổi sáng, tôn giả A Nan Đà, đắp y, cầm bát, đi vào thành Xá Vệ để khất thực. Tôn 
giả thấy Bà la môn lànusoni đi xe ra khỏi thành, cỗ xe ngựa toàn một màu trắng. Những 
con ngựa màu trắng, những đồ trang sức màu trắng, những bộ phận xe cũng màu trắng, 
dây cương, lộng xe, người đánh xe cũng mặc toàn màu trắng, từ khăn quấn đầu, quần áo 
và đôi giầy, chí đến cây quạt... tất cả đều một màu trắng. Dân chúng trong thành thấy 
vậy liền nói: “Thật là cỗ xe thù thắng. Thật là cỗ xe thù thắng về dung sắc!” Tôn giả A 
Nan Đà liền bạch đức Thế Tôn về cỗ xe thù thắng nầy. Nhân đó Đức Phật dạy: “Này 
Ananda, Thánh đạo Tám ngành nầy là đồng nghĩa với cỗ xe thù thắng, cỗ xe pháp nầy. 
Vô thượng là sự chinh phục trong chiến trận. Chánh tri kiến, nầy Ananda, được tu tập, 
được làm cho viên mãn, cuối cùng đưa đến nhiếp phục tham, nhiếp phục sân, nhiếp phục 
si. Chánh tư duy, nầy Ananda, được tu tập, được làm cho viên mãn, cuối cùng đưa đến 
nhiếp phục tham, nhiếp phục sân, nhiếp phục si. Chánh ngữ, nầy Ananda, được tu tập, 
được làm cho viên mãn, cuối cùng đưa đến nhiếp phục tham, nhiếp phục sân, nhiếp phục 
si. Chánh nghiệp, nầy Ananda, được tu tập, được làm cho viên mãn, cuối cùng đưa đến 
nhiếp phục tham, nhiếp phục sân, nhiếp phục si. Chánh mạng, nầy Ananda, được tu tập, 
được làm cho viên mãn, cuối cùng đưa đến nhiếp phục tham, nhiếp phục sân, nhiếp phục 
si. Chánh tinh tấn, nầy Ananda, được tu tập, được làm cho viên mãn, cuối cùng đưa đến 
nhiếp phục tham, nhiếp phục sân, nhiếp phục si. Chánh niệm, nầy Ananda, được tu tập, 
được làm cho viên mãn, cuối cùng đưa đến nhiếp phục tham, nhiếp phục sân, nhiếp phục 
si. Chánh định, nầy Ananda, được tu tập, được làm cho viên mãn, cuối cùng đưa đến 
nhiếp phục tham, nhiếp phục sân, nhiếp phục si. Nầy Ananda, chính với pháp môn nầy, 
các ông cần phải hiểu như thế nây: “Cỗ xe thù thắng', 'cỗ xe Pháp, vô thượng là sự 
chinh phục trong chiến trận, là đồng nghĩa với Thánh đạo Tám ngành nầy.” Sau khi Thế 
Tôn thuyết giảng như vậy, Ngài lại nói thêm: 

“Ai được tín, trí huệ, 
Thường xuyên liên kết lại, 
Lấy hổ thẹn làm cán, 

Lấy ý làm ách xe. 

Niệm là người đánh xe, 
Biết hộ trì, phòng hộ, 

Cỗ xe lấy giới luật 

Làm vật dụng cho xe. 
Thiền là trục bánh xe, 
Tỉnh tấn là bánh xe, 
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Xả là định thường hằng, 

Vô dục là nệm xe 

Vô sân và vô hại, 

Viễn ly là binh khí, 

Nhẫn nhục là áo giáp 

An ổn khởi khổ ách, 

Làm mục đích đạt đến, 

Cỗ xe được chuyển vận. 

Pháp nây tự ngã làm, 

Trở thành thuộc tự ngã. 

Là cỗ xe thù thắng, 

Vô thượng, không sánh bằng. 

Ngôi trên cỗ xe ấy, 

Bậc Trí thoát ly đời, 

Chắc chắn, không sai chạy, 

Họ đạt được chiến thắng. ” 
According to the “Supreme Vehicle” Sutta in the Samyutta Nikaya, volume four, In the 
morning, the Venerable Ananda dressed and, taking bowl and robe, entered Savatth1 for 
alms. The Venerable Ananda saw the brahmin JanusonI departing from Savatthi In an all- 
white chariot drawn by mares. The horses that were yoked to it were white, 1fs ornamenfs 
were white, the chariot was white, Its upholstery was white, the reins, goad, and canopy 
were white, his turban, clothes, and sandals were white, and he was being fanned by a 
white fan. People, having seen this, said: "Divine, indeed, sir, 1s the vehicle! It appears to 
be a divine vehicle, indeed, sir!" Then, when the Venerable Ananda said to the Blessed 
One about the divine vehicle. By that opportumty, the Buddha taught: “Ananda, this 
noble eightfold path 1s the divine vehicle and the vehicle of Dharma and the unsurpassed 
victory 1n battle. Right view, Ananda, when developed and cultivated, has as Its final goal 
the removal of lust, the removal of hatred, and the removal of delusion. Right Intention, 
Ananda, when developed and cultivated, has as 1ts final goal the removal of lust, the 
removal of hatred, and the removal of delusion. Right speech, Ananda, when developed 
and cultivated, has as 1fs final goal the removal of lust, the removal of hatred, and the 
removal of delusion. Right action, Ananda, when developed and cultivated, has as 1s 
final goal the removal of lust, the removal of hatred, and the removal of delusion. Right 
livelihood, Ananda, when developed and cultivated, has as 1s final goal the removal of 
lust, the removal of hatred, and the removal of delusion. Right effort, Ananda, when 
developed and cultivated, has as 1ts final goal the removal of lust, the removal of hatred, 
and the removal of delusion. Right mindfulness, Ananda, when developed and cultivated, 
has as 1s final goal the removal of lust, the removal of hatred, and the removal of 
delusion. Right concentration, Ananda, when developed and cultivated, has as 1fs final 
goal the removal of lust, the removal of hatred, and the removal of delusion. In this way, 
Ananda, It may be understood how this 1s a designation for this noble eightfold path: 'the 
divine vehicle' and the vehicle of Dhamma' and 'the unsurpassed victory In battle.” This 
1S what the Blessed One said. Having said this, the Sublime One, the Buddha, further said 
this: 
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“Hs qualiies oƒ ƒaith and wisdom 

Are always yoked evenly together. 
Shame is its pole, mind its yoke-tie, 
Mindfulness the watchƒul charioteer. 
The chariof's Ornammenf i$ Virfue, 

Hs axles medifatHion, energy ifs wheels; 
Equanimity keeps the burden balanced, 
Desirelessness is upholstery. 

Good will, non-harming, and seclusion: 
These are the chariof'S WeqDOHTV, 
Forbearance its anmour and shield, 

As íf rolls ftowards security from bondage. 
This divine vehicle unsurpassed 
Originates from within oneselƒ. 

The wise depart from the world ín it, 

Tn evitably winning the vicfory. ” 


(B) Sự Liên Hệ giữa Thiền và Bát Thánh Đạo 
The Relationship between Zen and The Eighffold Noble Path 


(B-1) Sự Liên Hệ giữa Thiền và Giới Học trong Bát Thánh Đạo 
The Relationship beiween Zen and 
the Branches oƒ Rules im the Eightƒold Noble Path 


(D _ Chánh Ngĩũ— Right Speech: 


1) 


2) 


Người tu Thiền không nên nói những gì sai với sự thật—Zen practitioners should not 
Speak whaf ¡is unfrue: Chánh ngữ là không nói những gì sai với sự thật, hoặc những lời 
chia rẽ và căm thù, mà chỉ nói những lời chân thật và có giá trị xây dựng sự hiểu biết và 
hòa giải. Chánh ngữ là nói lời thành thật và sáng suốt, nói hợp lý, nói không thiên vị, nói 
thẳng chứ không nói xéo hay xuyên tạc, nói lời thận trọng và hòa nhã; nói lời không tổn 
hại và có lợi ích chung. Nói đúng là không nói dối, không ba hoa, tán gẫu hay dèm pha. 
Chánh ngữ là một trong những phương cách có khả năng giúp chúng ta sống hòa ái giữa 
chúng ta và người khác và thế giới—Right speech means not speaking what is untrue, or 
using slanderous, abusive or harsh language; rather, speaking words which are honest and 
helpful, creating a vibration of peace and harmony. Right speech Iimplies sincere, sound, 
1mparftial, direct, not distorting, cautious, affable, harmless, useful words and discourses. 
Avoidance of lying, slander and gossip (false and idle talk), or abstaining from lying, tale- 
bearing, harsh words, and foolish babble. Right speech 1s one of the methods that can help 
us fo live in harmony with other people and the world. 

Chánh Ngữ và Giới học cho người tu Thiền— Right Speech and the Training oƒ Ethics for 
Zen Practitioners: Chánh Ngữ là một trong ba phần của Giới Học (hai phần khác là 
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Chánh Nghiệp và Chánh Mạng). Lời nói có thể làm ảnh hưởng đến hàng triệu người. 
Người ta nói rằng một lời nói thô bạo có thể làm tổn thương hơn vũ khí, trong khi một lời 
nói nhẹ nhàng có thể thay đổi cả trái tim và tâm hồn của một phạm nhân bướng bỉnh 
nhất. Vì vậy chánh ngữ trong Phật giáo bao hàm sự tôn trọng chân lý và phúc lợi của 
người khác. Chánh Ngữ bắt đầu với việc tránh xa bốn loại lời nói gây tốn hại: nói dối, 
nói lời ly gián, nói lời thô ác và nói chuyện phù phiếm. Chẳng những vậy, Phật tử thuần 
thành nên luôn cố gắng dùng lời nói như thế nào cho người khác được vui vẻ. Thay vì 
trút đi sự giận dữ và bực dọc lên người khác, Phật tử thuần thành nên nghĩ đến những 
cách hữu hiệu để truyền đạt những nhu cầu và cảm xúc của chúng ta. Ngoài ra, Chánh 
Ngữ còn là nói lời khen ngợi những thành tựu của người khác một cách chân tình, hay an 
ủi người đang buồn khổ, hay giảng Pháp cho người. Lời nói là một công cụ có công năng 
ảnh hưởng mạnh mẽ lên người khác, nếu chúng ta biết dùng lời nói một cách khôn ngoan 
thì sẽ có rất nhiều người được lợi lạc. Lời nói có thể làm ảnh hưởng đến hàng triệu 
người. Người ta nói rằng một lời nói thô bạo có thể làm tổn thương hơn vũ khí, trong khi 
một lời nói nhẹ nhàng có thể thay đổi cả trái tim và tâm hồn của một phạm nhân bướng 
bỉnh nhất. Vì vậy chánh ngữ trong Phật giáo bao hàm sự tôn trọng chân lý và phúc lợi 
của người khác, nghĩa là tránh nói dối, tránh nói xấu hay vu khống, tránh nói lời hung dữ, 
và tránh nói chuyện vô ích—Correct or Right Speech or Perfect Speech 1s one of the 
three higpher trainings 1n Ethics (two other trainngs are Right Action and Right 
Livelihood). Speech can Influence millions of people. It 1s said that a harsh word can 
wound more deeply than a weapon, whereas a gentle word can change the heart and 
mind of even the most hardened criminal. Therefore, right speech Implies respect for 
truth and respect for the well being of others. Right speech begins with avoiding four 
destructive actlons of speech: lying, divisive words, harsh words and idle talk. Not only 
that, devout Buddhists should always try to communicate In a way pleasing to others. 
Rather than venting our anger or frustration onto another, devout Buddhists should think 
about effective ways to communicate our needs and feelings to them. Besides, Right 
Speech also means to sincerely make an effort to notice and comment upon others” good 
qualities and achievements, or to console people In time of grief, or to teach people 
Dharma. Speech 1s a powerful tool to influence others and If we use 1t wisely, many 
people will benefit. Speech can Influence millions of people. It 1s said that a harsh word 
can wound more deeply than a weapon, whereas a gentle word can change the heart and 
mind of even the most hardened criminal. Therefore, right speech implies respect for 
truth and respect for the well being of others. lt 1s to say ripght speech means the 
avoidance of lying, backbiting or slander, harsh speech and idle talk. 


(H) Chánh Nghiệp— Righf Action: 

1) Người tu Thiền nên chọn cách sống chân chánh cho chính mình—Zen practitioners should 
choose a righf way to do things ƒor ourselves: Chánh nghiệp là chọn cách sống chân 
chánh cho chính mình, không sát sanh hại vật, không làm cho người khác khổ đau phiển 
não, không trộm cắp, không lấy những gì không phải là của mình, không tà dâm, cũng 
không vì những ham muốn của mình mà làm khổ đau người khác. Chánh nghiệp là hành 
động chân chánh, đúng với lẽ phải, có ích lợi chung. Luôn luôn hành động trong sự tôn 
trọng hạnh phúc chung; tôn trọng lương tâm nghề nghiệp của mình; không làm tổn hại 


2) 
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đến quyền lợi, nghề nghiệp, địa vị, danh dự, và tính mạng của người khác; giữ gìn thân 
khẩu ý bằng cách luôn tu tập mười nghiệp lành và nhổ dứt mười nghiệp dữ. Không ai 
trong chúng ta tránh được nghiệp quả; tuy nhiên, chúng ta có quyền lựa chọn cách phản 
ứng, vì nó hoàn toàn tùy thuộc vào chúng ta. Nói cách khác, lựa chọn cách sống chân 
chánh hay không chân chánh cho chính mình là tùy ở mình. Nói như vậy để thấy rằng 
những gì chúng ta đã gieo trong quá khứ thì nay chúng ta phải gặt, không có ngoại lệ; tuy 
nhiên, chúng ta có quyền cố gắng tu tập trong đời nây để ít nhất cuộc sống của mình 
trong hiện tại được an lạc hơn——RiIght action means to choose a right way to do things for 
ourselves, not killing, not Inflicting pain and afflictions on others, not stealing, not taking 
what 1s not ours, not committing sexual misconduct, and not causing suffering to others 
out of greed or desire for pleasant sensatlons. Right action Iinvolves action beneficial to 
both others and ourselves. We must always act for the happiness of the communIty, 
conforming to our sense of duty, without any ulterior motIve for damaging others” 
1nferesfs, occupations, positions, honors, or lives. We must also keep strict control of our 
"“action, speech, and mind,” carrying out ten meriforious actions and avoiding ten evil 
ones. Right action also means to abstain from inJuring living beings, from síealing and 
from unlawful sexual Intercourse. No one among us can avoid our past karma; however, 
we have the right to choose the right way to do things for ourselves. To say this so We can 
understand that we have to reap what we sowed In the past; however, we have the right 
to try to cultivate to have a more peaceful life in the present time. 

Chánh nghiệp và giới học cho người tu Thiền— Right Action and Trainings in Ethics for 
Zen Practitioners: Chánh Nghiệp là một trong ba pháp tu học cao thượng về Giới Học 
(hai pháp khác là Chánh Ngữ và Chánh Mạng). Như vậy chánh nghiệp bao hàm tôn trọng 
đời sống, tôn trọng tài sản và tôn trọng quan hệ cá nhân. Tôn trọng đời sống là không 
giết hại và không bảo người khác giết hại, tôn trọng tài sản là không trộm cắp và không 
bảo người khác trộm cắp, tôn trọng những quan hệ cá nhân là tránh tà dâm. Chánh 
Nghiệp là hành động chân chánh khiến cho chúng ta có thể tránh được ba việc làm tổn 
hại về thân (sát sanh, trộm cắp và tà dâm). Chánh Nghiệp dạy cho chúng ta ý thức được 
những tai hại mà chúng ta gây ra cho người khác. Thay vì làm những điều mà trước mắt 
chúng ta cảm thấy ưa thích thì chúng ta lại quan tâm đến tha nhân. Một khi có Chánh 
Nghiệp thì dĩ nhiên tự động các mối quan hệ của chúng ta với mọi người sẽ được tốt đẹp 
hơn và mọi người sẽ cảm thấy hạnh phúc hơn khi cùng sống với chúng ta. Chánh Nghiệp 
cũng bao gồm việc ra tay giúp đỡ người khác như phụ giúp người già cả, cứu trợ thiên tai 
bão lụt, hay cứu giúp người đang lâm nạn, vân vân—Right action 1s one of the three 
higher trainings in Ethics (two other trainings are Right Speech and Right Livelihood). 
Right action implies respect for life, respect for property, and respect for personal 
relatlonships. Respect for life means not to kill or tell others to Kill living beings, respect 
for property means not to steal or tell others to steal, respect for personal relationshIps 
means to avoid sexual misconduct (avoid adultery). Right action means acting properly. 
Right action can help us avoid creating the three destructive actions of the body (killing, 
stealing and unwise sexual behavior). Right action teaches us to be aware of the effects 
Of Our actions on others. Once we possess Right Action, Instead of doing whatever 
pleases us at the moment, we”lÏ be considerate of others, and of course, automatically our 
relatlonships wIll Iimprove and others will be happler In our company. Right Action also 
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includes giving old people a hand in thetr house work, helping storm and flood victims, 
and rescuing people from danger, and so on. 


(HIChánh Mạng— Right Livelihood: 

1) Người tu Thiền nên chọn cho mình một nghề để sống chân chánh—Zen practitioners 
should choose a right career for ourselves: Chánh mạng là chọn cho mình một nghề để 
sống chân chánh, không làm tổn hại đến người khác; nghề nghiệp nào không liên quan 
đến sự sát hại, trộm cắp hay không lương thiện. Chánh nghiệp là hành động chân chánh, 
đúng với lẽ phải, có ích lợi chung. Luôn luôn hành động trong sự tôn trọng hạnh phúc 
chung; tôn trọng lương tâm nghề nghiệp của mình; không làm tổn hại đến quyền lợi, 
nghề nghiệp, địa vị, danh dự, và tính mạng của người khác; giữ gìn thân khẩu ý bằng 
cách luôn tu tập mười nghiệp lành và nhổ dứt mười nghiệp dữ. Chánh nghiệp còn có 
nghĩa là tránh những hành động tà vạy, sống thanh khiết, không làm gì tổn hại đến tha 
nhân, không trộm cắp, không tà dâm. Chánh mạng là sự mở rộng về luật của chánh 
nghiệp đối với sinh kế của Phật tử trong xã hội. Chánh mạng còn có nghĩa là tạo ra của 
cải tài sản bằng những phương cách thích đáng. Phật tử thuần thành không nên nhúng tay 
tham gia vào loại hành động hay lời nói tổn hại để mưu sinh, hoặc giả xúi giục khiến 
người khác làm và nói như vậy. Trí tuệ và hiểu biết của đạo Phật phải được thể hiện vào 
đời sống của chúng ta, thì đạo đó mới được gọi là đạo Phật sống. Không ai trong chúng ta 
tránh được nghiệp quả; tuy nhiên, chúng ta có quyền lựa chọn cách phẩn ứng, vì nó hoàn 
toàn tùy thuộc vào chúng ta. Nói cách khác, chọn cho mình một nghề để sống chân 
chánh là tùy ở mình. Nói như vậy để thấy rằng những gì chúng ta đã gieo trong quá khứ 
thì nay chúng ta phải gặt, không có ngoại lệ; tuy nhiên, chúng ta có quyền cố gắng tu tập 
trong đời nầy để ít nhất cuộc sống của mình trong hiện tại được an lạc hơn—Right 
livelihood means to choose a right career for ourselves, which 1s not harmful to others; 
not having work which Involves killing, stealing or dishonesty. Right action Involves 
action beneficial to both others and ourselves. We must always act for the happiness of 
the community, conforming to our sense of duty, without any ulterior motive for 
damaging others” Interests, occupaflons, posiftlons, honors, or lives. We must also keep 
strict confrol of our "“action, speech, and mind,” carrying out fen meriforIous actlons and 
avoiding ten evil ones. Right action also means to abstain from inJuring living beings, 
from stealing and from unlawful sexual Intercourse. Perfect conduct also means 
avoidance of actions that conflict with moral discipline. Right livelihood means earning a 
living In a way that does not violate basic moral values. Right livelihood 1s an extension 
Of the rules of right action to our roles as breadwinners 1n socIety. Right Livelihood also 
means that to earn a living 1n an appropriate way. Devout Buddhists should not engage In 
any of the physical or verbal negative actions to earn a living, nor should we cause others 
to do so. Wisdom and understanding in Buddhism must be Integrated Into our lives, then 
Buddhism can be called a living Buddhism. No one among us can avoid our past karma; 
however, we have the right to choose a right career for ourselves because 1t 1s very much 
within our freedom. To say this so we can understand that we have to reap what we 
sowed In the past; however, we have the right to try to cultivate to have a more peaceful 
life In the present time. 
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Chánh Mạng và giới học cho người tu Thiền— Right Livelihood and Trainings in Ethics 
ƒor Zen Practitioners: Chánh Mạng là một trong ba pháp tu học cao thượng về Giới Học 
(hai pháp khác là Chánh Ngữ và Chánh Nghiệp). Chánh mạng là làm việc hay có nghề 
nghiệp chân chánh khiến cho chúng ta có thể tránh được ba việc làm tổn hại về thân (sát 
sanh, trộm cắp và tà dâm). Chánh mạng còn dạy cho chúng ta ý thức được những tai hại 
mà chúng ta gây ra cho người khác. Thay vì làm những điều mà trước mắt chúng ta cảm 
thấy ưa thích thì chúng ta lại quan tâm đến tha nhân. Đức Phật dạy: “Có năm loại sinh kế 
mà người Phật tử không nên làm là buôn bán súc vật để làm thịt, buôn bán nô lệ, buôn 
bán vũ khí, độc dược, và các chất say như ma túy và rượu. Năm loại nghề nghiệp này 
người Phật tử không nên làm vì chúng góp phần làm cho xã hội băng hoại và vi phạm 
nguyên tắc tôn trọng sự sống và phúc lợi của người khác.” Ngược lại, người Phật tử nên 
sống bằng những nghề nghiệp lương thiện, không làm hại mình hại người. Theo Kinh 
Hoa Nghiêm, chánh mạng là khí giới của Bồ Tát, vì xa rời tất cả tà mạng. Thiễn giả an 
định nơi pháp nầy thời có thể diệt trừ những phiền não, kiết sử đã chứa nhóm từ lâu của 
tất cả chúng sanh—Right livelihood ¡is one of the three higher trainings in Ethics (two 
other trainings are Right Speech and Right Action). Right livelihood means to have a right 
work or a right occupation that can help us avoid creating the three destructIve actions of 
the body (killing, stealing and unwise sexual behavior). Right livelihood teaches us to be 
aware of the effects of our actions on others. Once we possess Right Action, Iinstead of 
doing whatever pleases us at the moment, we”ll be considerate of others. The Buddha 
taught: ““There are five kinds of livelihood that are discouraged for Buddhists: trading In 
animals for food (selling animals for slaughter), slaves (dealing 1n slaves), arms (selling 
arms and lethal weapons), poIsons, and 1ntoxicants (drugs and alcohol, selling Intoxicating 
and/or poisonous drinks). These five are not recommended because they contribute to the 
destroy of societfy and violate the values of respect for life and for the welfare of others.” 
Right Livelihood 1s an extension of the rules of right action to our roles as breadwinners 
1n socIetfy. In the contrary, Buddhists should live by an honest profession that 1s free from 
harm to self and others. According to the Adornment Sutra, ripht livelihood 1s a weapon 
of enlightening beings, leading away from all wrong livelihood. Zen practitioners who 
abide by these can annihilate the afflictions, bondage, and compulsion accumulated by all 
senfient beIngs In the long night of ignorance. 


(B-2) Sự Liên Hệ giữa Thiền và Tuệ Học trong Bát Thánh Đạo 
The Relationship beiween Zen and 
the Branches 0ƒ Wisdom in the Eightƒold Noble Path 


Chánh Kiến— Right Understanding: 

Người tu Thiền nên cố gắng thấy được những luật thiên nhiên đang chỉ phối đời sống của 
mình—Zen practiioners should try to understand the natural laws which govern our 
everyday liƒe: Chánh kiến là nhận thấy một cách khách quan ngay thẳng: thấy thế nào thì 
ghi đúng thế ấy, không bị thành kiến hoặc tình cảm ảnh hưởng mà làm cho sự nhận xét bị 
sai lệch; biết phân biệt cái thật cái giả; nhận thức đạo lý chân chánh để tiến tới tu hành 
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giải thoát. Chánh kiến có nghĩa là thấy được những luật thiên nhiên đang chi phối đời 
sống của mình. Một trong những luật quan trọng là luật “Nhơn Quả', mỗi hành động đều 
sẽ mang đến một kết quả nào đó, không có bất cứ ngoại lệ nào. Không có chuyện 
'không thiện không ác' trong Phật giáo. Như vậy, thiển giả nên luôn nhớ rằng mỗi khi 
chúng ta hành động vì tham-sân-si, ắt khổ đau sẽ đến với mình. Ngược lại, khi chúng ta 
làm vì lòng từ bi hay trí tuệ, kết quả sẽ là hạnh phúc và an lạc. Phật tử chơn thuần nên 
luôn có tâm tỉnh thức để khôn khéo biết phối hợp luật nhơn quả vào cuộc sống hằng 
ngày của mình. Chánh kiến cũng có nghĩa là thấy và hiểu được cái tánh chân thật hay cái 
chân như của mình. Trong Phật Giáo, chánh kiến là sự hiểu biết về khổ hay tính chất bất 
toại nguyện của mọi hiện hữu duyên sanh, hiểu biết về nhân sanh khổ, về sự diệt khổ và 
con đường dẫn đến sự diệt khổ—Right understanding or right view is viewing things 
obJectively; seeing them and reporting them exactly as they are without being Influenced 
by preJudice or emotion. Right view helps differentiate the true from the false, and 
determines the true religious path for attaining liberation. Right understanding means to 
understand the natural laws which govern our everyday life. One of the most Important of 
these 1s the law of karma, the law of cause and effect, every action brings a cerfain result, 
without any exception. There 1s no such “no wholesome nor unwholesome” in Buddhism. 
Zen practitioners should always remember that whenever we act with greed, hatred, or 
delusion, pain and suffering come back to us. Ôn the conftrary, when our actions are 
motivated by generosity, love or wisdom, the results are happiness and peace. Devout 
Buddhists should always have a mindful mind to skilfully integrate the understanding of 
the law of karma Into our lives. Right understanding also means profoundly and subtly 
understand our true nature. In Buddhism, right understanding means the understanding of 
suffering or the unsatisfactory nature of all phenomenal existence, Ifs arIsing, IfS 
cessation and the path leading to Its cessation. 

Chánh kiến và Tuệ học cho người tu Thiền—Right Understanding and the training øƒ 
Wisdom ƒor Zen practitioners: 

Chánh Kiến là một trong hai phần học của Trí Tuệ (phần học khác là Chánh Tư Duy). 
Chánh kiến là thấy đúng bản chất, hiểu biết chân lý thật sự của mọi sự, không phải nhìn 
thấy chúng có vẻ như thế. Theo quan điểm Phật giáo, chánh kiến có nghĩa là tuệ giác, là 
sự hiểu biết thâm sâu, hay nhìn thấy được mặt dưới của sự việc qua lăng kính của Tứ 
Diệu Đế, lý nhân duyên, vô thường, vô ngã, vân vân. Chúng ta có thể tự mình đạt được 
chánh kiến hay hiểu biết chân lý do người khác chỉ bày. Tiến trình đạt được chánh kiến 
phải theo thứ tự, trước nhất là quan sát khác quan những việc quanh ta, kế thứ xem xét ý 
nghĩa của chúng. Nghĩa là nghiên cứu, xem xét, và kiểm tra, và cuối cùng là đạt được 
chánh kiến qua thiển định. Vào thời điểm này thì hai loại hiểu biết, tự mình hay thông 
qua người khác, trở nên không thể phân biệt được. Nói tóm lại, tiến trình đạt được chánh 
kiến như sau: quan sát và nghiên cứu, khảo sát một cách có trí tuệ những điều mình đã 
quan sát và nghiên cứu, và cuối cùng là tập trung tư tưởng để tư duy về cái mà mình đã 
khảo sát. Nói tóm lại, chánh kiến có nghĩa là sự hiểu biết về tứ diệu đế: khổ đế và tập 
đế hay những nguyên nhân khiến kéo dài dòng luân hồi sanh tử, diệt đế và đạo đế hay 
con đường đưa đến chấm dứt khổ đau và giải thoát hoàn toàn—Right Understanding or 
Right View 1s one of the two trainings in Wisdom (the other training 1s Right ThoughÐ). 
Right understanding can be said to mean seeing things as they really are, or 
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understanding the real truth about things, rather than simply seeing them as they appear 
to be. According to Buddhist point of view, 1t means Insight, penetrafive understanding, or 
seeing beneath the surface of things, etc., under the lens of the Four Noble Truths, 
Interdependent orIgination, Impermanence, Impersonaliy, and so forth. Right 
understanding can be acquired by ourselves or by acquiring the truths that are shown by 
others. The process of acquiring right understanding must follow the following order: first 
we must observe obJectively the facts which we are presented, then consider their 
sIpgnificance. Ït 1s to say first to study and then to consider and examine them, and finally 
aftainng right understanding through contemplation. At this point, the two types of 
understanding, either by ourselves or through others, become Indistinguishable. To 
summar1ize, the process of acqurring right understanding are as follows: to observe and to 
study, to examine Intellectually what we have observed and studied, to contemplate what 
we have examined. In short, Right Understanding means the understanding of the four 
noble truths: the truths of suffering and Its causes perpetuate cyclic existence, the truths 
Of cessation and the path are the way to liberation. Through Right understanding and right 
thought we eliminate greed, anger and ignorance: Qua chánh kiến và chánh tư duy chúng 
ta đoạn trừ tham, sân, si. The mind supported by wisdom wIll bring forth the Right 
Understanding which help us wholly and entirely free from the Intoxicatlon of sense 
desire (kama), from becoming (bhava), wrong views (ditthi) and 1gnorance (avIJja). 

Người tu theo Phật nên phát triển chánh kiến bằng cách nhìn mọi vật dưới ánh sáng của 
vô thường, khổ và vô ngã sẽ chấm dứt được luyến ái và mê lầm. Không luyến ái không 
có nghĩa là ghét bỏ. Ghét bỏ thứ gì mà chúng ta đã có và ưa thích trước đây chỉ là sự 
ghét bỏ tạm thời, vì sự luyến ái lại sẽ trở về với chúng ta. Mục đích của hành giả không 
phải là đi tìm sự khoái lạc, mà là đi tìm sự bình an. Bình an nằm ngay trong mỗi chúng ta, 
sự bình an được tìm thấy cùng chỗ giao động với khổ đau. Không thể nào tìm thấy sự 
bình an trong rừng sâu núi thắm. Bình an cũng không thể được ban phát bởi người khác. 
Hành giả tu thiền định là để theo dõi đau khổ, thấy nguyên nhân của nó và chấm dứt nó 
ngay bây giờ hơn là đương đầu với kết quả của nó về sau nầy——Buddhist practitioners 
should develop right understanding by seeing impermanence, suffering, and not-self In 
everything, which leads to detachment and loss infatuation. Detachment 1s not aversion. 
An aversion to something we once liked 1s temporary, and the craving for 1t will return. 
Practiioners do not seek for a life of pleasure, but to find peace. Peace 1s within oneself, 
to be found In the same place as agitation and suffering. It is not found 1n a forest or on a 
hilltop, nor 1s 1t given by a teacher. Practitioners meditate to Invesfigate suffering, see Ifs 
causes, and put an end to them right at the very moment, rather dealing with theIr effects 
later on. 

Chánh Kiến hướng dẫn Chánh Tỉnh Tấn và Chánh Niệm sẽ đem lại Chánh Định—Righi 
kffort and Right Mindfulness guided by Night Understanding brimg qabout Night 
Conceniration: Chánh kiến là trí tuệ như thật bản chất của thế gian. Muốn được vậy, 
chúng ta cần phải có sự thấu thị rõ ràng về Tứ Thánh Đế. Đó là Khổ đế, Tập đế, Diệt đế 
và Đạo đế. Đối với người có chánh kiến, khó có thể có cái nhìn mê mờ về mọi hiện 
tượng (chư pháp), vì người ấy đã vô nhiễm với mọi bất tịnh và đã đạt đến bất động tâm 
giải thoát (Akuppa ceto vimutti). Chánh kiến có nghĩa là hiểu biết các pháp như chúng 
thật sự là chứ không như chúng dường như là. Điều quan trọng là phải nhận thức được 
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rằng chánh kiến trong đạo Phật có một ý nghĩa đặc biệt khác hẳn với những gì thường 
được mọi người gán cho. Trong Phật giáo, Chánh kiến là soi chiếu tuệ giác trên năm thủ 
uẩn và hiểu được bản chất thật của nó, điều nầy có nghĩa là phải hiểu được chính thân 
tâm con người. Đó là trực nghiệm, tự quan sát thân tâm của chính mình. Chánh kiến là sự 
hiểu biết về khổ hay tính chất bất toại nguyện của mọi hiện hữu duyên sanh, hiểu biết 
về nhân sanh khổ, về sự diệt khổ và con đường đưa đến sự diệt khổ. Chánh kiến rất quan 
trọng trong Bát Chánh Đạo, vì bẩy phần còn lại đều do chánh kiến hướng dẫn. Chánh 
kiến đoan chắc rằng các tư duy chân chánh đã được duy trì và nhiệm vụ của nó là sắp 
xếp lại các ý niệm; khi những tư duy và ý niệm nầy đã trở nên trong sáng và thiện lành 
thì lời nói và hành động của chúng ta cũng sẽ chân chánh như vậy. Lại nữa, chính nhờ có 
chánh kiến mà người ta từ bỏ được những tinh tấn có hại hay bất lợi, đồng thời tu tập 
chánh tinh tấn hỗ trợ cho sự phát triển chánh niệm. Chánh tinh tấn và chánh niệm có 
chánh kiến hướng dẫn sẽ đem lại chánh định. Như vậy chánh kiến được xem là động lực 
chính trong Phật giáo, thúc đẩy các phần khác trong Bát Chánh Đạo vận hành trong mọi 
sự tương quan hoàn chỉnh. Có hai điều kiện cần thiết để đưa tới chánh kiến; do nghe 
người khác, nghĩa là nghe chánh pháp (saddhamma) từ nơi người khác; và do như lý tác 
ý. Điều kiện thứ nhất thuộc về bên ngoài, nghĩa là những gì chúng ta thu thập được từ 
bên ngoài; trong khi điều kiện thứ hai nằm ở bên trong, đó là những gì chúng ta tu tập, 
hay những gì ở trong tâm của chúng ta. Những gì chúng ta nghe tạo thành thức ăn cho tư 
duy và hướng dẫn chúng ta trong việc thành hình những quan điểm riêng của mình. Do 
vậy, nghe là điều rất cần thiết, nhưng chỉ đối với những gì liên quan đến chánh kiến, và 
nên tránh tất cả những lời nói bất thiện của người khác, vì nó làm cần trổ tư duy chân 
chính. Điều kiện thứ hai là tác lý như ý, khó tu tập hơn, vì nó đòi hỏi phải có sự tỉnh giác 
thường xuyên trên những đối tượng chúng ta gặp trong cuộc sống hằng ngày. Tác lý như 
ý thường được dùng trong các bài pháp có ý nghĩa rất quan trọng, vì nó có thể làm cho 
chúng ta thấy được các pháp một cách sâu xa hơn. Từ “Yoniso” có nghĩa là bằng đường 
ruột, thay vì chỉ trên bể mặt nông cạn. Do đó, diễn đạt theo lối ẩn dụ, thì đó là sự chú ý 
triệt để hay sự chú ý hợp lý. Hai điều kiện nghe và tác ý như lý phối hợp với nhau sẽ 
giúp cho việc phát triển chánh kiến. Người tầm cầu chân lý sẽ không thỏa mãn với kiến 
thức bể mặt, với cái giả tưởng hời hợt bên ngoài của chư pháp, mà muốn tìm tòi sâu hơn 
để thấy những gì nằm ngoài tầm thấy của mắt thường. Đó là loại nghiên cứu được Đức 
Phật khuyến khích, vì nó dẫn đến chánh kiến. Người có đầu óc phân tích tuyên bố một 
điều gì sau khi đã phân tích chúng thành những tính chất khác nhau, được sắp đặt lại theo 
hệ thống, làm cho mọi việc trở nên rõ ràng dễ hiểu, người ấy không bao giờ tuyên bố 
một điều gì khi chúng còn nguyên thể, mà sẽ phân tích chúng theo những nét đặc thù sao 
cho sự thật chế định và sự thật tuyệt đối có thể được hiểu rõ ràng không bị lẫn lộn. Đức 
Phật là một bậc toàn giác, một nhà phân tích đã đạt đến trình độ tuyệt luân. Cũng như 
một nhà khoa học phân tích con người thành các mô và các mô thành các tế bào. Đức 
phật cũng phân tích các pháp hữu vi thành những yếu tố cơ bản, cho đến khi đã phân tích 
thành những pháp cùng tột, không còn có thể phân tích được nữa. Đức Phật bác bỏ lối 
phân tích nông cạn, không tác ý như lý, có khuynh hướng làm cho con người trở nên đần 
độn và ngăn trở việc nghiên cứu tìm tòi vào bản chất thật sự của chư pháp. Nhờ chánh 
kiến mà người ta thấy được tác động nhân quả, sự sanh và sự diệt của các pháp hữu vi. 
Thật tánh của chư pháp chỉ có thể nắm bắt theo cách đó, chớ không phải do niềm tin mù 
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quáng, tà kiến, sự suy diễn hay ngay cả bằng triết lý trừu tượng mà chúng ta có thể hiểu 
được sự thật của chư pháp. Theo Kinh Tăng Chi Bộ, Đức Phật dạy: “Pháp nây dành cho 
người có trí chứ không phải cho người vô trí.” Trong các kinh điển, Đức Phật luôn giải 
thích các pháp hành và các phương tiện để đạt đến trí tuệ và tránh những tà kiến hư 
vọng. Chánh kiến thấm nhuần toàn bộ giáo pháp, lan tỏa đến mọi phương diện của giáo 
pháp, và tác động như yếu tố chánh của phật giáo. Do thiếu chánh kiến mà phàm phu bị 
trói buộc vào bản chất thật của cuộc đời, và không thấy được sự thật phổ quát của cuộc 
sống là khổ, thậm chí họ còn không muốn hiểu những sự thật nầy, thế nhưng lại vội kết 
án giáo pháp nhà Phật về Tứ Diệu Đế là bi quan yếm thế. Có lẽ đây cũng là điều tự 
nhiên, vì đối với những người còn mãi mê trong những lạc thú trần gian, những người lúc 
nào cũng muốn thỏa mãn các giác quan và chán ghét khổ, thì ngay cả ý niệm về khổ nầy 
cũng đã làm cho họ bực bội và xoay lưng lại với nó. Tuy nhiên, họ không nhận ra rằng 
cho dù họ có lên án cái ý niệm về khổ nầy, và cho dù họ có trung thành với chủ nghĩa lợi 
ích cá nhân, và lạc quan về các pháp, họ vẫn bị đè bẹp bởi tính chất bất toại nguyện cố 
hữu của cuộc đời—Right Understanding, in the ultimate sense, ¡s to understand life as it 
really 1s. For this, one needs a clear comprehension of the Four Noble Truths, namely: the 
Truth of Suffering or Unsatisfactoriness, the Arising of Suffering, the Cessation of 
Suffering, and the Path leading to the Cessation of Suffering. Right understanding means 
to understand things as they really are and not as they appear to be. It Is Iimporfant to 
realize that right understanding in Buddhism has a specilal meaning which differs from 
that popularly attributed to 1t. In Buddhism, right understanding 1s the application of 
Iinsieght to the five aggregates of clinging, and understanding their true nature, that 1S 
understanding oneself. lt is self-examination and self-observation. Right understanding 1s 
the understanding of suffering or the unsatisfactory nature of all phenomenal existence, 
1fS arISing, Ifs cessatlon, and the path leading to 1s cessation. Right understanding 1s of the 
highest important in the Eightfold Noble Path, for the remaining seven factors of the path 
are guided by it. It ensures that right thoughts are held and 1t co-operates Ideas; when as a 
result thoughts and ideas become clear and wholesome, man”s speech and action are also 
brought into proper relation. Moreover, it 1s throuph right understanding that one ø1ves up 
harmful or profitless effort and cultivates right effort which aids the development of right 
mindfulness. Right effort and right mindfulness guided by right understanding bring about 
right concentration. Thus, ripht understanding, which 1s the main spring in Buddhism, 
causes the other limbs of the co-ordinate system to move 1n proper relation. There are 
two conditions that are conducive to ripht understanding: Hearing from others, that 1s 
hearing the Correct Law (Saddhamma), from others (Paratoghosa), and systematic 
attention or wIse attention (Yoniso-manasikara). The first condition 1s external, that 1s, 
what we get from outside, while the second 1s Internal, what we cultivate (manasikara 
literally means doing-in-the-mind). What we hear gIves us food for thought and guides us 
1n forming our own views. Ït 1s, therefore, necessary to listen, but only to that which 1s 
conducive to right understanding and to avoid all the harmful and unwholesome 
utterances of others which prevent straight thinking. The second condition, systematic 
attention, 1s more dđifficult to cultivate, because 1t entails constant awareness of the things 
that one meets with in everyday life. The word “Yoniso-manasIkara” which 1s often used 
in the discourses 1s most Iimportant, for It enables one to see things deeply. “Yoniso” 
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lierally means by-way-of-womb Instead of only on the surface. Metaphorically, 
therefore, 1t 1s “radical' or “reasoned attention'. These two conditions, learning and 
systematic attention, together help to develop right understanding. One who seeks truth 1s 
not satisfled with surface knowledge, with the mere external appearance of things, but 
wants to dig deep and see what 1s beyond the reach of naked eye. That 1s the sort of 
search encouraged in Buddhism, for 1t leads to right understanding. The man of analysIs 
states a thing after resolving 1t Into Ifs varlous qualites, which he puts In proper order, 
making everything plain. He does not state things unitarily, looking at them as a whole, 
but divides them up according to their oufstanding features so that the conventional and 
the highest truth can be understood unmixed. The Buddha was discriminative and 
analytical to the highest degree. As a sclentist resolves a limb Into fissues and the tissues 
into cells, the Buddha analyzed all component and conditioned things 1nto thelr 
fundamental elements, right down to their ultimates, and condemned shallow thinking, 
unsystematic attention, which tends to make man muddle-headed and hinders the 
Invesfigation of the true nature of things. It 1s throuph right understanding that one sees 
cause and effect, the arising and ceasing of all conditioned things. The truth of the 
Dhamma can be only grasped In that way, and not through blind belief, wrong view, 
speculatlon or even by abstract philosophy. According to the Anguttara Nikaya, the 
Buddha says: “This Dhamma 1s for the wise and not for the unwise.” The Nikaya also 
explains the ways and means of attaining wisdom by stages and avoiding false views. 
Right understanding permeates the entire teaching, pervades every part and aspect of the 
Dhamma and functions as the key-note of Buddhism. Due to lack of right understanding, 
the ordinary man 1s blind to the true nature of life and fails to see the universal fact of 
life, suffering or unsatisfactoriness. He does not even try to grasp these facts, but hastily 
considers the doctrine as pessimism. It 1s natural perhaps, for beings engrossed In 
mundane pleasures, beings who crave more and more for gratification of the senses and 
hate pain, to resent the very Idea of suffering and turn their back on 1t. They do not, 
however, realize that even as they condemn the idea of suffering and adhere to theIr own 
convenilent and optimistic view of things, they are still being oppressed by the ever 
recurring unsatisfactory nature of lIfe. 


(TH) Chánh Tư Duy— Right Thought: 

1) Người tu Thiền không bị chỉ phối bởi những cảm giác tham lam, sân hận và tàn độc—Zen 
practitioners should be free from sensual desire, ilÏ-wil, and cruelry: Chánh tư duy là 
những tư tưởng không bị chi phối bởi những cảm giác tham lam, sân hận và tàn độc. Tư 
tưởng không bị chi phối bởi những ác tâm có nghĩa là chúng ta không bị cai quả bởi sự 
giận dữ, vì giận dữ có khả năng thiêu đốt chúng ta và những người chung quanh nếu 
chúng ta không cẩn thận. Tư duy chân chánh là những tư duy có liên quan đến sự xuất ly 
(Nekkhamma-samkappa), tư duy vô sân hay từ ái (Avyapada-samkappa). Những tư duy 
nầy cần được tu tập và mở rộng đến muôn loài chúng sanh bất kể chủng tộc, giai cấp, 
dòng dõi hay tín ngưỡng, vì chúng bao trùm mọi loài có hơi thở, không có những giới hạn 
quy định. Chánh tư duy là suy nghĩ đúng với lẽ phải, có lợi cho mình, và có lợi cho người 
khác. Suy nghĩ những hành vi lầm lỗi, những tâm niệm xấu xa cần phải cải sửa. Suy nghĩ 
giới định tuệ để tu tập giải thoát. Suy xét vô minh là nguyên nhân của mọi sự đau khổ, là 
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nguồn gốc của mọi tội ác; suy nghĩ tìm phương pháp đúng để tu hành giải thoát cho mình 
và cho người. Nghĩ đúng là ý nghĩ từ bỏ mọi dục vọng tham sân si. Nghĩ đúng là luôn 
nghĩ về lòng khoan dung và nhân từ với mọi loài. Nhờ thiển quán mà ta có khả thể nhận 
diện và buông bỏ ác tâm, khi đó tâm ta sẽ trở nên nhẹ nhàng và thoải mái, bản chất 
thương yêu của tâm sẽ tự nhiên hiển lộ. Cũng nhờ thiển quán mà ta có khả thể nhận diện 
và buông bỏ tâm tánh tàn bạo, khi đó chúng ta sẽ có tâm thương xót những ai bị đau khổ 
và muốn cứu giúp họ—Right thought means thoughts that are free from sensual desire, 
1ll-will, and cruelty. Thoughts free from 1Ïl-will means thoughts that are free from anger, 
for when anger Is burning in the mind, both us and people around us wIll suffer. Right 
thoughts Iincludes thoughts of renunciation, good wIll, and of compassion, or non-harm. 
These thoughts are to be cultivated and extended towards all living beings regardless of 
race, caste, clan, or creed. As they embrace all that breathes there are no compromising 
limitatons. Right thought means that our reflection must be consistent with common 
sense, useful both to others and ourselves. We must strIve to correct our faults, or change 
our wicked opinions. While meditating on the noble formula of “Precept, Concentration, 
and Wisdom,” we must realize that “ignorance” 1s the main cause of suffering, the root of 
all wicked acts; therefore, we must look for a way to get rid of suffering for us and for 
others. A mind free from sensual Iust, 1l-will and cruelty. Right thought means resolve In 
favour of renunciation, goodwill and nonharming of sentient beings. Through meditation, 
we can recognize anger and let It go. At that time, the mind becomes light and easy, 
expressing 1ts natural loving-kindness. Also through meditation, we can recognize cruelty 
and let It go. At that time, we will have the mind of understanding the suffering of others 
and wanting to alleviate 1t. 

Chánh tư duy và Tuệ học cho người tu Thiền— Right Thought and the training in Wisdom 
ƒor Zen practitioners: Chánh Tư Duy là một trong hai phần học của trí tuệ (phần khác là 
Chánh Kiến). Chánh tư duy có nghĩa là tránh luyến ái và sân hận. Theo Phật giáo, nguồn 
gốc của khổ đau và phiển não là vô minh, luyến ái và sân hận. Trong khi chánh kiến loại 
bỏ vô mình thì chánh tư duy loại bổ luyến ái và sân hận; vì vậy chánh kiến và chánh tư 
duy cùng nhau loại bổ nguyên nhân của khổ đau và phiền não. Để loại bỏ luyến ái và 
tham lam, chúng ta phải trau dổi buông bỏ, trong khi muốn loại bỏ sân hận và giận dữ 
chúng ta phải trau dổi lòng yêu thương và bi mẫn. Buông bỏ phát triển bằng cách suy 
gẫm về bản chất bất toại nguyện của đời sống, đặc biệt là bản chất bất toại của lạc thú 
giác quan. Lạc thú giác quan cũng giống như nước mặn, càng uống càng khát. Do hiểu 
biết bản chất bất toại của cuộc sống, và công nhận những hậu quả không được ưa thích 
của lạc thú giác quan, chúng ta có thể trau dồi sự buông bỏ và không luyến chấp một 
cách dễ dàng. Chúng ta có thể phát triển lòng yêu thương và bi mẫn do công nhận sự 
bình đẳng thiết yếu ở chúng sanh mọi loài. Giống như con người, tất cả chúng sanh đều 
sợ chết và run rẩy trước hình phạt. Hiểu thấu điều này chúng ta không nên giết hại hay 
làm cho chúng sanh khác bị giết hại. Cũng giống như con người, tất cả chúng sanh đều 
muốn sống và hạnh phúc. Hiểu thấu điều này, chúng ta không nên tự cho mình cao hơn 
người khác hay đánh giá mình khác với cách mà chúng ta đánh giá người khác. Chánh Tư 
Duy có nghĩa là những tư duy không cố chấp, từ ái và bất tổn hại. Ở mức độ cao hơn, 
Chánh Tư Duy chỉ cho loại tâm thức có khả năng giúp chúng ta phân tích tánh không 
một cách vi tế, để nhận biết được tính không một cách trực tiếp—Right Thought is one of 
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the two trainings in Wisdom (the other training is Right View or Right Understanding). 
Right thought or right thinking means avoiding attachment and aversion. According to 
Buddhism, the causes of suffering and afflictions are said to be 1gnorance, attachment, 
and aversion. When ripht understanding removes Ignorance, ripht thought removes 
attachment and aversion; therefore, ripht understanding and right thought remove the 
causes of suffering. To remove attachment and greed we must cultivate renunciation, 
while to remove aversion and anger we must cultivate love and compassion. 
Renunciation 1s developed by contemplating the unsatisfactory nafure of existence, 
especially the unsatisfactory nature of pleasures of the senses, for pleasures of the sens 
are likened to salt water, the more we drink, the more we feel thirsty. Through 
understanding the unsatisfactory nature of existence and recognizing the undesirable 
consequences of pleasures of the senses, we can easily cultivate renunciaton and 
detachment. To develop love and compassion through recognIizing the essential equality 
of all living beings. Like human beings, all other beings fear death and tremble at the 
idea of punishment. Understanding this, we should not KkiIlI other beings or cause them to 
be killed. Like human beings, all other beings desire life and happiness. Understanding 
this, we should not place ourselves above others or regard ourselves any differently from 
the way we regard others. Ripht thought means the thoughts of non-attachment, 
benevolence and non-harmfulness. Ôn a deeper level, Right Thought refers to the mind 
that subtly analyzes Emptiness, thus leading us to perceive I1 directly. 


(B-3) Chánh Tình Tấn-Chánh Niệm-Chánh Định 
Right kJƒort-Right Remembrance-Right Concentration 


Chánh Tỉnh Tấn— Right EjJfort: 

Người tu Thiền nên chuyên cần siêng năng làm lợi mình và lợi người—Zen practitioners 
should be always hard-working, helpful to others and ourselves: Chánh tỉnh tấn có nghĩa 
là chuyên cần siêng năng làm lợi mình và lợi người; không làm những việc bất chính như 
sát hại, gian xảo, đàng điếm, cờ bạc, ác độc và bỉ ổi, vân vân; ngược lại phải chú tâm 
làm những việc lành, tạo phước nghiệp. Chánh tin tấn còn có nghĩa là nỗ lực đúng có 
nghĩa là cố gắng không cho phát khởi những điều tà vạy, cố gắng vượt qua những tà vạy 
đang mắc phải, cố gắng làm nẩy nở những điều thiện lành chưa nẩy nở, cố gắng phát 
huy những điều thiện lành đã phát khởi. Chánh tinh tấn còn có nghĩa là vun bồi thiện 
nghiệp cùng lúc nhổ bỏ ác nghiệp. Khi tu tập chánh tinh tấn chúng ta cần phải thực hành 
với những tư duy của chúng ta. Nếu suy xét chúng ta sẽ thấy rằng những tư duy nầy 
không phải lúc nào cũng là thiện lành trong sáng. Đôi khi chúng chỉ là những tư duy bất 
thiện và ngu xuẩn, mặc dù không phải lúc nào chúng ta cũng bộc lộ chúng thành lời nói 
hay hành động. Như vậy, nếu chúng ta cứ để cho những tư duy nây khởi lên, đó là một 
dấu hiệu không tốt, vì khi một tư duy không thiện lành được phép tái diễn nhiều lần, nó 
sẽ thành thói quen. Vì thế, điều thiết yếu là phải nỗ lực không để cho những tư duy bất 
thiện nầy tới gần, vì cho đến khi nào chúng ta thành công trong việc chế ngự chúng, 
những tư duy bất thiện nầy vẫn sẽ xâm chiếm tâm chúng ta. Không phải chỉ trong những 
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giờ hành thiển chúng ta mới để ý đến tính chất vô cùng quan trọng của chánh tinh tấn. 
Chánh tinh tấn cần phải được thường xuyên tu tập bất cứ khi nào và bất cứ ở đâu có thể 
được. Trong mọi lời nói của chúng ta, mọi hành động của chúng ta và cách cư xử của 
chúng ta trong đời sống hằng ngày, chúng ta cần chánh tinh tấn để thực hiện những bổn 
phận của chúng ta một cách toàn hảo. Nếu chúng ta thiếu chánh tính tấn hay đức tính 
nhiệt tâm tinh cần nầy, chúng ta có thể bị những trạng thái hôn trầm và lười biếng khuất 
phục, thì chắc chắn không thể nào chúng ta có thể tiến triển việc tu tập được——Right 
effort means we must be always hard-working, helpful to others and ourselves. Do not 
KiH, cheat, or lead a wanton, gamble life. On the confrary, always try to perform good 
deeds for having good karma. Correct (Right or Perfect) Zeal or Effort or Energy also 
means to try to avoid the arising of evil, demeriforious things have not yet arisen. Try to 
overcome the evil, demeritorious things that have already arisen. At the same time, try to 
produce meritorious things that have not yet arisen and try to maintain the meriforIous 
things that have already arisen and not let them disappear, but to bring them to growth, to 
maturity and to the full perfection of development. Right effort also means cultivation of 
what 1s karmically wholesome and avoidance of what 1s karmically unwholesome. When 
developing right effort we must be sincere about our thoughts. If we analyze them we 
will find that our thoughts are not always good and wholesome. At times they are 
unwholesome and foolish, thousgh we may not always express them In words and actIons 
or both. Now 1f we allow such thoughts to rise repeatedly, 1t is a bad sign, for when an 
unhealthy thought 1s allowed to recur again and again, 1t tends to become a habit. It 1s, 
therefore, essential to make a real effort to keep unwholesome thoughts away from us. 
Until we succeed in stopping them to rise In our mind, unhealthy thoughts wIll always be 
taking possesslon of our mind. lt is not only during the time of meditation that we need to 
cultivate our right effort. Right effort should be cultivated always whenever possIble. In 
all our speech, actions and behavior, in our daily life, we need right effort to perform our 
duties wholeheartedly and successfully. If we lack right effort and give In to sloth and 
indolence, we can not proceed with our cultivation. 

Thiền và Chánh Tỉnh Tấn cho người tu Thiền—Zen and Right Effort for Zen practitioners: 
Chánh Tinh Tấn là một trong ba phần học của Thiền Định (hai phần học khác là Chánh 
Niệm và Chánh Định). Theo Phật giáo, chánh tinh tấn là trau đồi một thái độ tự tin của 
tâm, chú ý và tỉnh thức: Chánh tinh tấn là sự nỗ lực trau dồi thái độ tự tin đối với công 
việc hay đảm nhận và theo đuổi nhiệm vụ bằng nghị lực và ý chí thi hành nhiệm vụ ấy 
cho đến cùng. Để tiến bộ trên con đường đạo, chúng ta cần phải nỗ lực trong việc tu tập 
theo Chánh Pháp. Nhờ nhiệt tâm tinh cần chúng ta có thể làm cho những hành động quấy 
ác ô nhiễm mà mình đã làm trước đây trở nên thanh tịnh, đồng thời ngăn ngừa những 
hành động này phát sinh trong tương lai. Lại nữa, tinh cần rất cần thiết để duy trì đức 
hạnh mà chúng ta đã tu tập, cũng như xây dựng những đức hạnh mới trong tương lai. 
Nhiệm vụ của chánh tin tấn là để cảnh giác và chặn đứng những tư duy không lành 
mạnh, đồng thời tu tập, thúc đẩy, duy trì những tư duy thiện và trong sáng đang sanh 
trong tâm hành giả—Right effort is one of the three trainings in meditation (two other 
trainings are Right Mindfulness and Right Concentration). Right effort means cultivating 
a confident attitude toward our undertakings, taking up and pursuing our task with energy 
and a will to carry them through to the end. In Buddhism, right effort means cultivating a 
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confident attitude of mind, being attentive and aware. To progress on the path, we need 
to put our energy Into Dharma practice. With enthuslastic effort, we can purIfy negative 
actions already done to prevent doing new ones ¡n the future. In addition, effort also 1s 
necessary to maintain the virtuous states we”ve already generated, as well as to induce 
new ones 1n the fufure. 


(II) Chánh niệm theo qua điểm Thiền Định— Samyag-smrti in the view oƒ Meditation: 

1) Người tu Thiền nên chú tâm đúng và nên tưởng đến sự thật và chối bỏ tà vạy—Zen 
pracHtioners have correct memory which retains the true and excludes the ƒalse: Chánh 
niệm là nhớ đúng, nghĩ đúng là giai đoạn thứ bảy trong Bát Thánh đạo. Nhìn vào hay 
quán vào thân tâm để luôn tỉnh thức. Chánh niệm có nghĩa là ha mọi phân biệt mà niệm 
thực tính của chư pháp. Chánh niệm là nhớ đến những điều hay lẽ phải, những điều lợi 
lạc cho mình và cho người. Theo Bát Chánh Đạo, chánh niệm là “Nhất Tâm” và Thiền 
sẽ giúp hành giả có được Chánh Niệm. Nhờ Thiển mà chúng ta luôn tỉnh thức. Thật vậy, 
trong cuộc sống hằng ngày, chúng ta nên luôn tỉnh thức về những điều chúng ta suy nghĩ, 
nói năng và hành động. Chúng ta phải tập trung tư tưởng vào mọi việc trước khi chúng ta 
có thể làm tốt được. Tỷ như, nếu chúng ta tập trung tư tưởng trong lớp học, chúng ta sẽ 
không bỏ sót những lời dạy của thầy cô. Chánh niệm còn có nghĩa là ức niệm hay nghĩ 
nhớ tới cảnh quá khứ, nhớ đến lỗi lầm cũ để sửa đổi, nhớ ân cha mẹ thầy bạn để báo 
đáp, nhớ ân tổ quốc để phụng sự bảo vệ; nhớ ân chúng sanh để giúp đở trả đến; nhớ ân 
Phật Pháp Tăng để tinh tấn tu hành. Chánh niệm còn có nghĩa là quán niệm hay quán sát 
cảnh hiện tại và tưởng tượng cảnh tương lai. Chúng ta nên quán tưởng đến cảnh đời đau 
khổ, bệnh tật, mê mờ của chúng sanh mà khuyến tu; tưởng niệm làm những điều lợi ích 
chung, không thối lui, không e ngại khó khăn nhọc nhằn. Chánh niệm còn có nghĩa là 
chú tâm đúng là tưởng đến sự thật và chối bỏ tà vạy. Lúc nào cũng tỉnh táo dẹp bỏ tham 
lam và buồn khổ của thế tục. Chánh niệm còn có nghĩa là lúc nào cũng tỉnh giác về thân 
thể, cảm xúc, tư tưởng cũng như những đối tác bên ngoài —Right remembrance, the 
seventh of the eightfold noble path, means remembering correctly and thinking correctly. 
The looking or contemplating on the body and the spirit In such a way as to remain 
ardent, self-possessed and mindful. Right remembrance means looking on the body and 
SpIrit in such a way as to remain ardent, self-possessed and mindful, having overcome 
both hankering and deJection. Right mindfulness means to gIve heed to good deed for our 
own benefit and that of others. According to the eightfold noble path, right mindfulness 
means the one-pointedness of the mind, and Zen will help practitioner to have Right 
Remmbrance. Through Zen we always have Right mindfulness. In fact, In our daily life 
activifles, we should always be aware and attentive. We should always be aware of what 
we think, say and do. We must concenfrate on everything we do before we can do 1t well. 
For Instance, IŸ we concentrate 1n class, we would not miss anything the teacher says. 
Right mindfulness also means remembrance I1ncluding old mistakes to repent of and deep 
grattude towards parents, country, humankind, and Buddhist Triple Gems. Right 
mindfulness also means the reflection on the present and future evenfs or situatlons. We 
must medifate upon human sufferings that are caused by Ignorance and decide to work 
for alleviating them, irrespective of possible difficulties and boredom. Correct Memory 
which retains the true and excludes the false. Dwell in contemplation of corporeality. Be 


2) 


684 


mindful and puting away worldly greed and grlef. Correct mindfulness also means 
ongoing mindfulness of body, feelings, thinking, and obJects of thought. 


Thiền Định và Chánh niệm theo Phật giáo Nguyên Thủy—Zen and Right mindfulness 
according to the Theravada Buddhism: Theo Phật giáo Nguyên Thủy, niệm được xem 
như là một sợi dây mạnh mẽ vì nó giữ một vai trò quan trọng trong cả hai loại thiển định 
là tịnh trú và biệt quán. Niệm là một cơ năng nào đó của tâm và vì vậy, nó là một yếu tố 
của tâm hay một tâm sở. Không có niệm, một tâm sở tối quan trọng, chúng ta không có 
khả năng nhận ra bất cứ thứ gì, không thể hay biết đầy đủ các tác phong của chính mình. 
Được gọi là chánh niệm, vì nó vừa tránh chú tâm sai lạc, mà cũng vừa tránh cho tâm để 
ý vào những điều bất thiện, và đàng khác nó hướng dẫn tâm của hành giả trên con đường 
chân chánh, trong sạch và giải thoát mọi phiền trược. Chánh niệm làm bén nhạy khả 
năng quan sát của hành giả, và hỗ trợ chánh tư duy và chánh kiến. Hiểu biết và suy tư 
được có trật tự cũng nhờ chánh niệm. Trong hai kinh Niệm Xứ và Nhập Tức Xuất Tức 
Niệm, Đức Phật dạy rõ ràng làm cách nào một hành giả có thể hay biết luồng tư tưởng 
của mình, tỉnh giác theo dõi, ghi nhận và quan sát từng ý nghĩ của chính mình, từ tốt cũng 
như xấu. Cả hai bài kinh đều cảnh giác chúng ta không nên xao lãng và mơ mộng, cũng 
như thúc hối chúng ta nên luôn canh chừng và luôn giữ tâm chánh niệm. Kỳ thật, một 
hành giả chuyên cần tu niệm sẽ ghi nhận rằng chính nhờ sự kiện đọc lại kinh điển sẽ làm 
cho chúng ta tỉnh giác hơn, quyết tâm hơn, và thận trọng chú niệm nhiều hơn. Khỏi nói ai 
trong chúng ta cũng biết rằng chánh niệm là một đức độ mà không ai có thể xem thường 
được. Như vậy việc tu tập chánh niệm thật là thiết yếu trong thời buổi hỗn tạp mà chúng 
ta đang sống đây trong khi rất nhiều người phải gánh chịu khổ đau vì tâm trí mất thăng 
bằng. Chánh niệm là một phương tiện mang lại tịnh trụ, làm thăng tiến chánh kiến và 
chánh mạng. Chánh niệm là một yếu tố tối cần thiết cho những hành động của chúng ta 
trong đời sống hằng ngày cũng như cho tâm linh —According to Theravada Buddhism, 
mindfulness 1s considered as the strongest strand for it plays an Important role In the 
acquisition of both calm and Insight. Mindfulness 1s a certain function of the mind, and 
therefore , a mental factor. Without this all Iimportant factor of mindfulness one cannot 
cognize sense-obJects, one cannot be fully aware of one*s behavior. It 1s call right 
mindfulness because 1t avoids misdirected attention, and prevents the mind from paying 
aftention to things unwholesome, and guides 1ts possessor on the right path to purity and 
freedom. Right mindfulness sharpens the power of observation, and assIsts rIight thinking 
and right understanding. Orderly thinking and reflection 1s conditioned by man”s right 
mindfulness. In the Satipatthana and Anapanasati sutras, the Buddha sfates clearly how a 
meditator becomes aware of his thoughts, mindfully watching and observing each and 
every one of them, be they good or evil, salutary or otherwise. The sutras warn us againsf 
negligence and day-dreaming and urges us to be mentally alert and watchful. Às a matter 
of fact, the earnest student will note that the very reading of the điscourse, at times, 
makes him watchful, earnest and serious-minded. It goes without saying that right 
mindfulness 1s a quality that no sensible man would treat with contempt. Thus, If 1s truly 
essential to cultivate mindfulness In this confused age when so many people suffer from 
mental imbalance. Right mindfulness 1s an Instrumental not only 1n bringing concentration 
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calm, but in promoting right understanding and right living. It 1s an essential factor In all 
our actions both worldly and spiritual. 


Chánh Niệm và Thiền Định cho người tu Thiền—Right Mindfualness and Meditation for 
Zn praCfiHIoners: 

Chánh niệm có nghĩa là ý thức được những gì đang xảy ra trong giờ phút hiện tại. Có 
nghĩa là phải biết được sự biến chuyển của mọi hiện tượng; khi đi thì mình ý thức được 
những cử động của thân thể; khi quán hơi thở, mình ý thức được cảm giác ra-vào nơi mũi 
hay lên-xuống nơi bụng; phải ý thức sự có mặt của tư tưởng hay cẩm giác khi chúng khởi 
lên hay khi chúng biến mất. Chánh niệm sẽ đem lại cho tâm chúng ta sự thăng bằng và 
an tĩnh. Chánh niệm còn có khả năng giữ cho tâm được linh hoạt, để chúng ta có thể ngồi 
lại quan sát, theo dõi những hiện tượng đang xảy ra như một vở tuổng chung quanh 
chúng ta—Mindfulness means being aware of what 1s happening In the present momeit. 
lt means noticing the flow of things, when walking, to be aware of the movement of the 
body; In observing the breath, to be aware of the sensatlons of the In-out or raIsing- 
falling; to notice thoughts or feelings as they arise or as they disappear. Mindfulness 
brings the quality of poise, equilibrium and balance to the mind. Mindfulness also keeps 
the mind sharply focused, with the atttitude of sitting back and watching the passing show 
Of Our surroundings. The function of the right effort 1s to be vigilant and check all 
unhealthy thoughts, and to cultivate, promote and maintain wholesome and pure thoughfs 
arising in a man”s mind. 

Chánh Niệm là một trong ba phần học của Thiển Định (hai phần học khác là Chánh Tinh 
Tấn và Chánh Định). Chánh Niệm là ý thức, hay sự chú ý, như vậy chánh niệm là tránh 
sự xao lãng hay tình trạng tâm trí vẩn đục. Trong việc tu tập Phật pháp, chánh niệm giữ 
vai trò một sợi dây cương kiểm soát tâm của chúng ta vì tâm chúng ta không bao giờ tập 
trung hay đứng yên một chỗ. Đức Phật dạy: “Tu tập chánh niệm là tu tập chú tâm vào 
thân, chú tâm vào cảm nghĩ, chú tâm vào thức, và chú tâm vào đối tượng của tâm.” Nói 
tóm lại, chánh niệm là kiểm soát thân và tâm và biết chúng ta đang làm gì vào mọi lúc. 
Chánh Niệm là một yếu tố tâm thức quan trọng có chức năng làm cho chúng ta nhớ tới 
những gì có lợi lạc. Chánh niệm giữ một vai trò quan trọng trong thiển định, thí dụ Chánh 
Niệm có thể giúp chúng ta làm tan đi những tư tưởng rộn rịp xôn xao trong tâm thức, và 
cuối cùng giúp chúng ta có đủ năng lực đạt được sự nhất tâm trên hơi thở—Right 
Mindfulness 1s one of the three trainings in meditation (two others are Right Effort and 
Right Concenfration). Mindfulness 1s awareness or afftention, and as such 1t means 
avoiding a distracted or cloudly state of mind. In the practice of the Dharma, right 
mindfulness plays as a kind of rein upon our minds for our minds are never concentrated 
or still. The Buddha taught: “The practice of mindfulness means mindfulness of the body, 
mindfulness of feelings, mindfulness of consciousness, and mindfulness of obJects of the 
mind.” In short, right mindfulness means to watch our body and mind and to know what 
we are doing at all trmes. Right Mindfulness 1s an Important mental factor that enables us 
to remember and keep our attention on what 1s beneficial. Right Mindfulness plays an 
Important role in meditation, 1.e., Ripht mindfulness can help us clear the flurry of 
thoughts from our minds, and eventually, we”ll be able to concentrate single-pointedly on 
our breath. 
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Chánh niệm là phát khởi niệm hay gán sự chú tâm vào—Right mindfulness ¡is the 
application or arousing of attentIon: 

Thân hành nệm—Activities of the body:Nơi thân tỉnh thức bằng cách thực tập tập trung 
vào hơi thở: Be attentive to the activities of the body with the practice of concentration on 
breathing. 

Thọ niệm —Feelings or sensations: Nơi cảm thọ tỉnh thức bằng cách quán sát sự đến đi 
trong ta của tất cả mọi hình thức của cảm thọ, vui, buồn, trung tính: Be aware of all forms 
of feelings and sensations, pleasant, unpleasant, and neutral, by contemplating theIr 
appearance and disappearance within oneself. 

Tâm hành niệm—The activities of the mind: Cittanupassana (p)—Nơi những hoạt động 
của tâm tỉnh thức bằng cách xem coi tâm ta có chứa chấp dục vọng, sân hận, lừa dối, xao 
lãng, hay tập trung: Be aware whether one”s mind 1s lustful, hatred, deluded, distracted or 
concentrated. 

Niệm pháp—Mental objects: Dhammanapassana (p)—Nơi vạn pháp tỉnh thức bằng cách 
quán sát bản chất vô thường của chúng từ sanh trụ dị diệt để tận diệt chấp trước và luyến 
ái: Contemplate the Impermanence of all things from arise, stay, change and decay to 
eliminate attachmernt. 


(HIDChánh Định — Right Concentrafion: 
(A) Thiền và Chánh Định— Zen and Right Concentration: 


1) 
8) 


b) 


đ) 


2) 


Nghĩa của Chánh Định— The meanings oƒ Right Concentration: 

Chánh định là tập trung tư tưởng đúng là tập trung vào việc từ bỏ những điều bất thiện và 
tập trung tinh thần được hoàn tất trong bốn giai đoạn thiển định —Correct (Right or 
Perfect)—Meditation—Correct Concentration. Detached from sensual obJects, detached 
from unwholesome things, and enters 1nto the first, second, third and fourth absorption. 
Chánh định còn có nghĩa là tập trung tư tưởng vào một vấn đề gì để thấy cho rõ ràng, 
đúng với chân lý, có lợi ích cho mình và cho người: Right concentration means a sfrong 
concentration of our thoughfs on a cerfain subJect In order to set 1t clearly, consistent with 
Buddhist doctrine and for the benefit of others and ourselves. 

Chánh định có nghĩa là chúng ta phải giữ cho tâm mình định tỉnh để thấy rõ bản chất thật 
của vạn hữu. Thực tập chánh định có thể làm cho chúng trở thành một con người hiểu 
biết và hạnh phúc hơn—Right meditation means to keep the mind steady and calm in 
order to see clearly the true nature of things. This type of menfal practice can make us 
become more understanding and a happIer person. 

Chánh định đòi hỏi hành giả phải tu tập những bước vừa kể trên. Trừ phi nào mình có 
chánh định, để tâm có thể an trụ nhất điểm mà không bị lôi cuốn hay làm cho lo ra bởi sự 
buông thả hay kích thích, chừng đó mình mới có thể đi vào thiển định đòi hỏi sự tập trung 
mãnh liệt—“Correct concentration” requires the previous steps. Unless one has a 
concentrated mind that can fix Itself calmly and one-pointedly on a single obJect wIthout 
being distracted by laxity or excitement, one cannot properly enter into meditation, which 
requires Intense concentration. 

Tu tập Định trong Thiền—Cultivating Concemtration in meditaion: Tu tập Định trong 
Thiển hay tập chú tâm trong Thiền định. Trong khi hành thiền chúng ta thường nghĩ rằng 
sự Ổn ào, tiếng xe chạy, tiếng người nói, hình ảnh bên ngoài là những chướng ngại đến 
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quấy nhiễu chúng ta khiến chúng ta phóng tâm, trong khi chúng ta đang cần sự yên tỉnh. 
Kỳ thật, ai quấy nhiễu ai? Có lẽ chính chúng ta là người quấy nhiễu chúng. Xe cộ, âm 
thanh vẫn hoạt động theo đường lối tự nhiên của chúng. Chúng ta quấy nhiễu chúng bằng 
những ý tưởng sai lầm của chúng ta, cho rằng chúng ở ngoài chúng ta. Chúng ta cũng bị 
dính chặt vào ý tưởng muốn duy trì sự yên lặng, muốn không bị quấy nhiễu. Phải học để 
thấy rằng chẳng có cái gì quấy nhiễu chúng ta cả, mà chính chúng ta đã ra ngoài để quấy 
nhiễu chúng. Hãy nhìn cuộc đời như một tấm gương phản chiếu chúng ta. Khi tập được 
cách nầy thì chúng ta tiến bộ trong từng thời khắc, và mỗi kinh nghiệm của chúng ta đều 
làm hiển lộ chân lý và mang lại sự hiểu biết. Một cái tâm thiếu huấn luyện thường chứa 
đầy lo âu phiền muộn. Bởi thế chỉ một chút yên tịnh do thiển đem lại cũng dễ khiến cho 
chúng ta dính mắc vào đó. Đó là sự hiểu biết sai lầm về sự an tịnh trong thiền. Có đôi lúc 
chúng ta nghĩ rằng mình đã tận diệt được tham sân sĩ, nhưng sau đó chúng ta lại thấy bị 
chúng tràn ngập. Thật vậy, tham đắm vào sự an tịnh còn tệ hơn là dính mắc vào sự dao 
động. Bởi vì khi dao động, ít ra chúng ta còn muốn thoát ra khỏi chúng; trong khi đó 
chúng ta rất hài lòng lưu giữ sự an tịnh và mong muốn được ở mãi trong đó. Đó chính là 
lý do khiến chúng ta không thể tiến xa hơn trong hành thiền. Vì vậy, khi đạt được hỷ lạc, 
bạn hãy tự nhiên, đừng dính mắc vào chúng. Dù hương vị của sự an tịnh có ngọt ngào đi 
nữa, chúng ta cũng phải nhìn chúng dưới ánh sáng của vô thường, khổ và vô ngã. hành 
thiển nhưng đừng mong cầu phải đạt được tâm định hay bất cứ mức độ tiến bộ nào. Chỉ 
cần biết tâm có an tịnh hay không an tịnh, và nếu có an tịnh thì mức độ của nó nhiều hay 
ít mà thôi. Làm được như vậy thì tâm của chúng ta sẽ tự động phát triển. Phải có sự chú 
tâm kiên cố thì trí tuệ mới phát sanh. Chú tâm như bật đèn và trí tuệ là ánh sáng phát 
sanh do sự bật đèn đó. Nếu không bật đèn thì đèn sẽ không sáng, nhưng không nên phí 
thì giờ với cái bật đèn. Cũng vậy định tâm chỉ là cái chén trống không, trí tuệ là thực 
phẩm đựng trong cái chén ấy. Đừng dính mắc vào đối tượng như dính mắc vào một loại 
chú thuật. Phải hiểu mục tiêu của nó. nếu chúng ta thấy niệm Phật khiến chúng ta dễ chú 
tâm thì niệm Phật, nhưng đừng nghĩ sai lầm rằng niệm Phật là cứu cánh trong việc tu 
hành —Cultivating concentration in meditation means to learn to concenfrafe. ÏIn our 
meditation, we think that noises, cars, voices, sighfs, and so forth, are distractlons that 
come and bother us when we want to be quiet. But who 1s bothering whom? Actually, we 
are the ones who go and bother them. The car, the sound, the noise, the sight, and so 
forth, are Just following their own nature. We bother things through some false idea that 
they are outside of us and cling to the Ideal of remaining quiet, undisturbed. We should 
learn to see that 1t 1s not things that bother us, that we go out to bother them. We should 
see the world as a mirror. It 1s all a reflection of mind. When we know this, we can ørow 
1n every moment, and every experience reveals truth and brings understanding. 
Normally, the untrained mind 1s full of worrles and anxIeties, so when a bịt of tranquility 
arises from practicing meditation, we easily become attached to it, mistaking states of 
tranquility for the end of meditation. Sometimes we may even think we have put an end 
to lust or greed or hatred, only to be overwhelmed by them later on. Actually, 1t 1s wOrse 
to be caught In calmness than to be stuck 1n agitation, because at least we will want to 
escape Írom agitation, whereas we are content to remain in calmness and not øo any 
further. Thus, when extraordinarily blissful, clear states arise from Insight meditation 
practice, do not cling to them. Although this trangquility has a sweet taste, 1t foo, must be 
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seen as Impermanent, unsatisfactory, and empty. Practicing meditation without thoupht of 
attaining absorption or any special state. Just know whether the mind 1s calm or not and, 1f 
so, whether a little or a lot. In this way 1t wIll develop on 1ts own. Concentration must be 
firmly established for wisdom to arise. To concentrate the mind 1s like turning on the 
switch, there 1s no ligpht, but we should not waste our time playing with the swi(ch. 
Likewise, concentration 1s the empty bowl and wisdom 1s the food that fills it and makes 
the meal. Do not be attached to the obJect of meditation such as a mantra. Know Its 
purpose. lf we succeed In concentrating our mind using the Buddha Recitation, let the 
Buddha recttation go, but 1t 1s a mistake to think that Buddha recitation 1s the end of our 
cultivation. 

Người tu Thiền nên có cái tâm định vững chắc không bị các pháp trần làm cho xao 
lãng—Zen practitioners should have a perfect concentrated mìnd which is not đistracted 
by sense objects: Chánh định là sự an định vững chắc của tâm có thể so sánh với ngọn 
đèn cháy sáng không dao động ở nơi kín gió. Chính sự tập trung đã làm cho tâm an trú và 
khiến cho nó không bị dao động, xáo trộn. Việc thực hành định tâm (samadhi) đúng đắn 
sẽ duy trì tâm và các tâm sở ở trạng thái quân bình. Hành giả có thể phải đương đầu với 
rất nhiều chướng ngại của tinh thần, nhưng với sự hỗ trợ của chánh tinh tấn và chánh 
niệm, tâm định vững vàng có khả năng đẩy lùi những chướng ngại, những tham dục đang 
khuấy động tâm của vị hành giả. Tâm định vững chắc không bị các pháp trần làm cho 
xao lãng, vì nó đã chế ngự được năm triền cái —Right concentration is the intensified 
steadiness of the mind comparable to the unflickering flame of a lamp in a windless 
place. It is concentration that fixes the mind right and causes It to be unmoved and 
undisturbed. The correct practice of “samadhi” maintains the mind and the menfal 
propertles In a state of balance. Many are the mental Iimpedments that confront a 
practitioner, a meditator, but with support of Right Effort and Right Mindfulness the fully 
concentrated mind 1s capable of dispelling the impediments, the passions that disturb 
man. The perfect concentrated mind is not distracted by sense obJects, for 1t sees things as 
they are, in their proper perspecfIve. 

Chánh Định và Tam Muội— Right Concentration and Samadhi: Chánh Định là một trong 
ba phần học của Thiền Định (hai phần khác là Chánh Tinh Tấn và Chánh Niệm). Chánh 
định là tập trung tâm vào một đối tượng. Chánh định tiến bộ từ từ đến trạng thái tâm an 
trú nhờ vào Chánh Tinh Tấn và Chánh Niệm. Chánh định còn có thể giúp chúng ta tiến 
sâu vào sự nhất tâm cao hơn, hay những tầng thiển (sắc giới và vô sắc giới) —Right 
Concentration 1s one of the three trainings in Samadhi (two other trainings are Right 
Effort and Right Mindfulness). Right concentration means to concentrate the mind single- 
poIntedly on an obJect. Qur concentration or single-pointedness slowly Improves through 
effort and mindfulness, until we attain calm abiding. Right Concentration may also help 
uS progress to deeper sfates of concentration, the actual meditative stabilizatlons (form 
and formless realms). 


(B) Tiến Trình Đi Đến Chánh Định — The Proces doƒ Meditaion Toward Right 


Concenfrafion: Tu tập thiền định không chỉ giới hạn vào những lúc ngồi thiển sáng và 
chiều. Nếu mình nghĩ mình chỉ tu thiển vào những giờ ngồi thiển, còn lúc khác thì không, 
tức là tự mình đã phá hủy cuộc tu của chính mình. Tu tập, nhứt là tu tập thiển định phải 


1) 


689 


được áp dụng cho mọi lúc, mọi hoàn cảnh, trong khi đi, đứng, nằm, ngồi, nói chuyện, hay 
ăn uống. Chúng ta phải khéo biết tập trung chánh niệm cho mọi đối tượng, mọi tâm 
trạng, và trong mọi hoàn cảnh. Người tu thiển chơn thuần luôn biết sống trọn vẹn từng 
giây, từng phút trong hiện tại. Lúc đầu chúng ta còn phải theo dõi mọi cử động một cách 
thật chậm chạp, từng bước chân, từng hơi thở... Tuy nhiên, sau một lúc tu tập thiền định, 
khi tâm đã được huấn luyện tỉnh thức một cách thuần thục, chánh niệm sẽ tăng trưởng 
một cách tự nhiên. Lúc ấy, thông qua chánh niệm mà không phải cố gắng, mọi sinh hoạt 
của chúng ta sẽ trở nên dễ dàng, đơn giản, và tự nhiên. Mục đích chính trong tu tập thiển 
quán là để phát triển chánh niệm và trí tuệ. Một khi chánh niệm đã được phát triển toàn 
vẹn, chúng ta sẽ có khả năng kinh nghiệm được sự việc xảy ra với một tậm tĩnh lặng, 
không sử dụng tư tưởng hay khái niệm. Nói cách khác, tâm chúng ta sẽ đi từ mức độ suy 
nghĩ với ý niệm lên mức độ trực nhận bằng kinh nghiệm. Muốn được như vậy, trước hết 
chúng ta phải tập trung tư tưởng để phát triển định lực, rồi sau đó mới dùng định lực để 
phát sinh trí tuệ. Công phu tu tập chánh niệm trong từng phút giây đòi hỏi một sự cố gắng 
luyện tập. Tuy nhiên, đây không phải là sự cố gắng để đạt được một mục đích nào trong 
tương lai. Đây là sự cố gắng ở đây, bây giờ là sống trong hiện tại, chú ý với một cái tâm 
bình thản trước những gì đang xẩy ra trong giờ phút nầy. Nói gì thì nói, người tu thiển 
phải luôn cố gắng phát triển chánh niệm và tập trung tâm ý trong từng giây từng phút của 
cuộc sống. Tiến trình phát triển chánh niệm và chánh định phải qua những giai đoạn sau 
đây——Zen practice 1s not limited to a certain time of sitting in the morning and evening. If 
we think that sitting meditation 1s the only time for awareness and the rest of the day 1s 
not, we, ourselves, have destroyed our own cultivation. Cultivation, especially, practice 
medifaton 1s applicable and appropriate in each moment, whether we are walking, 
standing, lying down, sitting, talking, or eating. We should try to skilfully concentrate on 
all subJects, on all states of mind, and in all situations. A Zen practitloner should know 
how to live completely and wholeheartedly in every moment. At first, we sfar out Very 
slowly, aware of every step and every breath. However, after a certain period of time of 
meditation, as the mind becomes trained in being aware and mindful, it will become 
increasingly natural. At that time, through that effortless awareness, our activifles wIll be 
with ease and simplicity and naturalness. The purpose of practice of meditation and 
contemplation 1s to develop mindfulness and wisdom. Once mindfulness 1s fully 
developed, we will have the ability to experlence things with a silent mind, not with our 
thoughts and concepts about them. In other words, our mind 1s going from thought- 
conceptual level to the Infuitive-experiential level. To achieve this purpose, first of all, 
we should develop concentration, then use that power of mind to develop wisdom or 
1nsight. Effort of cultivating mindfulness 1s Involved in developing a “momenf-fo-moment” 
awareness. However, this 1s not the effort to attain anything 1n the future. The effort 1s to 
stay Just in the presentf, in paying attention with equanimity to what 1s happening In the 
moment. Whatever we say, Zen practitioners should always develop mindfulness and 
concentration at all times. The process of developing a “moment-to-moment” awareness 
and concentration should follow the following steps: 

Hành Động một cách chậm rãi—Slow Down our acfions: Thói quen của chúng ta bấy lâu 
nay là làm việc gì cũng vội vã, đổ nhào tới giây phút tương lai, hay lao vào hoạt động kế 
tiếp, lúc nào chúng ta cũng ở trong trạng thái chuyển tiếp. Chúng ta nên cố gắng an trú 
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trong giây phút hiện tại nầy. Không có gì đáng để cho chúng ta phải vội vã cả. Không có 
một nơi chốn nào để đi đến cả. Mục đích của chúng ta ở đây là tu tập khả năng ghi nhận 
những gì đang xảy ra trong giây phút hiện tại. Hãy luôn cố gắng giữ cho tâm mình thoải 
mái nhưng trong chánh niệm sắc bén. Làm được như vậy, tâm chúng ta sẽ dần dần thâm 
nhập vào những mức độ chánh niệm sâu sắc hơn. Sự tĩnh lặng và chậm rãi chẳng những 
chỉ giúp ích cho chính mình mà còn cho những người quanh mình nữa—Our habitual way 
of do¡ng things 1s to rush, toppling forward Into the next moment or the next actIVIty, 
being always In transition. We should try to settle back Iinto the moment. There 1s no 
hurry. There 1s no place to go. The whole purpose of our being here 1s to cultivate the 
ability to notice what 1s happening In the moment. Always try to keep a relaxed but 
sharply attentive mind. If we are able to do this, the mind wIll penetrate to deeper and 
deeper levels. Keeping silence and slowing down helps not only ourselves but everyone 
around us. 

Buông xả—Letting Go: Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng mọi hiện tượng trên cõi đời 
nầy đều chịu sự chi phối của những luật vô thường giống nhau. Mọi vật, hễ có sanh là có 
bản chất hoại diệt. Chẳng có gì đặc biệt để cho chúng ta luyến tiếc hay nắm bắt cả. 
Muốn được an lạc, chúng ta không có sự lựa chọn nào khác hơn là buông bỏ tất cả. Thiền 
giả nên cố gắng tu tập thiển định để kinh nghiệm được sự biến chuyển của định luật vô 
thường một cách sâu sắc. Mọi yếu tố của thân tâm chỉ tổn tại trong giây lát, sinh ra rồi 
diệt đi một cách liên tục. Hơi thở vào rồi ra, tư tưởng đến rồi đi, cảm giác có rồi không. 
Mọi hiện tượng đều luôn biến đổi và chuyển dịch không ngừng. Trong tiến trình vô 
thường, không có thứ gì được hưởng sự ngoại lệ cả. Một khi chúng ta thật sự hiểu được 
bản chất cô ngã của mọi vật, quan niệm của chúng ta về đời sống và thế giới chung 
quanh sẽ hoàn toàn thay đổi. Chỉ khi nào chúng ta trực nhận ra rằng chính con người 
chúng ta đang biến đổi trong từng giây phút, khi đó chúng ta sẽ có khả năng buông xả 
hết mọi ràng buộc và dính mắc để hòa hợp với thực tại. Nghĩa là chúng ta không còn 
chống cự, không còn nắm bắt, cũng không còn ôm giữ, lúc đó chúng ta mới thật sự hoàn 
toàn buông xả—Devout Buddhists should always remember that all phenomena ¡in this 
world are subJect to the same laws of Impermanence. All things which arise have the 
nature to pass away. There 1s no special thing to attain or ørasp at, nothing special to hold 
on. To have peace In mind, we we no cholIce but to let go everything. Zen practitioners 
should try their best to experience the flow of Impermanence very deeply. All the 
elements of mind and body exist in a moment and pass away, arising and disappearing 
continuously. The breath comes In and goes out, thoughts arIse and pass away, sensatlons 
come Into being and vanish. All phenomena are in constant flux without any exception. 
When we really understand the nature of selflessness of all elements, we wIll have a 
totally different perspective on our lives and the world. Only when we have a clear and 
đirect vision that every part of our being 1s in change or 1n transformation In every second 
and every minute, we are able to let go of our most deeply conditioned attachments, and 
we come I1nto harmony with the flow. That 1s to say, we do not resist, nor hold on, nor 
grasp to anything. At that time, we really let go everything. 

Quan Sát Khách Quan và Sự Chú Ý Đơn Thuân—Objective Observation and Bare 
Aftention: 
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Quan Sát Khách Quan— Objective Observation: Thế nào là quan sát khách quan? Quan 
sát khách quan là sự quan sát mà trong đó không có ý niệm phê bình hay phân tích nội 
dung của sự quan sát. Hành giả chỉ nên quan sát sự sanh diệt của những hình ảnh. Khi 
nghe âm thanh, mình biết mình đang nghe, chứ không nên cố tìm hiểu nguyên nhân hay 
tạo nên một khái niệm nào hết. Khi ngửi được một mùi thơm hay hôi thúi, mình cũng chỉ 
biết mình đang ngửi, và trở về với hơi thở của mình. Đức Phật đã nhấn mạnh đến sự quan 
trọng của việc quan sát khách quan là một trong những điều tối quan trọng trong việc tu 
tập theo Phật pháp. Qua quan sát khách quan chúng ta nhận chân ra bộ mặt thật của khổ 
đau phiền não. Từ đó chúng ta mới có cơ hội tu tập để tận diệt hoàn toàn khổ đau và 
phiền não. Chính vì thế mà ở vào bất cứ thời điểm nào trong tiến trình tu tập, quan sát 
khách quan lúc nào cũng giữ vai trò chính yếu —What ¡s “Objective Observation”? 
Objective Observation 1s an observation in which there exist no Judging or evaluating the 
content. Zen practiioners should only observe the arising and passing away of the 
Iimages. When we hear a sound, we know that we are hearing a sound, not analyzing or 
conceptualizing 1ts causes. When we smell a smell, either fragrant or odor, we know that 
we are smelling a smell, not analyzIng or conceptualizing 1ts causes, and go back to our 
breathing. The Buddha stressed the Importance of obJective observation, one of the keys 
to the Buddhist cultivation. Through objective observatilon we realize the real face of 
sufferings and afflictions. 1s 1s obJective observation that gøIves us an opportunty to 
cultivate to totally destroy sufferings and afflictions. Thus, obJective observation plays a 
key role In the process of cultivation. 

Sự Chú Ý Đơn Thuần— Bare Attenrion: Hành giả tu thiền cố gắng tu tập thiển định để đạt 
được sự chú ý đơn thuần. Chú ý đơn thuần có nghĩa là nhìn sự vật như là nó hiện thực, nó 
là như vậy, không phê phán, không so sánh, không chọn lựa, hoặc không có bất cứ thành 
kiến nào của mình trên sự chú ý nầy. Sự chú ý đơn thuần còn là tập lắng nghe những øì 
đang xảy ra trong thân, tâm và thế giới chung quanh ta. Nói cách khác, thiển giả chơn 
thuần nên cố gắng tu tập thiền định đến chỗ đạt được sự tỉnh thức không lựa chọn và 
không can dự vào bất cứ thứ gì. Sự chú ý đơn thuần là một trong những phương cách hay 
nhất giúp ta sống trong tỉnh thức từng giây phút trong hiện tại. Tâm chúng ta thường hay 
phản ứng như bám víu vào những gì mình cẩm thấy dễ chịu, và xua đuổi những gì mình 
khó chịu. Chính sự chú ý đơn thuần đã đem lại cho tâm chúng ta sự tỉnh lặng. Hành giả tu 
thiển phải cố gắng phát triển cho bằng được sự chú ý đơn thuần để kinh nghiệm được 
những cảm xúc, ý nghĩ của mình, hoàn cảnh và những người xung quanh mà không bị lôi 
cuốn hay sanh bất thiện cảm. Một khi chúng ta có được sự chú ý đơn thuần, chúng ta sẽ 
có khả năng kinh nghiệm được hoàn toàn những gì đang xảy ra với cái tâm tĩnh lặng và 
quân bình. Sự chú ý đơn thuần được phát triển bởi hai tâm hành, đó là tâm định và tâm 
chánh niệm. Tâm định tức là khả năng chú ý vào một đối tượng duy nhất; trong khi tâm 
chánh niệm là khả năng biết được những gì đang xảy ra trong hiện tại, không để cho tâm 
thức chìm trong quên lãng, cũng như giữ cho tâm luôn tập trung——A Zen practitioner try 
fo practice meditation to aftain a “bare attention”. AÁ bare attention means observing things 
as they are, without Judgment, without comparing, without choosing, without having any 
preJudice on to what 1s happening. Bare attention also means to listen to our bodies, our 
minds, and environments. In other words, a devout Zen practitioner should try to practice 
mediftation to attain a choIceless and non-Interfering awareness. Bare attention Is one of 
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the best methods that helps us live and awake In every minute 1n the present. Our mind 1s 
often reactive, clinging to what 1s pleasant and condemning what 1s unpleasant. It 1s the 
bare attention that brings our mind to a state of rest. Zen practiioners should try to 
develop and achieve a bare atfention so that we can experlence our feelings, thoughts, 
situatlons, and other people, without tension of attachment and aversion. Ônce we 
achieve a bare attention, we wIll begin to experience a full and total experience of what 
1s that s happening, with a restful and balanced mind. Bare attention 1s developed by two 
main mental factors, they are concentration and mindfulness. Concentration 1s the ability 
of the mind to stay steady on an obJect; while mindfulness notilces what 1s happening In 
the momert, not allowing the mind to become forgetful; mindfulness also keeps the mind 
concentrated. 

Quan Sát Những Tâm Sở Khởi Lên— Observation oƒ the Arising oƒ Memtal Factors: Tâm 
tức là khả năng hiểu biết hay ý thức của mình về một đối tượng nào đó. Một số người 
cho rằng có một tâm thức từ lúc sanh ra cho đến lúc lìa đời. Ý niệm nây dẫn tới cái chấp 
về một cái ngã, hay một cái tôi bất biến. Theo Phật giáo, không có một tâm thức duy 
nhất nào hiện diện quan sát vạn hữu từ đầu đến cuối, mà từng sát na có một tâm thức 
mới sanh lên rồi diệt đi. Cái thức dùng để nghe khác với cái thức dùng để thấy, hay để 
ngửi, để nếm, hay để suy nghĩ. Qua thiền tập, chúng ta sẽ thấy rằng trong chúng ta không 
có một cái ngã hay một quan sát viên nào cả, mà chỉ là một diễn biến liên tục thay đổi 
trong từng giây từng phút. Đó là lúc chúng ta phá vỡ cái ảo vọng về một “cái tôi' thường 
hằng và có thật nào đó. Tâm sở là tính chất của tâm quyết định một phương thức để đối 
phó với các đối tượng. Mỗi khi trong ta có một tâm thức nào khởi lên là có nhiều tâm sở 
khác nhau cùng phát sanh theo trong lúc ấy. Tham, sân, si là ba tâm sở căn bản, là gốc rễ 
của những hành động bất thiện. Tất cả mọi hành động xấu ác đều được xúi giục bởi một 
trong ba tâm sở bất thiện nầy. Khi tâm tham khởi lên trong ta, nó xúi ta chiếm hữu, gom 
góp, bám víu, và theo đuổi bất cứ chuyện gì chúng ta muốn. Đó là tính cách tự nhiên của 
tâm tham, chứ không có người tham, không có một cái ngã, hay cái tôi nào đứng phía sau 
sự tham lam nầy cả. Đây chỉ là cái tâm sở đang trong tiến trình làm việc của nó mà thôi. 
Tâm sở sân hận cũng vận hành như vậy. Tâm sở sân hận có đặc tánh tự nhiên là thù 
ghét, chối bỏ đối tượng. Sự ghét bỏ, ác ý, khó chịu, vân vân chỉ là những trạng thái của 
tâm sở sân hận mà thôi. Lòng sân hận không phải là “tôi, không phải là cái “ngã”, không 
phải là của tôi; nó không thường hằng, mà chỉ là một thứ tâm sở khởi lên rồi diệt đi mà 
thôi. Si mê cũng là một tâm sở có khả năng làm mờ mịt nhận thức của chúng ta, khiến 
chúng ta không thấy rõ được đối tượng, khiến chúng ta không ý thức được những gì đang 
xẩy ra trong giờ phút hiện tại. Hành giả tu thiển cố gắng đạt được trí tuệ, tức là tâm tỉnh 
thức, có khả năng nhìn rõ mọi sự vật. Tâm trí tuệ được ví như một ngọn đèn sáng trong 
tâm, giúp chúng ta nhận diện rõ ràng tiến trình của thân tâm của chính chúng ta— 
Consciousness 1s the knowing faculty, that which knows the obJect. Some people believe 
that there 1s one consciousness from birth to death. This idea g1ves rise to the concept 0Ÿ a 
permanent self. According to Buddhism, there 1s not one mind which 1s observing all 
phenomena from the beginning to the end of one's life, but In every Instant, 
COnSCIousness Ifself 1s arising and passing away. The conscIousness that hears 1s different 
from the consciousness that sees, tastes, smells, touches, or thinks. Through meditation, 
we wWIll see that there 1s no such so called “one knower”, or “one observerˆ, but rather an 
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OngoIng process at every moment. At that time, we discover the 1llusion of a permanent 
self. Mental factors are the qualities of mind which determine how consciousness relates 
to the obJect. Different mental factors arise with each moment of conscIousness and pass 
away with it. Greed, anger, and delusion are the three mental factors that are the roots of 
all unwholesome activities. All unwholesome karma or action 1s motivated by one of 
these three roots. When greed arises 1t influences the mind in such a way that the mind 
would cling, stick, grasp, or attach to the thing that we desire. That 1s the nature of the 
greed factor; there 1s not a self, nor an “I” which stays behind this greed. This 1s merely a 
factor of mind working 1n I1fs own way. The menfal factor of hatred operates similarly. 
Hatred 1s a mental factor which has the nature of condemning the object, of having 
aversion. Aversion, 1ll-wIll, or annoyance are only expressions of the mentfal factors of 
hatred. Hatred 1s not I, not self, not mine; 1t 1s an Impermanent factor which arises and 
passes away. Delusion 1s a factor which has the function of clouding the mind so that we 
are unaware of what the obJect 1s, so that we do not know what 1s happening. Zen 
practitioners try to attain Insight, which has the function of seeing clearly. It 1s like the 
light in the mind, that helps us to see clearly the process of our own body and mind. 

Chánh Niệm Sâu Sắc— Penetrating Awareness: Chánh niệm là nhớ đến những điều hay 
lẽ phải, những điều lợi lạc cho mình và cho người. Chánh niệm còn có nghĩa là ức niệm 
hay nghĩ nhớ tới cảnh quá khứ, nhớ đến lỗi lầm cũ để sửa đổi, nhớ ân cha mẹ thầy bạn 
để báo đáp, nhớ ân tổ quốc để phụng sự bảo vệ; nhớ ân chúng sanh để giúp đở trả đến; 
nhớ ân Phật Pháp Tăng để tinh tấn tu hành. Chánh niệm còn là một tâm hành có khả 
năng ghi nhớ đối tượng, không để cho tâm rơi vào sự quên lãng. Chánh niệm có thể được 
dùng để nhận diện một đối tượng hay là nhận diện chính nó, tức là chủ thể của đối 
tượng. Quan sát một đối tượng vẫn dễ dàng hơn bởi vì ít nhất chúng ta còn có thể đụng 
chạm nó được, còn quan sát chính tâm thức của mình quả là khó khăn. Tuy nhiên, một 
khi tâm của chúng ta thật tĩnh lặng, chúng ta sẽ có khả năng quan sát được chính sự sanh 
diệt của tâm mình. Lúc đó chúng ta đã phá được sự đồng hóa mình với tâm, với sự nhận 
thức, với sự hiểu biết, với cái ngã chấp, vân vân. Chánh niệm là một trong những vấn để 
quan trọng đối với người tu thiển là phải phát triển cho mình một chánh niệm sâu sắc và 
đều đặn trong bất cứ việc gì mà mình đang làm, từ lúc vừa mới thức dậy vào buổi sáng 
cho đến khi đi ngủ vào buổi tối. Lúc vừa mới thức giấc, chúng ta phải để ý ngay đến hơi 
thở 'ra-vào', và cũng bắt đầu từ giây phút đó, chúng ta phải chú ý đến mọi cử động, từ 
xuống giường, đứng dậy, đi đánh răng, rửa mặt, bước đi, ngồi xuống, ăn sáng, vân vân và 
vân vân. Cho đến lúc cuối cùng của buổi chiều tối, khi nằm xuống ngủ, chúng ta vẫn 
phải theo dõi từng hành động một, và theo dõi hơi thở “vào-ra' của mình. Sự thực tập nầy 
sẽ mang lại cho chúng ta những lợi ích lớn lao trong thiển quán. Chúng ta không nên nghĩ 
rằng chỉ có ngồi thiển và đi kinh hành mới là thiển quán, còn những lúc khác là không 
quan trọng. Nếu chúng ta suy nghĩ như vậy là chúng ta đã làm mất đi sự liên tục trong 
việc tu tập của mình. Sự thực tập về sự tỉnh thức mạnh mẽ vào mọi hành động trong ngày 
của mình còn giúp cho tâm của chúng ta lúc nào cũng tập trung và tĩnh lặng. Kỳ thật, 
trong cuộc sống nầy, không có thời gian nào hay hoàn cảnh nào mà không đáng cho 
chúng ta giữ chánh niệm cả, vì sự chết có thể đến với chúng ta bất cứ lúc nào, mà ngay 
cả sự giác ngộ cũng có thể xảy ra trong bất cứ giây phút nào. Hãy coi mỗi hành động của 
chúng ta trong ngày như là một đối tượng của thiền quán. Từ khi vừa mới thức dậy cho 
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đến khi đi ngủ, ghi nhận mọi việc xẩy ra một cách rõ ràng và sáng suốt, trong mỗi hành 
động, khi tắm rửa, khi thay đồ, khi ăn uống. Mỗi khi ý thức được tâm mình phóng đi nơi 
khác, liền nhẹ nhàng đem nó trở về với hơi thở của mình. Không cần biết nó xảy ra bao 
nhiêu lần, cứ mỗi lần tâm phóng đi là mỗi lần chúng ta đem được nó trở về với hơi thở, 
là thì giờ ngồi thiển của chúng ta sẽ rất có lợi ích. Phật tử chơn thuần phải cố gắng đừng 
để cho thời gian luống qua vô ích!——Right mindfulness means to give heed to good deed 
for our own benefit and that of others. Right mindfulness also means remembrance 
including old mistakes to repent of and deep gratitude towards parents, country, 
humankind, and Buddhist Triple Gems. Mindfulness 1s also a mental factor which has the 
ability to remember the obJect, and not allowing the mind to forget. The mindfulness can 
be turned toward the obJect or 1t can be turned toward the consciousness, the knowing of 
1fself. It 1s easler to observe an obJect because 1t 1s more tangible, while observing our 
OWn consciousness 1s extremely difficult. However, when the mind 1s very quiet, we can 
observe our knowing faculty arising and passing away. At that time, we have break our 
1dentification with our mind, with knowing, with the attachment of an “Ứ, and so on. 
Mindfulness 1s one of the most important things for Zen pracfitioners 1s to develop a 
steady penetrating awareness with regard to everything we do, from the time of waking 
up 1n the morning to the time of going to sleep at nipht. Just upon wakening, be aware of 
your breath “in-out”, and from that first moment, we should be mindful of the actions 
Involved In geting up, getting out of bed, beginning to stand up to walk, going to brush 
your teeth, washing your face, goïng to sit down to have breakfast, and so on and so on. 
Until last moment In the evening when we go to bed, we should still follow up every 
single action and our breath “in-ouf'. This kind of practice wIll be of great benefit in the 
Zen cultivation. We should not think that the practice 1s only sitting and walking, and the 
rest of the time 1s not Important. If we think that way, then in all those breaks, we lose the 
momentum that has been building in our course of cultivation. Cultivating a strong 
awareness In every action throughout the day also helps the mind to remain concentrated 
and still. In fact, In this life, there 1s no time or cireumstance at all which we should 
consider unworthy of awareness, for death can come any time, and at the same time, 
sudden enlightenment can happen In any moment. Make every movemernt of the body all 
day long an obJect of meditation. From the moment of getting up to the moment of going 
to sleep, notice everything very clearly and sharply, every movement in bathing, In 
dressing, In eating. Each time, there 1s an awareness of the mind wandering, gently bring 
1t back to the breath. No matter how many times this happens, 1ƒ each time the wandering 
mind 1s brought back, the hour oŸ our practice 1s well spent. Devout Buddhists should not 
let the time passes by 1n vainl 


(C) Sự Liên Hệ giữa Định và Tuệ trong Thiền— The Relationship between Concentration 
and Insighf ím Zen: Bát Thánh Đạo mà Đức Phật đã dạy là tám con đường chính mà 
người tu Phật nào cũng phải dẫm lên để được giác ngộ và giải thoát. Phật tử chơn thuần 
nên luôn nhớ rằng dù chúng ta đã tiến đến mức độ khá cao trong định, cũng chưa chắc 
cái định này bảo đảm được cho chúng ta vị trí giác ngộ cuối cùng vì những khuynh hướng 
ô nhiễm ngầm vẫn chưa bị loại bổ hoàn toàn. Chúng ta chỉ làm chúng lắng xuống tạm 
thời mà thôi. Vào bất cứ lúc nào chúng cũng đều có thể trở lại nếu hoàn cảnh cho phép, 
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và đầu độc tâm trí chúng ta nếu chúng ta không luôn áp dụng chánh tinh tấn, chánh niệm 
và chánh định trong cuộc tu của chính mình. Vì lẽ chúng ta vẫn còn bất tịnh nên chúng ta 
vẫn còn bị ảnh hưởng bởi những lôi cuốn bất thiện. Dầu chúng ta đã đạt đến trạng thái 
tâm vắng lặng nhờ chánh định, nhưng chúng ta vẫn chưa đạt đến trạng thái thanh tịnh 
tuyệt đối. Như vậy công phu hành thiển nhằm phát triển tâm định vắng lặng không bao 
giờ là cứu cánh của người tu Phật. Chuyện quan trọng nhất cho bất cứ người tu Phật nào 
ở đây cũng là phát triển “trí huệ,” vì chính trí huệ mới giúp được chúng ta loại trừ mê 
hoặc, phá bỏ vô minh để thẳng tiến trên con đường giác ngộ và giải thoát. — The 
Eightfold Noble Path is eight main roads that any Buddhist must tread on In order to 
achieve enlightenment and liberation. Sincere Buddhists should always remember that 
even the higher practice of calming concentration or samadhi does not assure and place 
us in an ultimate position of enlightenment, for defilements or latent tendencies are not 
totally removed yet. We only calm them down temporarily. At any moment they may re- 
appear when circumstances permit, and poIson our mind 1Ÿ we don”t always apply right 
effort, right mindfulness, and righ concentration in our own cultivation. As we still have 
1mpurities, we are still impacted by unwholesome 1mpulses. Even though we have gained 
the state of calm of mind through concenfration or samadhi, but that state 1s not an 
absolute state of purity. Thus the efforts to develop concentration never an end 1tself to a 
Buddhist cultivator. The most Important thíing for any Buddhist cultivator here 1s to 
develop his “lnsighf” for only “insighf” can help us eliminating perversions and 
destroying Ignorance, and to advance on the Path of Enlightenment and Liberation. 


(D) Định Tuệ theo quan điểm của Lục Tổ Huệ Năng trong Kinh Pháp Bảo Đàn, Phẩm Thứ 


l) 


Tư—Concentraion and Wisdom according to the Sixth Patriarch”s point 0ƒ view in the 
Dharma Jewel Platform Sutra, Chapter Fourth: 

Nầy thiện tri thức! Pháp môn của ta đây lấy định tuệ làm gốc, đại chúng chớ lầm nói 
định tuệ riêng. Định tuệ một thể không hai. Định là thể của tuệ, tuệ là dụng của định. 
Ngay khi tuệ, định ở tại tuệ; ngay khi định, tuệ ở tại định. Nếu biết được nghĩa nầy tức là 
cái học định tuệ bình đẳng. Những người học đạo chớ nói trước định rồi sau mới phát tuệ, 
hay trước tuệ rồi sau mới phát định, mỗi cái riêng khác. Khởi cái thấy như thế ấy, thì 
pháp có hai tướng. Miệng nói lời thiện, mà trong tâm không thiện thì không có định tuệ, 
định tuệ không bình đẳng. Nếu tâm miệng đều là thiện, trong ngoài một thứ, định tuệ tức 
là bình đẳng. Tự ngộ tu hành không ở chỗ tranh cãi, nếu tranh trước sau tức là đồng với 
người mê, không dứt sự hơn thua, trở lại tăng ngã và pháp, không lìa bốn tướng: The 
Master Instructed the assembly: “Good Knowing Advisors, this Dharma-door of mine has 
concenftration and wisdom as 1s foundation. Great assembly, do not be confused and say 
that concentraton and wisdom are different. Concenfraton and wisdom are one 
substance, not two. Concentration 1s the substance of wisdom, and wisdom 1s the function 
of concentration. Where there 1s wisdom, concentration 1s 1n the wIisdom. Where there 1s 
concentration, wisdom 1s In the concentration. lÝ you understand this principle, you 
understand the balanced study of concenfratlon and wisdom. Students of the Way, do not 
say that first there 1s concentration, which produces wisdom, or that first there 1s wisdom, 
which produces concenfration: do not say that the two are different. To hold this view 
Iimpliles a duality of dharma. lÝ your speech 1s good, but your mind 1s not, then 
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concenfration and wisdom are useless because they are not equal. If mind and speech 
are both good, the Iinner and outer are alike, and concentration and wisdom are equal. 
Self-enlightenment, cultivation, and practice are not a matter for debate. If you debate 
which comes first, then you are similar to a confused man who does not cut off Ideas of 
victory and defeat, but magmifies the notion of self and dharmas, and does not 
disassociate himself from the four makrs: Tổ dạy chúng rằng. 

Tổ lại nói thêm: “Nây thiện tri thức! Định tuệ ví như cái gì? Ví như ngọn đèn và ánh 
sáng. Có ngọn đèn tức có ánh sáng, không đèn tức là tối, đèn là thể của ánh sáng, ánh 
sáng là dụng của đèn; tên tuy có hai mà thể vốn đồng một. Pháp định tuệ nầy lại cũng 
như thế.”—The Patriarch added: “Good Knowing Advisors, what are concentration and 
wisdom like? They are like a lamp and 1ts light. With the lamp, there 1s light. Without the 
lamp, there 1s darkness. The lamp 1s the substance of the light and the light 1s the function 
of the lamp. Although there are two names, there 1s one fundamental substance. The 
dharma of concentration and wisdom 1s also thus.” 


(C) Hành Giả Tu Thiền và Bát Thánh Đạo 
Zen Practtioners and The Eighffold Noble Path 


Hành giả tu Thiền và “Chánh Kiến ”—Zen practiioners and the Right Understanding: 
Người tu Thiền nên hiểu Chánh kiến đúng theo “Tứ Diệu Đế.” Chánh kiến cũng có nghĩa 
là nhìn thấy được bản tánh của Pháp Thân Phật. Chánh kiến nói đến thái độ của chính 
mình về sự vật, cái nhìn của mình bằng tinh thần và ý kiến của chính mình, chứ không 
phải là thứ mà mình nhìn thấy bằng mắt thường. Chánh kiến là phần quan trọng nhất 
trong Bát Thánh Đạo, vì bảy yếu tố còn lại đều do chánh kiến dẫn dắt. Chánh kiến đoan 
chắc việc duy trì được chánh tư duy và sắp xếp các ý tưởng; khi những tư duy và ý tưởng 
trở nên trong sáng và thiện lành thì lời nói và hành động của chúng ta cũng sẽ chân 
chánh. Chính nhờ có chánh kiến mà người ta bỏ được những cố gắng làm tổn hại và 
không có lợi, đồng thời giúp tu tập chánh tinh tấn để hỗ trợ cho sự phát triển chánh niệm. 
Chánh tinh tấn và chánh niệm có chánh kiến hướng dẫn sẽ đem lại chánh định. Như vậy, 
chánh kiến được xem là nhân tố chính trong Bát Thánh Đạo, nó thúc đẩy các yếu tố khác 
vận hành nhằm giúp đưa đến mối tương quan hoàn chỉnh. Trong Phật Giáo, chánh kiến là 
sự hiểu biết về khổ hay tính chất bất toại nguyện của mọi hiện hữu duyên sanh, hiểu biết 
về nhân sanh khổ, về sự diệt khổ và con đường dẫn đến sự diệt khổ. Chánh kiến là hiểu 
được bốn sự thật cao quí. Sự hiểu biết nây là trí tuệ cao cả nhất nhìn thấy sự thật tối hậu, 
nghĩa là thấy sự vật đúng là như thế. Đây là giai đoạn đầu tiên trong Bát Thánh đạo. 
Chánh kiến chỉ việc chấp nhận những khái niệm chính yếu trong Phật giáo như tứ diệu 
đế, mười hai nhân duyên, nghiệp, vân vân., đồng thời loại trừ tất cả những tà kiến. Dù 
không có sự định nghĩa rành mạch về Chánh Kiến trong Phật giáo, đại cương Chánh kiến 
là nhận thấy một cách khách quan ngay thẳng; thấy thế nào thì ghi đúng thế ấy, không bị 
thành kiến hoặc tình cảm ảnh hưởng mà làm cho sự nhận xét bị sai lệch; biết phân biệt 
cái thật cái giả; nhận thức đạo lý chân chánh để tiến tới tu hành giải thoát. Chánh kiến là 
không bị ảo giác, là hiểu biết đúng về tứ diệu đế về khổ, vì sao có khổ, làm cách nào 
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diệt khổ và con đường dẫn tới diệt khổ. Hiểu rõ về tính vô ngã của sự tổn tại. Chánh 
kiến có nghĩa là chúng ta có sự hiểu biết đúng đắn về bản ngã và thế giới bên ngoài. 
Mặc dù chúng ta có sự hiểu biết của chính mình về thế giới, thường thường sự hiểu biết 
của mình lại không đúng. Nếu chúng ta hiểu sự vật đúng như thật, có thể cuộc sống của 
chúng ta sẽ hạnh phúc và có ý nghĩa hơn. Thí dụ các sinh viên hiểu được cái lợi của việc 
học đối với họ thì họ sẽ cố gắng học tập tốt hơn. Khi họ học tập tốt thì mọi người kể cả 
cha mẹ và thầy giáo sẽ thấy sung sướng. Chánh kiến cũng có nghĩa là hiểu biết tường tận 
và đúng đắn về tứ diệu đế và tuệ giác thâm sâu vào chơn lý. Chánh kiến hợp thế nghĩa 
là sự hiểu biết của hàng phàm nhân về nghiệp và quả của nghiệp. Vì thế, chánh kiến hợp 
thế có nghĩa là sự hiểu biết hợp với Tứ Thánh Đế. Gọi là chánh kiến hợp thế vì sự hiểu 
biết nầy chưa thoát khỏi các lậu hoặc (cấu uế). Chánh kiến hợp thế có thể gọi là “tuỳ 
giác trí.” Ngoài ra, hành giả tu thiển còn phải hiểu biết thật và sâu xa, hay thâm nhập, 
nghĩa là nhìn sự vật đúng bản chất của nó, chứ không theo tên hay nhãn hiệu bể ngoài. 
Sự thâm nhập nầy chỉ xãy ra khi tâm ta đã gột rữa hết những bất tịnh và đã hoàn toàn 
phát triển qua thiển định. Chánh Kiến là một trong hai phần học của Trí Tuệ (phần học 
khác là Chánh Tư Duy). Chánh kiến là thấy đúng bản chất, hiểu biết chân lý thật sự của 
mọi sự, không phải nhìn thấy chúng có vẻ như thế. Theo quan điểm Phật giáo, chánh 
kiến có nghĩa là tuệ giác, là sự hiểu biết thâm sâu, hay nhìn thấy được mặt dưới của sự 
việc qua lăng kính của Tứ Diệu Đế, lý nhân duyên, vô thường, vô ngã, vân vân. Chúng 
ta có thể tự mình đạt được chánh kiến hay hiểu biết chân lý do người khác chỉ bày. Tiến 
trình đạt được chánh kiến phải theo thứ tự, trước nhất là quan sát khác quan những việc 
quanh ta, kế thứ xem xét ý nghĩa của chúng. Nghĩa là nghiên cứu, xem xét, và kiểm tra, 
và cuối cùng là đạt được chánh kiến qua thiển định. Vào thời điểm này thì hai loại hiểu 
biết, tự mình hay thông qua người khác, trở nên không thể phân biệt được. Nói tóm lại, 
tiến trình đạt được chánh kiến như sau: quan sát và nghiên cứu, khảo sát một cách có trí 
tuệ những điều mình đã quan sát và nghiên cứu, và cuối cùng là tập trung tư tưởng để tư 
duy về cái mà mình đã khảo sát. Nói tóm lại, chánh kiến có nghĩa là sự hiểu biết về tứ 
diệu đế: khổ đế và tập đế hay những nguyên nhân khiến kéo dài dòng luân hồi sanh tử, 
diệt đế và đạo đế hay con đường đưa đến chấm dứt khổ đau và giải thoát hoàn toàn. 
Hành giả thiển nên phát triển chánh kiến bằng cách nhìn mọi vật dưới ánh sáng của vô 
thường, khổ và vô ngã sẽ chấm dứt được luyến ái và mê lầm. Không luyến ái không có 
nghĩa là ghét bỏ. Ghét bỏ thứ gì mà chúng ta đã có và ưa thích trước đây chỉ là sự ghét 
bỏ tạm thời, vì sự luyến ái lại sẽ trở về với chúng ta. Mục đích của hành giả không phải 
là đi tìm sự khoái lạc, mà là đi tìm sự bình an. Bình an nằm ngay trong mỗi chúng ta, sự 
bình an được tìm thấy cùng chỗ giao động với khổ đau. Không thể nào tìm thấy sự bình 
an trong rừng sâu núi thẳm. Bình an cũng không thể được ban phát bởi người khác. Hành 
giả tu thiển định là để theo dõi đau khổ, thấy nguyên nhân của nó và chấm dứt nó ngay 
bây giờ hơn là đương đầu với kết quả của nó về sau nầy. Chánh kiến là trí tuệ như thật 
bản chất của thế gian. Muốn được vậy, chúng ta cần phải có sự thấu thị rõ ràng về Tứ 
Thánh Đế. Đó là Khổ đế, Tập đế, Diệt đế và Đạo đế. Đối với người có chánh kiến, khó 
có thể có cái nhìn mê mờ về mọi hiện tượng (chư pháp), vì người ấy đã vô nhiễm với 
mọi bất tịnh và đã đạt đến bất động tâm giải thoát (Akuppa ceto vimutti). Chánh kiến có 
nghĩa là hiểu biết các pháp như chúng thật sự là chứ không như chúng dường như là. 
Điều quan trọng là phải nhận thức được rằng chánh kiến trong đạo Phật có một ý nghĩa 
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đặc biệt khác hẳn với những gì thường được mọi người gán cho. Trong Phật giáo, Chánh 
kiến là soi chiếu tuệ giác trên năm thủ uẩn và hiểu được bản chất thật của nó, điều nầy 
có nghĩa là phải hiểu được chính thân tâm con người. Đó là trực nghiệm, tự quan sát thân 
tâm của chính mình. Chánh kiến là sự hiểu biết về khổ hay tính chất bất toại nguyện của 
mọi hiện hữu duyên sanh, hiểu biết về nhân sanh khổ, về sự diệt khổ và con đường đưa 
đến sự diệt khổ. Chánh kiến rất quan trọng trong Bát Chánh Đạo, vì bẩy phần còn lại 
đều do chánh kiến hướng dẫn. Chánh kiến đoan chắc rằng các tư duy chân chánh đã 
được duy trì và nhiệm vụ của nó là sắp xếp lại các ý niệm; khi những tư duy và ý niệm 
nầy đã trở nên trong sáng và thiện lành thì lời nói và hành động của chúng ta cũng sẽ 
chân chánh như vậy. Lại nữa, chính nhờ có chánh kiến mà người ta từ bỏ được những tinh 
tấn có hại hay bất lợi, đồng thời tu tập chánh tinh tấn hỗ trợ cho sự phát triển chánh 
niệm. Chánh tinh tấn và chánh niệm có chánh kiến hướng dẫn sẽ đem lại chánh định. 
Như vậy chánh kiến được xem là động lực chính trong Phật giáo, thúc đẩy các phần khác 
trong Bát Chánh Đạo vận hành trong mọi sự tương quan hoàn chỉnh. Có hai điều kiện cần 
thiết để đưa tới chánh kiến; do nghe người khác, nghĩa là nghe chánh pháp (saddhamma) 
từ nơi người khác; và do như lý tác ý. Điều kiện thứ nhất thuộc về bên ngoài, nghĩa là 
những øì chúng ta thu thập được từ bên ngoài; trong khi điều kiện thứ hai nằm ở bên 
trong, đó là những gì chúng ta tu tập, hay những gì ở trong tâm của chúng ta. Những gì 
chúng ta nghe tạo thành thức ăn cho tư duy và hướng dẫn chúng ta trong việc thành hình 
những quan điểm riêng của mình. Do vậy, nghe là điễu rất cần thiết, nhưng chỉ đối với 
những gì liên quan đến chánh kiến, và nên tránh tất cả những lời nói bất thiện của người 
khác, vì nó làm cẩn trở tư duy chân chính. Điều kiện thứ hai là tác lý như ý, khó tu tập 
hơn, vì nó đòi hỏi phải có sự tỉnh giác thường xuyên trên những đối tượng chứng ta gặp 
trong cuộc sống hằng ngày. Tác lý như ý thường được dùng trong các bài pháp có ý nghĩa 
rất quan trọng, vì nó có thể làm cho chúng ta thấy được các pháp một cách sâu xa hơn. 
Từ “Yoniso” có nghĩa là bằng đường ruột, thay vì chỉ trên bề mặt nông cạn. Do đó, diễn 
đạt theo lối ẩn dụ, thì đó là sự chú ý triỆt để hay sự chú ý hợp lý. Hai điều kiện nghe và 
tác ý như lý phối hợp với nhau sẽ giúp cho việc phát triển chánh kiến. Người tầm cầu 
chân lý sẽ không thỏa mãn với kiến thức bề mặt, với cái giả tưởng hời hợt bên ngoài của 
chư pháp, mà muốn tìm tòi sâu hơn để thấy những gì nằm ngoài tâm thấy của mắt 
thường. Đó là loại nghiên cứu được Đức Phật khuyến khích, vì nó dẫn đến chánh kiến. 
Người có đầu óc phân tích tuyên bố một điều gì sau khi đã phân tích chúng thành những 
tính chất khác nhau, được sắp đặt lại theo hệ thống, làm cho mọi việc trổ nên rõ ràng dễ 
hiểu, người ấy không bao giờ tuyên bố một điều gì khi chúng còn nguyên thể, mà sẽ 
phân tích chúng theo những nét đặc thù sao cho sự thật chế định và sự thật tuyệt đối có 
thể được hiểu rõ ràng không bị lẫn lộn. Đức Phật là một bậc toàn giác, một nhà phân tích 
đã đạt đến trình độ tuyệt luân. Cũng như một nhà khoa học phân tích con người thành các 
mô và các mô thành các tế bào. Đức phật cũng phân tích các pháp hữu vi thành những 
yếu tố cơ bản, cho đến khi đã phân tích thành những pháp cùng tột, không còn có thể 
phân tích được nữa. Đức Phật bác bỏ lối phân tích nông cạn, không tác ý như lý, có 
khuynh hướng làm cho con người trở nên đần độn và ngăn trở việc nghiên cứu tìm tòi 
vào bản chất thật sự của chư pháp. Nhờ chánh kiến mà người ta thấy được tác động nhân 
quả, sự sanh và sự diệt của các pháp hữu vi. Thật tánh của chư pháp chỉ có thể nắm bắt 
theo cách đó, chớ không phải do niềm tin mù quáng, tà kiến, sự suy diễn hay ngay cả 
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bằng triết lý trừu tượng mà chúng ta có thể hiểu được sự thật của chư pháp. Theo Kinh 
Tăng Chi Bộ, Đức Phật dạy: “Pháp nây dành cho người có trí chứ không phải cho người 
vô trí.” Trong các kinh điển, Đức Phật luôn giải thích các pháp hành và các phương tiện 
để đạt đến trí tuệ và tránh những tà kiến hư vọng. Chánh kiến thấm nhuần toàn bộ giáo 
pháp, lan tỏa đến mọi phương diện của giáo pháp, và tác động như yếu tố chánh của phật 
giáo. Do thiếu chánh kiến mà phàm phu bị trói buộc vào bản chất thật của cuộc đời, và 
không thấy được sự thật phổ quát của cuộc sống là khổ, thậm chí họ còn không muốn 
hiểu những sự thật nầy, thế nhưng lại vội kết án giáo pháp nhà Phật về Tứ Diệu Đế là bi 
quan yếm thế. Có lẽ đây cũng là điều tự nhiên, vì đối với những người còn mãi mê trong 
những lạc thú trần gian, những người lúc nào cũng muốn thỏa mãn các giác quan và chán 
ghét khổ, thì ngay cả ý niệm về khổ nầy cũng đã làm cho họ bực bội và xoay lưng lại với 
nó. Tuy nhiên, họ không nhận ra rằng cho dù họ có lên án cái ý niệm về khổ nầy, và cho 
dù họ có trung thành với chủ nghĩa lợi ích cá nhân, và lạc quan về các pháp, họ vẫn bị đè 
bẹp bởi tính chất bất toại nguyện cố hữu của cuộc đời —Zen practitioners should 
understand Right view In accordance with the “Four Holy Truths.” It also can refer to 
Iinsight into the nature of the Dharma Body of the Buddha. Right view refers fo your 
mamner of regarding something, your mental outlook and your opimions, not to what you 
view with your eyes. Right understanding 1s of the highest Iimportance of the Eighfold 
Noble Path, for the remaining seven facfors of the path are guided by It. Ít ensures that 
right thoughts are held and 1t co-ordinates Ideas; when as a result thoughts and Ideas 
become clear and wholesome, man”s speech and action are also brought Into proper 
relation. It 1s through right understanding that one gives up harmful or profitless effort and 
cultivates right effort which aids the development of right mindfulness. Right effort and 
right mindfulness guided by right understanding bring about ripght concenfration. Thus, 
right understanding, which 1s the main spring In the Eightfold Noble Path, causes other 
factors of the co-ordinate system to move 1n proper relation. In Buddhism, right 
understanding means the understanding of suffering or the unsatisfactory nature of all 
phenomenal exIstence, 1ts arising, Ifs cessation and the path leading to 1ts cessation. Right 
understanding, right views, or knowledge of the four noble truth. This understanding 1s the 
highest wisdom which sees the Ultimate Reality. That 1s to say to see things as they are. 
Understanding the four noble truths, the first of the eightfold noble path. Correct views 
refer to accepting certain key Buddhist concepts such as the four noble truths (arya- 
satya), dependent arising (pratiya-samutpada), karma, etc., as well as to eliminating 
wrong views. Although there 1s no specilic defintion for the term sammaditthi in 
Buddhism, generaly speaking, Right view 1s viewing things obJectfively; seeing them and 
reporting them exactly as they are without being ¡influenced by preJudice or emotion. 
Right view helps differentiate the true from the false, and determines the true religIous 
path for attaining liberation. Correct or Right View or Perfect View, freedom from the 
common delusion. Ủnderstanding correctly of the four noble truths of suffering, of the 
Origin of suffering, of the extinction of suffering, and of the path leading to the extinction 
of suffering. Understand correctly on the non-ego of existence (nonindividuality of 
exIstence). Right understanding means to have a correct understanding of oneself and the 
world. Although we may have our own view of the world, 1t may not always be right. If 
we understand things as they really are, we would be able to live a happler and more 
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meaningful life. For example, students who understand that 1t 1s to their own benefit to 
learn would work hard to learn more and do better. When they do well, everyone wIll be 
happy, Including ther parents and teachers. Right Understanding also means 
understanding thoroughly and correctly the four noble truths and having penetrative 
Insight Into reality. Mundane ripht understanding means an ordinary worldling”s 
knowledge of the efficacy of moral causatlon or of actions and their results. Therefore, 
mundane right understanding means the knowledge that accords with the Four Noble 
Truths. This 1s called mundane because the understanding 1s not yet free from taints. This 
may be called “knowing accordingly.” Besides, Zen practitioners also should have a real 
deep understanding, a penetration or an Intellectual seeing a thing In 1s true nature, 
without name and external label. This penetration 1s possible only when the mind 1s free 
from all Impuritles and 1s fully developed through meditation. Right Understanding or 
Right View is one of the two trainings in Wisdom (the other training 1s Right ThoughÐ). 
Right understanding can be said to mean seeing things as they really are, or 
understanding the real truth about things, rather than simply seeing them as they appear 
to be. According to Buddhist point of view, 1t means Insight, penetrafive understanding, or 
seeing beneath the surface of thinss, etc., under the lens of the Four Noble Truths, 
Interdependent  origination, 1Impermanence, Impersonality, and so forth. Right 
understanding can be acquired by ourselves or by acquiring the truths that are shown by 
others. The process of acquiring right understanding must follow the following order: first 
we must observe obJectively the facts which we are presented, then consider their 
SIpgnificance. Ït 1s to say first to study and then to consider and examine them, and finally 
aftainng right understanding through contemplation. At this point, the two types of 
understanding, either by ourselves or through others, become Indistinguishable. To 
summar1ize, the process of acquiring right understanding are as follows: to observe and to 
study, to examine Intellectually what we have observed and studied, to contemplate what 
we have examined. In short, Right Understanding means the understanding of the four 
noble truths: the truths of suffering and Its causes perpetuate cyclic existence, the truths 
Of cessation and the path are the way to liberation. Buddhist practitioners should develop 
right understanding by seeing Impermanence, suffering, and not-self in everything, which 
leads to detachment and loss Infatuation. Detachment 1s not aversion. An aversion to 
something we once liked 1s temporary, and the craving for 1t wIll return. Practitioners do 
not seek for a life of pleasure, but to find peace. Peace 1s within oneself, to be found In 
the same place as agItation and suffering. It is not found In a forest or on a hilltop, nor 1s 1f 
gIiven by a teacher. Practitioners meditate to investigate suffering, see 1ts causes, and put 
an end to them right at the very moment, rather dealing with their effects later on. Right 
Understanding, 1n the ultimate sense, 1s to understand life as 1t really 1s. For this, one 
needs a clear comprehension of the Four Noble Truths, namely: the Truth of Suffering or 
Unsatisfactoriness, the Arising of Suffering, the Cessation of Suffering, and the Path 
leading to the Cessation of Suffering. Right understanding means to understand things as 
they really are and not as they appear to be. It 1s Important to realize that ripht 
understanding in Buddhism has a special meaning which differs from that popularly 
aftributed to 1t. In Buddhism, right understanding 1s the application of Insight to the Ífive 
aggregates of clinging, and understanding therr true nature, that 1s understanding oneself. 
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lt is self-examination and self-observation. Right understanding 1s the understanding of 
suffering or the unsatisfactory nature of all phenomenal existence, IfS arIsing, IfS 
cessation, and the path leading to I1ts cessation. Right understanding 1s of the highest 
1mportant in the Eightfold Noble Path, for the remaining seven facfors of the path are 
guided by 1t. It ensures that right thoughts are held and 1t co-operates Ideas; when as a 
result thoughts and ideas become clear and wholesome, man”s speech and action are also 
brought info proper relation. Moreover, If 1s through right understanding that one ø1ves up 
harmful or profitless effort and cultivates right effort which aids the development of right 
mindfulness. Right effort and right mindfulness guided by right understanding bring about 
right concentration. Thus, ripht understanding, which 1s the main spring in Buddhism, 
causes the other limbs of the co-ordinate system to move In proper relation. There are 
two conditions that are conducive to ripht understanding: Hearing from others, that 1s 
hearing the Correct Law (Saddhamma), from others (Paratoghosa), and systematic 
attention or wIse attention (Yoniso-manasikara). The first condition 1s external, that 1s, 
what we get from outside, while the second 1s Internal, what we cultivate (manasikara 
literally means doing-in-the-mind). What we hear gIves us food for thought and guides us 
1n forming our own views. Ït 1s, therefore, necessary to listen, but only to that which 1s 
conducive to right understanding and to avoid all the harmful and unwholesome 
utterances of others which prevent straight thinking. The second condition, systematic 
attention, 1s more dđifficult to cultivate, because 1t enta1ls constant awareness of the things 
that one meets with in everyday life. The word “Yoniso-manasIkara” which 1s often used 
in the discourses 1s most Important, for It enables one to see things deeply. “Yoniso” 
lierally means by-way-of-womb Instead of only on the surface. Metaphorically, 
therefore, 1t 1s “radical' or “reasoned attention”. These two conditions, learning and 
systematic attention, together help to develop right understanding. One who seeks truth 1s 
not satisfled with surface knowledge, with the mere external appearance of things, but 
wants to dig deep and see what 1s beyond the reach of naked eye. That 1s the sort of 
search encouraged in Buddhism, for 1t leads to right understanding. The man of analysIs 
states a thing after resolving 1t Into 1fs varlous qualities, which he puts in proper order, 
making everything plain. He does not state things unitarily, looking at them as a whole, 
but divides them up according to their outstanding features so that the conventional and 
the highest truth can be understood unmixed. The Buddha was discriminative and 
analytical to the highest degree. As a sclentist resolves a limb Into fissues and the tissues 
into cells, the Buddha analyzed all component and conditioned things Into thelr 
fundamental elements, right down to their ultimates, and condemned shallow thinking, 
unsystematic attention, which tends to make man muddle-headed and hinders the 
InvesfIigation of the true nature of things. It 1s throuph right understanding that one sees 
cause and effect, the arising and ceasing of all conditioned things. The truth of the 
Dhamma can be only grasped In that way, and not through blind belief, wrong view, 
speculatlon or even by abstract philosophy. According to the Anguttara Nikaya, the 
Buddha says: “This Dhamma 1s for the wise and not for the unwise.” The Nikaya also 
explains the ways and means of attaining wisdom by stages and avoiding false views. 
Right understanding permeates the entire teaching, pervades every part and aspect of the 
Dhamma and functions as the key-note of Buddhism. Due to lack of right understanding, 
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the ordinary man 1s blind to the true nature of life and fails to see the universal fact of 
life, suffering or unsatisfactoriness. He does not even try to grasp these facts, but hastily 
considers the doctrine as pessimism. ÏIt 1s natural perhaps, for beings engrossed In 
mundane pleasures, beings who crave more and more for gratification of the senses and 
hate pain, to resent the very Idea of suffering and turn their back on 1t. They do not, 
however, realize that even as they condemn the Idea of suffering and adhere to their own 
convenilent and optimistic view of things, they are still being oppressed by the ever 
recurring unsatisfactory nature of life. 


(II Hành giả tu Thiền và “Chánh Tư Duy”—Zen practiioners and the Right Thinking: 
Chánh tư duy là suy nghĩ đúng với lẽ phải, có lợi cho mình, và có lợi cho người khác. Suy 
nghĩ những hành vi lầm lỗi, những tâm niệm xấu xa cần phải cải sửa. Suy nghĩ giới định 
tuệ để tu tập giải thoát. Suy xét vô minh là nguyên nhân của mọi sự đau khổ, là nguồn 
gốc của mọi tội ác; suy nghĩ tìm phương pháp đúng để tu hành giải thoát cho mình và cho 
người. Hành giả tu thiển phải hiểu rằng suy nghĩ đúng là ý nghĩ từ bổ mọi dục vọng tham 
sân si. Nghĩ đúng là luôn nghĩ về lòng khoan dung và nhân từ với mọi loài. Chánh tư duy 
có nghĩa là suy nghĩ đúng. Những ai chất chứa những tư tưởng tham sân sẽ dễ dàng bị trở 
ngại. Nhưng nếu chúng ta suy nghĩ đúng, chúng ta sẽ làm đúng. Tỷ như nếu các em học 
sinh chất chứa những tư tưởng đúng, các em sẽ biết rằng trây lười sẽ đưa đến thi rớt. Như 
vậy các em sẽ phải ngồi lại một năm khác để học lại những gì mình đã học. Biết được 
như vậy các em sẽ cố gắng học tập nhiều hơn để thi đậu trong các kỳ thi. Chỉ có những tư 
tưởng vị tha mà thôi. Như vậy, chánh tư duy có nghĩa là không có những chấp trước về tư 
tưởng, từ bỏ những tư tưởng sân hận và tổn hại. Chánh tư duy cũng có nghĩa là sự thanh 
tịnh tâm giúp cho con người không còn tư tưởng nhiễm trược nữa. Tư duy chân chánh là 
những tư duy có liên quan đến sự xuất ly (Nekkhamma-samkappa), tư duy vô sân hay từ 
ái (Avyapada-samkappa). Những tư duy nầy cần được tu tập và mở rộng đến muôn loài 
chúng sanh bất kể chủng tộc, giai cấp, dòng dõi hay tín ngưỡng, vì chúng bao trùm mọi 
loài có hơi thở, không có những giới hạn quy định. Chánh tư duy là tư duy liên hệ đến tu 
tập đúng, nghĩa là tâm thái luôn hướng về con đường của người Phật tử để đi đến giác 
ngộ Bồ Đề. Chánh Tư Duy là một trong hai phần học của trí tuệ (phần khác là Chánh 
Kiến). Chánh tư duy có nghĩa là tránh luyến ái và sân hận. Theo Phật giáo, nguồn gốc 
của khổ đau và phiển não là vô minh, luyến ái và sân hận. Trong khi chánh kiến loại bỏ 
vô mình thì chánh tư duy loại bỏ luyến ái và sân hận; vì vậy chánh kiến và chánh tư duy 
cùng nhau loại bỏ nguyên nhân của khổ đau và phiển não. Để loại bỏ luyến ái và tham 
lam, chúng ta phải trau dồi buông bỏ, trong khi muốn loại bỏ sân hận và giận dữ chúng ta 
phải trau dồi lòng yêu thương và bi mẫn. Buông bỏ phát triển bằng cách suy gẫm về bản 
chất bất toại nguyện của đời sống, đặc biệt là bản chất bất toại của lạc thú giác quan. 
Lạc thú giác quan cũng giống như nước mặn, càng uống càng khát. Do hiểu biết bản chất 
bất toại của cuộc sống, và công nhận những hậu quả không được ưa thích của lạc thú 
giác quan, chúng ta có thể trau đồi sự buông bỏ và không luyến chấp một cách dễ dàng. 
Chúng ta có thể phát triển lòng yêu thương và bi mẫn do công nhận sự bình đẳng thiết 
yếu ở chúng sanh mọi loài. Giống như con người, tất cả chúng sanh đều sợ chết và run 
rẩy trước hình phạt. Hiểu thấu điều này chúng ta không nên giết hại hay làm cho chúng 
sanh khác bị giết hại. Cũng giống như con người, tất cả chúng sanh đều muốn sống và 
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hạnh phúc. Hiểu thấu điều này, chúng ta không nên tự cho mình cao hơn người khác hay 
đánh giá mình khác với cách mà chúng ta đánh giá người khác. Chánh Tư Duy có nghĩa 
là những tư duy không cố chấp, từ ái và bất tổn hại. Ở mức độ cao hơn, Chánh Tư Duy 
chỉ cho loại tâm thức có khả năng giúp chúng ta phân tích “không tính” một cách vi tế, 
để nhận biết được tính không một cách trực tiếp—Right thought means that our reflection 
must be consistent with common sense, useful both to others and ourselves. We must 
strive to correct our faults, or change our wicked opInions. While meditating on the noble 
formula of “Precept, Concentration, and Wisdom,” we must realize that “ignorance" 1s the 
main cause of suffering, the root of all wicked acts; therefore, we must look for a way fo 
get rid of suffering for us and for others. Zen pracftitioners should understand that Correct 
or Right Thought or Perfect Resolve means a mind free from sensual Iust, 1ll-will and 
cruelty. Right thought means resolve 1n favour of renunciation, goodwill and nonharming 
of sentient beings. Right thought means to think in the right way. Those who harbor 
thoughts of greed and anger will easily get Into trouble. But If we think correctly, we 
would end up doing the right things. For example, 1f students harbor the right thoughts, 
they wIll know that being lazy may make them fail in exams. This would mean spending 
another year doing the same things. So they would decide to work hard rather to pass all 
exams. Having only thoughts which are unselfish. Thus, right thought means freedom 
from mental attachments, to have renounced thoughts of hatred and harm. Right thought 
also means the purification of the mind so that one no longer has any polluted thinking. 
Right thoughfs includes thoughts of renunciation, good wIll, and of compassion, or non- 
harm. These thoughts are to be cultivated and extended towards all living beings 
regardless of race, caste, clan, or creed. As they embrace all that breathes there are no 
compromising limitations. Correct intention or right thinking 1nvolves cultIvating a proper 
Orlentation, that 1s, a menfal attitude that aims at following the Buddhist path to 
awakening (Bodhi). Right Thought ¡1s one of the two trainings in Wisdom (the other 
training 1s Right View or Right Understanding). Right thought or right thinking means 
avoiding attachment and aversion. According to Buddhism, the causes of suffering and 
afflictions are said to be ignorance, attachment, and aversion. When right understanding 
removes Ignorance, ripht thought removes attachment and aversion; therefore, ripht 
understanding and right thought remove the causes of suffering. To remove attachment 
and greed we must cultivate renunciation, while to remove aversion and anger we musf 
cultivate love and compassion. Renunciaton is developed by contemplating the 
unsatisfactory nature of existence, especially the unsatisfactory nature of pleasures of the 
senses, for pleasures of the sens are likened to salt water, the more we drink, the more 
we feel thirsty. Through understanding the unsatisfacfory nature of existence and 
recognizing the undesirable consequences of pleasures of the senses, we can easily 
cultivate renunciation and detachment. To develop love and compassion through 
recognizing the essential equality of all living beings. Like human beings, all other beings 
fear death and tremble at the Idea of punishment. Ủnderstanding this, we should not Ki 
other beings or cause them to be killed. Like human beings, all other beings desire life 
and happiness. Understanding this, we should not place ourselves above others or regard 
ourselves any differently from the way we regard others. Right thought means the 
thoughts of non-attachment, benevolence and non-harmfulness. On a deeper level, Right 
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Thought refers to the mind that subtly analyzes Emptiness, thus leading us to perceIve 1t 
directly. 


(HI)Hành Giả tu Thiền và Chánh Ngũ —Z7en practiioners and the Righf Speech: Chánh 
ngữ là nói lời thành thật và sáng suốt, nói hợp lý, nói không thiên vị, nói thẳng chứ 
không nói xéo hay xuyên tạc, nói lời thận trọng và hòa nhã; nói lời không tổn hại và có 
lợi ích chung. Hành giả tu Thiển nên luôn nói đúng, không nói vọng ngữ, không ba hoa, 
tán gẫu hay dèm pha. Chánh ngữ còn có nghĩa là không nói lời dối trá, hủy báng hay ác 
ngữ, và cũng không nhàn đàm hý luận. Ngược lại luôn nói lời chân thật, vui vẻ và không 
nói lời tranh chấp. Chánh ngữ là tránh nói dối, tránh ngồi lê đôi mách, tránh nói sau lưng 
người khác, tránh tán gẫu, và tránh nói lời thô lỗ. Lời nói thô lỗ có gây tổn hại còn hơn là 
khí giới, trong khi nói lời ái ngữ có thể làm thay đổi trái tim của kẻ phạm tội. Điều này 
chứng tỏ lời nói của chúng ta có ảnh hưởng tới người khác. Đức Phật dạy: “Lời nói vui vẻ 
như mật; lời chân thật như hoa; và tà ngữ bất thiện như mùi tanh hôi.” Chính vì vậy mà 
chúng ta nên nói lời chân thật, có ý nghĩa và với thiện ý. Nói đúng là không nói xấu phỉ 
báng vu khống và nói năng có thể mang lại sân hận, thù oán, chia rẽ và bất hòa giữa cá 
nhân và các đoàn thể. Chánh Ngữ là một trong ba phần của Giới Học (hai phần khác là 
Chánh Nghiệp và Chánh Mạng). Lời nói có thể làm ảnh hưởng đến hàng triệu người. 
Người ta nói rằng một lời nói thô bạo có thể làm tổn thương hơn vũ khí, trong khi một lời 
nói nhẹ nhàng có thể thay đổi cả trái tim và tâm hồn của một phạm nhân bướng bỉnh 
nhất. Vì vậy chánh ngữ trong Phật giáo bao hàm sự tôn trọng chân lý và phúc lợi của 
người khác. Chánh Ngữ bắt đầu với việc tránh xa bốn loại lời nói gây tốn hại: nói dối, 
nói lời ly gián, nói lời thô ác và nói chuyện phù phiếm. Chẳng những vậy, Phật tử thuần 
thành nên luôn cố gắng dùng lời nói như thế nào cho người khác được vui vẻ. Thay vì 
trút đi sự giận dữ và bực dọc lên người khác, Phật tử thuần thành nên nghĩ đến những 
cách hữu hiệu để truyền đạt những nhu cầu và cảm xúc của chúng ta. Ngoài ra, Chánh 
Ngữ còn là nói lời khen ngợi những thành tựu của người khác một cách chân tình, hay an 
ủi người đang buồn khổ, hay giảng Pháp cho người. Lời nói là một công cụ có công năng 
ảnh hưởng mạnh mẽ lên người khác, nếu chúng ta biết dùng lời nói một cách khôn ngoan 
thì sẽ có rất nhiều người được lợi lạc. Lời nói có thể làm ảnh hưởng đến hàng triệu 
người. Người ta nói rằng một lời nói thô bạo có thể làm tổn thương hơn vũ khí, trong khi 
một lời nói nhẹ nhàng có thể thay đổi cả trái tim và tâm hồn của một phạm nhân bướng 
bỉnh nhất. Vì vậy chánh ngữ trong Phật giáo bao hàm sự tôn trọng chân lý và phúc lợi 
của người khác, nghĩa là tránh nói dối, tránh nói xấu hay vu khống, tránh nói lời hung dữ, 
và tránh nói chuyện vô ích —Right speech Iimplies sincere, sound, 1mpartial, direct, not 
distorting, cautious, affable, harmless, useful words and dđiscourses. Zen practiioners 
should avoidance of lying, slander and gossip (false and idle talk), tale-bearing, harsh 
words, and foolish babble. Right speech also means abstention from lying, slander, harsh 
or abusive language, and idle chatter. Right speech means always speak truthfully, 
pleasantly, and non-belligerently. Right speech means to avoid lying, tale telling, 
gossiping, backbiting, idle talk and harsh words. Harsh words can wound more deeply 
than weapons, while genfle words can change the heart of a hardened criminal. This 
shows the effect on others in the way we speak. The Buddha said: “Pleasant speech 1s as 
sweet as honey; truthful speech like a flower; and wrong speech 1s unwholesome like 
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filth.” Therefore, we should speak words that are truthful, meaningful and with good wIll. 
Abstaining from backbiting slander and talk that may bring about hatred, enmity, disunity 
and disharmony among ¡Individuals or groups of people. Correct or Right Speech or 
Perfect Speech 1s one of the three higher trainings In Ethics (two other trainings are Right 
Action and Right Livelihood). Speech can Influence millions of people. lt 1s said that a 
harsh word can wound more deeply than a weapon, whereas a gentle word can change 
the heart and mind of even the most hardened criminal. Therefore, right speech implies 
respect for truth and respect for the well being of others. Right speech begins with 
avoiding four destructive actions of speech: lying, divisive words, harsh words and idle 
talk. Not only that, devout Buddhists should always try to communIcafe In a way pleasing 
to others. Rather than venting our anger or frustration onto another, devout Buddhists 
should think about effective ways to communicate our needs and feelings to them. 
Besides, Right Speech also means to sincerely make an effort to notice and comment 
upon others” good qualities and achievements, or to console people 1n time of grIef, or to 
teach people Dharma. Speech 1s a powerful tool to influence others and If we use 1t 
wisely, many people will benefit. It is to say right speech means the avoidance of lying, 
backbiting or slander, harsh speech and idle talk. 


(IV)Hành giả tu Thiền và Chánh Nghiệp—Zen practiioners and the Right Action: Hành 
giả tu thiển phải hiểu rằng chánh nghiệp là hành động chân chánh, đúng với lẽ phải, có 
ích lợi chung. Luôn luôn hành động trong sự tôn trọng hạnh phúc chung; tôn trọng lương 
tâm nghề nghiệp của mình; không làm tổn hại đến quyền lợi, nghề nghiệp, địa vị, danh 
dự, và tính mạng của người khác; giữ gìn thân khẩu ý bằng cách luôn tu tập mười nghiệp 
lành và nhổ dứt mười nghiệp dữ. Chánh nghiệp còn có nghĩa là tránh những hành động tà 
vạy, sống thanh khiết, không làm gì tổn hại đến tha nhân, không trộm cắp, không tà dâm. 
Chánh nghiệp là hành động đúng theo giới luật được đặt ra trong giới luật của Phật, với 
hành giả tại gia thì cố gắng giữ gìn ngũ giới. Chánh Nghiệp là một trong ba pháp tu học 
cao thượng về Giới Học (hai pháp khác là Chánh Ngữ và Chánh Mạng). Như vậy chánh 
nghiệp bao hàm tôn trọng đời sống, tôn trọng tài sản và tôn trọng quan hệ cá nhân. Tôn 
trọng đời sống là không giết hại và không bảo người khác giết hại, tôn trọng tài sản là 
không trộm cắp và không bảo người khác trộm cắp, tôn trọng những quan hệ cá nhân là 
tránh tà dâm. Chánh Nghiệp là hành động chân chánh khiến cho chúng ta có thể tránh 
được ba việc làm tốn hại về thân (sát sanh, trộm cắp và tà dâm). Chánh Nghiệp dạy cho 
chúng ta ý thức được những tai hại mà chúng ta gây ra cho người khác. Thay vì làm 
những điều mà trước mắt chúng ta cảm thấy ưa thích thì chúng ta lại quan tâm đến tha 
nhân. Một khi có Chánh Nghiệp thì dĩ nhiên tự động các mối quan hệ của chúng ta với 
mọi người sẽ được tốt đẹp hơn và mọi người sẽ cảm thấy hạnh phúc hơn khi cùng sống 
với chúng ta. Chánh Nghiệp cũng bao gồm việc ra tay giúp đỡ người khác như phụ giúp 
người già cả, cứu trợ thiên tai bão lụt, hay cứu giúp người đang lâm nạn, vân vân—Zen 
practitioners should understand that Right action involves action beneficial to both others 
and ourselves. We must always act for the happiness of the communIity, conforming to our 
sense of duty, without any ulterior motive for damaging others” Interests, occupations, 
positions, honors, or lives. We must also keep strict control of our "action, speech, and 
mind,” carrying out ten meriforlous actions and avoiding ten evil ones. Correct or Right 
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Deed or Action (conduct). Perfect conduct means getting rid of all improper action. Right 
action also means to abstain from I1nJuring living beings, from stealing and from unlawful 
sexual intercourse. Perfect conduct also means avoidance of actions that conflict with 
moral discipline. “Correct actions” entails adhering to the monastic rules outlined In the 
Pratimoksa, and for lay practitioners trying to adhere to the five or ten lay precepts. Right 
action 1s one of the three higher trainings In Ethics (two other trainings are Right Speech 
and Right Livelihood). Right action implies respect for life, respect for property, and 
respect for personal relationships. Respect for life means not to KIlI or tell others to Kill 
living beings, respect for property means not to steal or tell others to steal, respect for 
personal relationships means to avoid sexual misconduct (avoid adultery). Right action 
means acting properly. Right action can help us avoid creating the three destructive 
actions of the body (killing, stealing and unwise sexual behavior). Right action teaches us 
to be aware of the effects of our actions on others. Qnce we possess Right Action, Instead 
of doing whatever pleases us at the moment, we”ll be considerate of others, and of 
course, automatically our relationships will improve and others wIll be happler In our 
company. Right Action also Iincludes giving old people a hand In their house work, 
helping storm and flood victims, and rescuing people from danger, and so on. 


(V) Hành giả tu Thiền và Chánh Mạng—Zen practiioners and the Right Livelihood: Hành 
giả tu Thiền nên hiểu rằng Chánh mạng có nghĩa là sinh sống chân chính và lương thiện; 
không làm giàu trên mồ hôi nước mắt của người khác; không đối xử tệ bạc với người 
khác; không sống bám vào người khác; không mê tín dị đoan; không sống bằng miệng 
lưỡi mối lái để kiếm lợi. Chánh mạng còn có nghĩa là mưu sinh đúng là tránh những nghề 
gây phương hại cho những chúng sanh khác. Mưu sinh đúng còn có nghĩa là chối bỏ mọi 
lối sống tà vạy. Chánh mạng là từ bổ những lối làm ăn sinh sống tà vạy, đem lại sự tai 
hại, khổ đau cho mình và cho người khác. Chánh mạng có nghĩa là sống và làm việc 
không làm tổn hại đến chúng sanh. Phật tử không nên làm năm nghề nghiệp có liên hệ 
tới ác nghiệp như sau: buôn bán con người, buôn bán vũ khí, buôn bán thú vật để làm 
thịt, buôn bán những chất cay độc. Đức Phật dạy: “Không sinh sống bằng cách làm tổn 
hại người khác. Không mưu tìm hạnh phúc trên sự khổ đau của kẻ khác.” Chánh mạng có 
nghĩa là mưu sinh ở mức không vi phạm những giá trị đạo đức căn bản. Chánh mạng là 
sự mở rộng về luật của chánh nghiệp đối với sinh kế của Phật tử trong xã hội. Chánh 
mạng còn có nghĩa là tạo ra của cải tài sản bằng những phương cách thích đáng. Phật tử 
thuần thành không nên nhúng tay tham gia vào loại hành động hay lời nói tổn hại để 
mưu sinh, hoặc giả xúi giục khiến người khác làm và nói như vậy. Chánh mạng là khí 
giới của Bồ Tát, vì xa rời tất cả tà mạng. Chư Bồ Tát an trụ nơi pháp nầy thời có thể diệt 
trừ những phiển não, kiết sử đã chứa nhóm từ lâu của tất cả chúng sanh—Zen 
practitioners should understand that Right livelihood means to lead a decent and honest 
le. We must keep from exploiting or mistreating others or sponging on them. Do not be 
superstiflous; do not act as a go-between to take profit. Right Livelihood also means that 
to earn a living in an appropriate way. Devout Buddhists should not engage In any of the 
physical or verbal negative actions to earn a living, nor should we cause others to do so. 
Right livelihood 1s abandoning wrong ways of living which bring harm and suffering to 
others. Right livelihood means not to live on work that would in any way bring harm to 
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living beings. Buddhists are discouraged from engaging in the following five kinds of 
livelihood that are Involved In negative actlons: trading people, weapons, animals for 
slaughter, Intoxicating drinks and drugs. The Buddha said: “Do not earn your living by 
harming others. Do not seek happiness by making others unhappy.” Right livelihood 
means earning a living in a way that does not violate basic moral values. Right livelihood 
1S an extension of the rules of right action to our roles as breadwinners in socIety. Right 
Livelihood also means that to earn a living In an appropriate way. Devout Buddhists 
should not engage In any of the physical or verbal negative actions to earn a living, nor 
should we cause others to do so. Right livelihood 1s a weapon of enlipghtening beings, 
leading away from all wrong livelihood. Enlightening Beings who abide by these can 
annihilate the afflictions, bondage, and compulsion accumulated by all sentient beings In 
the long night of ignorance. 


(VI)Hành giả tu Thiền và Chánh Tỉnh Tấn—Zen practitioners and the Right Eƒfort: Hành 
giả tu thiển nên hiểu rằng Chánh tinh tấn là tất cả những nỗ lực đều dành cho sự giác 
ngộ. Chánh tinh tấn có nghĩa là là tinh tấn cải thiện tự thân. Thí dụ như ở trường thì học 
hành chăm chỉ và loại bỏ tánh xấu như lười biếng, nóng nảy, hút thuốc và sì ke ma túy. 
Còn ở nhà, cố gắng là một người chồng tốt, vợ tốt, con trai, con gái tốt, vân vân. Chánh 
tỉnh tấn có nghĩa là tâm thái luôn hướng về mục tiêu giải thoát khỏi vòng luân hồi sanh 
tử và vì thế mà tự thân luôn nỗ lực tu tập theo đúng với chánh pháp. Chánh tinh tấn có 
nghĩa là chuyên cần siêng năng làm lợi mình và lợi người; không làm những việc bất 
chính như sát hại, gian xảo, đàng điếm, cờ bạc, ác độc và bỉ ổi, vân vân; ngược lại phải 
chú tâm làm những việc lành, tạo phước nghiệp. Chánh tin tấn còn có nghĩa là nỗ lực 
đúng có nghĩa là cố gắng không cho phát khởi những điều tà vạy, cố gắng vượt qua 
những tà vạy đang mắc phải, cố gắng làm nẩy nở những điều thiện lành chưa nẩy nở, cố 
gắng phát huy những điều thiện lành đã phát khởi. Chánh tinh tấn còn có nghĩa là vun 
bồi thiện nghiệp cùng lúc nhổ bỏ ác nghiệp. Nhiệm vụ của chánh tin tấn là để cảnh giác 
và chặn đứng những tư duy không lành mạnh, đồng thời tu tập, thúc đẩy, duy trì những tư 
duy thiện và trong sáng đang sanh trong tâm hành giả. Hành giả tu thiển cũng phải luôn 
nhớ rằng nhiệm vụ của chánh tinh tấn là để ngăn chận các tư tưởng tội lỗi và bất thiện 
chưa sanh, trấn áp tất cả những trạng thái xấu xa, loại bổ khi chúng vừa chớm khởi dậy, 
làm cho phát sanh và phát triển những tư tưởng thiện chưa sanh, và nuôi dưỡng và làm 
tăng trưởng những trạng thái tốt. Khi tu tập chánh tinh tấn chúng ta cần phải thực hành 
với những tư duy của chúng ta. Nếu suy xét chúng ta sẽ thấy rằng những tư duy nầy 
không phải lúc nào cũng là thiện lành trong sáng. Đôi khi chúng chỉ là những tư duy bất 
thiện và ngu xuẩn, mặc dù không phải lúc nào chúng ta cũng bộc lộ chúng thành lời nói 
hay hành động. Như vậy, nếu chúng ta cứ để cho những tư duy nầy khởi lên, đó là một 
dấu hiệu không tốt, vì khi một tư duy không thiện lành được phép tái diễn nhiều lần, nó 
sẽ thành thói quen. Vì thế, điều thiết yếu là phải nỗ lực không để cho những tư duy bất 
thiện nầy tới gần, vì cho đến khi nào chúng ta thành công trong việc chế ngự chúng, 
những tư duy bất thiện nầy vẫn sẽ xâm chiếm tâm chúng ta. Không phải chỉ trong những 
giờ hành thiển chúng ta mới để ý đến tính chất vô cùng quan trọng của chánh tinh tấn. 
Chánh tinh tấn cần phải được thường xuyên tu tập bất cứ khi nào và bất cứ ở đâu có thể 
được. Trong mọi lời nói của chúng ta, mọi hành động của chúng ta và cách cư xử của 
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chúng ta trong đời sống hằng ngày, chúng ta cần chánh tinh tấn để thực hiện những bổn 
phận của chúng ta một cách toàn hảo. Nếu chúng ta thiếu chánh tính tấn hay đức tính 
nhiệt tâm tinh cần nầy, chúng ta có thể bị những trạng thái hôn trầm và lười biếng khuất 
phục, thì chắc chắn không thể nào chúng ta có thể tiến triển việc tu tập được. Chánh Tinh 
Tấn là một trong ba phần học của Thiển Định (hai phần học khác là Chánh Niệm và 
Chánh Định). Theo Phật giáo, chánh tinh tấn là trau dồi một thái độ tự tin của tâm, chú ý 
và tỉnh thức: Chánh tỉnh tấn là sự nỗ lực trau đồi thái độ tự tin đối với công việc hay đảm 
nhận và theo đuổi nhiệm vụ bằng nghị lực và ý chí thi hành nhiệm vụ ấy cho đến cùng. 
Để tiến bộ trên con đường đạo, chúng ta cần phải nỗ lực trong việc tu tập theo Chánh 
Pháp. Nhờ nhiệt tâm tinh cần chúng ta có thể làm cho những hành động quấy ác ô nhiễm 
mà mình đã làm trước đây trở nên thanh tịnh, đồng thời ngăn ngừa những hành động này 
phát sinh trong tương lai. Lại nữa, tinh cần rất cần thiết để duy trì đức hạnh mà chúng ta 
đã tu tập, cũng như xây dựng những đức hạnh mới trong tương la —Zen practifioners 
should understand that all efforts must be for enlightenment. Right effort means to do our 
best to become a better person. Examples of this are to work hard at school and to drop 
bad habits such as laziness, quick temper, smoking and drugs. At home, try to be a good 
husband, wife, son, daughter, etc. “Correct effort” refers to an attitude of properly 
orienting the mind toward the desired goal of liberation from cyclic exIstence and steadily 
applying oneself to practices that are concordant with it. Right effort means we must be 
always hard-working, helpful to others and ourselves. Do not kill, cheat, or lead a wanton, 
gamble life. On the contrary, always try to perform good deeds for having good karma. 
Correct (Right or Perfect) Zeal or Effort or Energy also means to try to avoid the arising 
of evil, demeritorious things have not yet arisen. Try to overcome the evil, demeritorIous 
things that have already arisen. At the same time, try to produce meritorious things that 
have not yet arisen and try to maintain the meritorious things that have already arisen and 
not let them disappear, but to bring them to growth, to maturity and to the full perfection 
of development. Right effort also means cultivation of what 1s karmically wholesome and 
avoidance of what 1s karmically unwholesome. The function of the right effort 1s to be 
vigilant and check all unhealthy thoughts, and to cultivate, promo(e and maintain 
wholesome and pure thoughts arising in a man's mind. Zen practitioners should also 
remember that the function of the right effort 1s to prevent the arising of evil and 
unwholesome thoughts that have not yet arisen, fo supress the rising of evil states, fO 
eradicate (discard) those which have arisen, to produce and develop wholesome thoughfs 
not yet arisen, and to stimulate øgood states, and to perfect those which have come Into 
beiIng (to promote and maintain the good thoughts already present). When developing 
right effort we must be sincere about our thoughts. If we analyze them we will find that 
our thoughts are not always good and wholesome. At times they are unwholesome and 
foolish, though we may not always express them in words and actlons or both. Now 1ƒ we 
allow such thoughts to rise repeatedly, 1t is a bad sign, for when an unhealthy thought 1s 
allowed to recur again and again, 1t tends to become a habit. It 1s, therefore, essential to 
make a real effort to keep unwholesome thoughts away from us. Until we succeed In 
stopping them to rise 1n our mind, unhealthy thoughts wIll always be taking possession of 
our mind. It is not only during the time of meditation that we need to cultivate our right 
effort. Right effort should be cultivated always whenever possible. In all our speech, 
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actions and behavior, In our dally le, we need right effort to perform our duties 
wholeheartedly and successfully. If we lack right effort and give In to sloth and 
indolence, we can not proceed with our cultivation. Right effort 1s one of the three 
tranings In meditation (two other traiings are Right Mindfulness and Right 
Concentration). Right effort means cultivating a confident attitude toward our 
undertakings, taking up and pursuing our task with energy and a wIill to carry them 
through to the end. In Buddhism, right effort means cultivating a confident atftitude of 
mind, being attentive and aware. To progress on the path, we need to put our energy 1nto 
Dharma practice. With enthuslastic effort, we can purIfy negative actions already done to 
prevent doing new ones in the future. In addition, effort also 1s necessary to maintain the 
Virtuous states we”ve already generated, as welÏ as to Induce new ones In the future. 


(VII)Hành giả tu Thiền và Chánh niệm—Zen practitioners and the Right Mindfulness: 
Hành giả tu thiển nên hiểu rằng Chánh niệm là nhớ đúng, nghĩ đúng là giai đoạn thứ bẩy 
trong Bát Thánh đạo. Nhìn vào hay quán vào thân tâm để luôn tỉnh thức. Chánh niệm có 
nghĩa là la mọi phân biệt mà niệm thực tính của chư pháp. Theo Bát Chánh Đạo, chánh 
niệm là “Nhất Tâm.” Chánh niệm là nhớ đến những điều hay lẽ phải, những điều lợi lạc 
cho mình và cho người. Chánh niệm có nghĩa là luôn tỉnh thức. Chúng ta nên luôn tỉnh 
thức về những điều chúng ta suy nghĩ, nói năng và hành động. Chúng ta phải tập trung tư 
tưởng vào mọi việc trước khi chúng ta có thể làm tốt được. Tỷ như, nếu chúng ta tập 
trung tư tưởng trong lớp học, chúng ta sẽ không bỏ sót những lời dạy của thầy cô. Chánh 
niệm còn có nghĩa là ức niệm hay nghĩ nhớ tới cảnh quá khứ, nhớ đến lỗi lầm cũ để sửa 
đổi, nhớ ân cha mẹ thầy bạn để báo đáp, nhớ ân tổ quốc để phụng sự bảo vệ; nhớ ân 
chúng sanh để giúp đở trả đền; nhớ ân Phật Pháp Tăng để tinh tấn tu hành. Chánh niệm 
còn có nghĩa là quán niệm hay quán sát cảnh hiện tại và tưởng tượng cảnh tương lai. 
Chúng ta nên quán tưởng đến cảnh đời đau khổ, bệnh tật, mê mờ của chúng sanh mà 
khuyến tu; tưởng niệm làm những điều lợi ích chung, không thối lui, không e ngại khó 
khăn nhọc nhằn. Chánh niệm còn có nghĩa là chú tâm đúng là tưởng đến sự thật và chối 
bỏ tà vạy. Lúc nào cũng tỉnh táo dẹp bỏ tham lam và buồn khổ của thế tục. Chánh niệm 
còn có nghĩa là lúc nào cũng tỉnh giác về thân thể, cảm xúc, tư tưởng cũng như những đối 
tác bên ngoài. Chánh niệm là tu tập sao cho tâm mình luôn trong sáng và tỉnh thức, trong 
đó mình phải tỉnh thức những biến chuyển trong tâm cũng như tâm thái của chính mình, 
và quan trọng hơn hết là mình phải kiểm soát được tâm mình. Xuyên qua sự tự quán sát 
và tâm thái tỉnh thức, người ta có thể phát triển chánh niệm nhằm làm cho mình có thể tự 
kiểm và tập trung những tình cảm, tư tưởng và cảm giác của mình về hướng tu tập giác 
ngộ Bồ Đề. Theo Phật giáo Nguyên Thủy, niệm được xem như là một sợi dây mạnh mẽ 
vì nó giữ một vai trò quan trọng trong cả hai loại thiển định là tịnh trú và biệt quán. Niệm 
là một cơ năng nào đó của tâm và vì vậy, nó là một yếu tố của tâm hay một tâm sở. 
Không có niệm, một tâm sở tối quan trọng, chúng ta không có khả năng nhận ra bất cứ 
thứ gì, không thể hay biết đầy đủ các tác phong của chính mình. Được gọi là chánh niệm, 
vì nó vừa tránh chú tâm sai lạc, mà cũng vừa tránh cho tâm để ý vào những điều bất 
thiện, và đàng khác nó hướng dẫn tâm của hành giả trên con đường chân chánh, trong 
sạch và giải thoát mọi phiển trược. Chánh niệm làm bén nhạy khẩ năng quan sát của 
hành giả, và hỗ trợ chánh tư duy và chánh kiến. Hiểu biết và suy tư được có trật tự cũng 
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nhờ chánh niệm. Trong hai kinh Niệm Xứ và Nhập Tức Xuất Tức Niệm, Đức Phật dạy rõ 
ràng làm cách nào một hành giả có thể hay biết luồng tư tưởng của mình, tỉnh giác theo 
dõi, ghi nhận và quan sát từng ý nghĩ của chính mình, từ tốt cũng như xấu. Cả hai bài 
kinh đều cảnh giác chúng ta không nên xao lãng và mơ mộng, cũng như thúc hối chúng 
ta nên luôn canh chừng và luôn giữ tâm chánh niệm. Kỳ thật, một hành giả chuyên cần 
tu niệm sẽ ghi nhận rằng chính nhờ sự kiện đọc lại kinh điển sẽ làm cho chúng ta tỉnh 
giác hơn, quyết tâm hơn, và thận trọng chú niệm nhiều hơn. Khỏi nói ai trong chúng ta 
cũng biết rằng chánh niệm là một đức độ mà không ai có thể xem thường được. Như vậy 
việc tu tập chánh niệm thật là thiết yếu trong thời buổi hỗn tạp mà chúng ta đang sống 
đây trong khi rất nhiều người phải gánh chịu khổ đau vì tâm trí mất thăng bằng. Chánh 
niệm là một phương tiện mang lại tịnh trụ, làm thăng tiến chánh kiến và chánh mạng. 
Chánh niệm là một yếu tố tối cần thiết cho những hành động của chúng ta trong đời sống 
hằng ngày cũng như cho tâm linh. Chánh Niệm là một trong ba phần học của Thiền Định 
(hai phần học khác là Chánh Tinh Tấn và Chánh Định). Chánh Niệm là ý thức, hay sự 
chú ý, như vậy chánh niệm là tránh sự xao lãng hay tình trạng tâm trí vấn đục. Trong 
việc tu tập Phật pháp, chánh niệm giữ vai trò một sợi dây cương kiểm soát tâm của 
chúng ta vì tâm chúng ta không bao giờ tập trung hay đứng yên một chỗ. Đức Phật dạy: 
“Tu tập chánh niệm là tu tập chú tâm vào thân, chú tâm vào cảm nghĩ, chú tâm vào thức, 
và chú tâm vào đối tượng của tâm.” Nói tóm lại, chánh niệm là kiểm soát thân và tâm và 
biết chúng ta đang làm gì vào mọi lúc. Chánh Niệm là một yếu tố tâm thức quan trọng 
có chức năng làm cho chúng ta nhớ tới những gì có lợi lạc. Chánh niệm giữ một vai trò 
quan trọng trong thiển định, thí dụ Chánh Niệm có thể giúp chúng ta làm tan đi những tư 
tưởng rộn rịp xôn xao trong tâm thức, và cuối cùng giúp chúng ta có đủ năng lực đạt được 
sự nhất tâm trên hơi thở. Chánh niệm là phát khởi niệm hay gán sự chú tâm vào. Nơi 
thân tỉnh thức bằng cách thực tập tập trung vào hơi thở. Nơi cảm thọ tỉnh thức bằng cách 
quán sát sự đến đi trong ta của tất cả mọi hình thức của cảm thọ, vui, buồn, trung tính. 
Nơi những hoạt động của tâm tỉnh thức bằng cách xem coi tâm ta có chứa chấp dục vọng, 
sân hận, lừa dối, xao lãng, hay tập trung. Nơi vạn pháp tỉnh thức bằng cách quán sát bản 
chất vô thường của chúng từ sanh trụ dị diệt để tận diệt chấp trước và luyến ái—Zen 
practitioners should understand that Right remembrance means remembering correctly 
and thinking correctly. The looking or contemplating on the body and the spirit in such a 
way as to remain ardent, self-possessed and mindful. Right remembrance means looking 
on the body and spirit in such a way as to remain ardent, self-possessed and mindful, 
having overcome both hankering and deJection. According to the eightfold noble path, 
right mindfulness means the one-pointedness of the mind. Right mindfulness means to 
give heed to good deed for our own benefit and that of others. Right mindfulness means 
to be always aware and attentive. We should always be aware of what we think, say and 
do. We must concenfrate on everything we do before we can do it well. For Instance, 1Í 
we concentrate In class, we would not miss anything the teacher says. Right mindfulness 
also means remembrance 1ncluding old mistakes to repent of and deep gratitude towards 
parents, country, humankind, and Buddhist Triple Gems. Right mindfulness also means 
the reflection on the present and future events or situations. We must meditate upon 
human sufferings that are caused by ignorance and decide to work for alleviating them, 
Irrespective of possible difficulies and boredom. Correct (Right or Perfect) 
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Remembrance or Mindfulness—Correct Memory which retains the true and excludes the 
false—Dwell in contemplation of. corporeality. Be mindful and putting away worldly 
greed and grief. Correct mindfulness also means ongoing mindfulness of body, feelings, 
thinking, and obJects of thought. “Correct mindfulness” involves cultivating a state of 
mental clarity and alertness in which one 1s aware of one”s mental processes and attitudes 
and, more Importantly, in which one 1s In control of them. Through continuous self- 
examination and mental alertness, one can develop the mindfulness that enables one to 
master one”s emotions, thoughts and feelings and focus them in the direction of 
awakening (bodhi). According to Theravada Buddhism, mindfulness 1s considered as the 
strongest strand for it plays an Important role in the acquisition of both calm and Insipht. 
Mindfulness 1s a certain function of the mind, and therefore , a mental factor. Without this 
all important factor of mindfulness one cannot cognize sense-obJecfts, one cannot be fully 
aware of one”s behavior. It 1s call right mindfulness because 1t avoids misdirected 
aftention, and prevents the mind from paying attention to things unwholesome, and guides 
1fS pOSsessor on the right path to purity and freedom. Right mindfulness sharpens the 
power of observation, and assists right thinking and right understanding. Orderly thinking 
and reflection 1s conditioned by man”s ripht mindfulness. In the Satipatthana and 
Anapanasati sutras, the Buddha states clearly how a meditator becomes aware of hIs 
thoughts, mindfully watching and observing each and every one of them, be they good or 
evil, salutary or otherwise. The sutras warn us against negligence and day-dreaming and 
urges us to be menfally alert and watchful. As a matter of fact, the earnest student wIll 
note that the very reading of the discourse, at tImes, makes him watchful, earnest and 
serious-minded. lt goes without saying that right mindfulness 1s a quality that no sensible 
man would treat with contempt. Thus, 1† 1s truly essential to cultivate mindfulness in this 
confused age when so many people suffer from mental imbalance. Right mindfulness 1s 
an Instumenfal not only in bringing concentration calm, but In promoting ripht 
understanding and right living. Ït 1s an essential factor in all our actions both worldly and 
spiritual. Right Mindfulness 1s one of the three trainings In medifation (two others are 
Right Effort and Right Concentration). Mindfulness 1s awareness or attention, and as such 
1t means avoiding a distracted or cloudly state of mind. In the practice of the Dharma, 
right mindfulness plays as a kind of rein upon our minds for our minds are never 
concentrated or stil. The Buddha taught “The practice of mindfulness means 
mindfulness of the body, mindfulness of feelings, mindfulness of consciousness, and 
mindfulness of obJects of the mind.” In short, ripht mindfulness means to watch our body 
and mind and to know what we are doïng at all trmes. Right Mindfulness 1s an Important 
mental factor that enables us to remember and keep our attention on what 1s beneficial. 
Right Mindfulness plays an Important role in meditation, 1.e., Right mindfulness can help 
us clear the flury of thoughts from our minds, and eventually, we'll be able to 
concenftrate single-pointedly on our breath. Right mindfulness 1s the application or 
arousing of attenfion. Activities of the body: be attentive to the activitles of the body with 
the practice of concenfration on breathing. Feelings or sensatlons: be aware of all forms 
of feelings and sensations, pleasant, unpleasant, and neutral, by contemplating their 
appearance and disappearance within oneself. Activitiles of the mind: be aware whether 
one's mind 1s lustful, hatred, deluded, distracted or concentrated. Mental obJects: 
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contemplate the Iimpermanence of all things from arise, stay, change and decay to 
eliminate attachmernt. 


(VIII)Hành giả tu Thiền và Chánh Định—Zen practitioners and the Right Concentration: 
Hành giả tu thiền nên hiểu rằng Chánh định là sự an định vững chắc của tâm có thể so 
sánh với ngọn đèn cháy sáng không dao động ở nơi kín gió. Chính sự tập trung đã làm 
cho tâm an trú và khiến cho nó không bị dao động, xáo trộn. Việc thực hành định tâm 
(samadhi) đúng đắn sẽ duy trì tâm và các tâm sở ở trạng thái quân bình. Hành giả có thể 
phải đương đầu với rất nhiều chướng ngại của tinh thần, nhưng với sự hỗ trợ của chánh 
tỉnh tấn và chánh niệm, tâm định vững vàng có khả năng đẩy lùi những chướng ngại, 
những tham dục đang khuấy động tâm của vị hành giả. Tâm định vững chắc không bị các 
pháp trần làm cho xao lãng, vì nó đã chế ngự được năm triển cái. Chánh định là tập trung 
tư tưởng đúng là tập trung vào việc từ bỏ những điều bất thiện và tập trung tinh thần 
được hoàn tất trong bốn giai đoạn thiển định. Chánh định còn có nghĩa là tập trung tư 
tưởng vào một vấn để gì để thấy cho rõ ràng, đúng với chân lý, có lợi ích cho mình và 
cho người. Chánh định có nghĩa là chúng ta phải giữ cho tâm mình định tỉnh để thấy rõ 
bản chất thật của vạn hữu. Thực tập chánh định có thể làm cho chúng ta trở thành những 
con người hiểu biết và hạnh phúc hơn. Chánh định đòi hỏi hành giả phải tu tập những 
bước vừa kể trên. Trừ phi nào mình có chánh định, để tâm có thể an trụ nhất điểm mà 
không bị lôi cuốn hay làm cho lo ra bởi sự buông thả hay kích thích, chừng đó mình mới 
có thể đi vào thiển định đòi hỏi sự tập trung mãnh liệt. Chánh Định là một trong ba phần 
học của Thiền Định (hai phần khác là Chánh Tinh Tấn và Chánh Niệm). Chánh định là 
tập trung tâm vào một đối tượng. Chánh định tiến bộ từ từ đến trạng thái tâm an trú nhờ 
vào Chánh Tinh Tấn và Chánh Niệm. Chánh định còn có thể giúp chúng ta tiến sâu vào 
sự nhất tâm cao hơn, hay những tầng thiển (sắc giới và vô sắc giới)—Zen practitioners 
should understand that Right concentration 1s the Intensified steadiness of the mind 
comparable to the unflickering flame of a lamp In a windless place. Ït 1s concentration 
that fixes the mind right and causes 1t to be unmoved and undisturbed. The correct 
practice of “samadhi” maintains the mind and the mental properties 1n a state of balance. 
Many are the mental Iimpedmenfs that confront a practitioner, a meditator, but with 
support of Right Effort and Right Mindfulness the fully concentrated mind 1s capable of 
dispelling the impediments, the passlons that disturb man. The perfect concentrated mind 
IS nO( distracted by sense obJects, for It sees things as they are, In their proper 
perspective. Correct Concentration means detached from sensual obJects, detached from 
unwholesome things, and enters Into the first, second, third and fourth absorption. Right 
concentration means a strong concentration of our thoughts on a certain subJect 1n order to 
set 1t clearly, consistent with Buddhist doctrine and for the benefit of others and 
ourselves. Right meditation means to keep the mind steady and calm In order to see 
clearly the true nature of things. This type of mental practice can make us become more 
understanding and a happler person. “Correct concentration” requires the previous steps. 
Unless one has a concentrated mind that can fix itself calmly and one-pointedly on a 
single obJect without being distracted by laxIty or excItement, one cannot properly enter 
into meditation, which requires Intense concentration. Right Concentration 1s one of the 
three trainings in Samadhi (two other trainings are Right Effort and Right Mindfulness). 
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Right concenfratlon means to concenfrate the mind single-pointedly on an obJect. Our 
concentration or single-pointedness slowly Improves throuph effort and mindfulness, until 
we atfain calm abiding. Right Concentration may also help us progress to deeper states of 
concentration, the actual meditative stabilizatlons (form and formless realms). 


714 


715 


REFERENCES 


An Amnotated Bibliography Of Selected Chinese Reference Works, Ssu-yu Teng & Knight 
Biggerstaff, London, UK, 1950. 

An Trú Trong Hiện Tại, Thích Nhất Hạnh, Tu Viện Kim Sơn, U.S.A., 1987. 

The Art Of Chinese Poetry, James J. Y. Liu, London, 1962. 

At The Zen Gate: Vào Cổng Nhà Thiền, Thích Thanh Từ, translated into English by Toàn Kiên 
Phạm Ngọc Thạch & Lê Thùy Lan, San Diego, CA, USA, 2000. 

Ba Mươi Ngày Thiển Quán, Joseph Goldstein, dịch giả Nguyễn Duy Nhiên, 1992. 

Ba Trụ Thiền, Roshi Philip Kapleau, Việt dịch Đỗ Đình Đồng, U.S.A., 1962. 

Bá Trượng Ngữ Lục, dịch giả Dương Thanh Khải, Vinhlong, VN, 2012. 

Beat Stress With Meditation, Naom1i Ozaniec, London, UK, 1997. 

Being Peace, Thích Nhat Hanh, Berkeley, CA, U.S.A., 1987. 


._ The Benefits Of Walking Meditation, Sayadaw U. Silananda, Sri Lanka, 1995. 
.. Bích Nham Lục, Thiên Sư Viên Ngộ, dịch giả, Thích Thanh Từ, 1995. 
. Biển Trí Huệ, Tenzin Gyatso, The Fourteenth Dalai Lama, dịch giả Đào Chính & Đoan Nghiêm, 


NXB Phụ Nữ, 2007. 


. Biện Chứng Giải Thoát Trong Giáo Lý Trung Hoa, Nghiêm Xuân Hồng, NXB Xuân Thu, 1967. 
.. The Blooming Of A Lotus, Thích Nhat Hanh, Boston, U.S.A., 1993. 
. The Blue CHff Record, translated ¡into English by Thomas Cleary & J.C. Cleary, Boston 


Massachusetts, U.S.A., 1977. 


._ Book Of Serenmity, Thomas Cleary, Boston, Massachusetts, U.S.A., 1988. 

.. Bồ Đề Đạt Ma Quán Tâm Pháp, Việt dịch Minh Thiền, 1972. 

.. The Brightened Mind, Ajahn Sumano Bhikkhu, India, 2011. 

.. The Buddha”s Ancient Path, Piyadassi Thera, 1964. 

._ The Buddha And His Teaching, Ernest K.S. Hunt, 1992. 

._ Buddhism In China, Kenneth K. S. Ch'en, Princeton, New Jersey, U.S.A., 1964. 
._ Buddhism Is Not What You Think, Steve Hagen, New York, U.S.A., 1999, 

. A Buddhist Bible, Rebert Aitken, Boston, Massachusetts, U.S.A., 1938. 

.. Buddhist Meditation, Edward Conze, 1956. 

-_ The Buddhist Teaching Of Totality, Garma C.C. Chang, New Delhi, 1992. 

.. Calm and Insight, Bhikkhu Khantipalo, 1981. 

. Calming The Mind, Gen Lamrimpa, 1992. 

. Calming The Mind and Discerning The Real, Tsong-Kha-Pa, English Translator Alex Wayman, 


1978. 


.. The Chan Handbook, Ven. Master Hua, Ukiah, CA, U.S.A., 2004. 
. Chân Ngôn Tông Nhật Bản, Satoo Ryoosei & Komine Ichin, Việt dịch Thích Như Điển, 


Hannover, Germany, 2010. 


: Chuyển Hóa Tâm, Shamar Rinpoche, dịch giả Lục Thạch, ÑNXB Tôn Giáo, 2004. 
. Chứng Đạo Ca, thiển sư Huyền Giác, dịch giả Trúc Thiên, 1970. 
. A Concise Dictionary Of Buddhism & Zen, Ingrid Fischer-Schreiber & Michael Diener, translated 


by Michael H. Kohn, Boston, U.S.A., 1991. 


._ The Connected Discourses of the Buddha, translated from Pali by Bhikkhu Bodhi, 2000. 
. Công Án Của Phật Thích Ca Và Tổ Đạt Ma, Thích Duy Lực, Santa Ana, CA, U.S.A., 1986. 
. Cuộc Đời Là Một Hành trình Tâm Linh, Sayadaw U Jotika, dịch giả Tỳ Kheo Tâm Pháp, NXB 


Tôn Giáo, 2006. 


.. Daily Wisdom, Tenzin Gyatso, The Fourteenth Dalai Lama, edited by Josh Bartok, Boston, U.S.A., 


2003. 


716 


. Danh Từ Thiền Học Chú Giải, Thích Duy Lực, Thành Hội PG TPHCM, 1995. 

. Duy Ma Cật Sở Thuyết Kinh, Hòa Thượng Thích Huệ Hưng, 1951. 

. Duy Thức Học, Thích Thắng Hoan, San Jose, CA, U.S.A., 1998. 

.. Đạo Phật Trong Đời Sống, 10 volumes, Thiện Phúc, USA, 1994. 

.. Đạo Phật An Lạc và Tỉnh Thức, Thiện Phúc, USA, 1996. 

.-_ The Diamond Sutra and The Sutra Of Hui-Neng, A.F. Price and Wong Mou-Lam, 1947. 

._ The Diary Of A Meditation Practitioner, Dr. Jane Hamilton Merrit, U.S.A., 1960. 

.. Directing To Self Penetration, Tan Acharn Kor Khao-suan-luang, Bangkok, 1984. 

. Đoạn Trừ Lậu Hoặc, Acharya Buddharakkhita, dịch giả Tỳ Kheo Pháp Thông, 2002. 

. Đường Về Bến Giác, Thích Thanh Cát, Palo Alto, CA, 1987. 

. Đường Về Thực Tại, Chu Tư Phu-Cát Tư Đính, dịch giả Từ Nhân, NXB Phương Đông, 2007. 
.. The Elements of Zen, David Scott and Tony Doubleday, 1992. 

._ The English-Chinese Dictionary, Lu Gusun, Shangal, China, 1994. 

._ Essays In Zen Buddhism, Daisetz Teitaro Suzuki, 1949. 

._ Essentials Of Insight Meditation, Ven. SuJiva, Malaysia, 2000. 

.. Everyday Zen, Charlotte Joko Beck, edited by Steve Smith, NY, U.S.A., 1998. 

.. The Experience of Insight, Joseph Goldstein, Santa Cruz, CA, U.S.A., 1976. 

.. The Flower Ornament Scripture, Shambhala: 1987. 

. Food For The Thinking Mind, Ven. K. Sr¡i Dhammananda, Kuala Lumpur, Malaysia, 1999. 
.. The Gateless Barrier, Robert Aitken, San Francisco, CA, U.S.A., 1990. 

. Generating The Mind Of Enlightenment, The Dalai Lama XIV, 1992. 

.. The Gift Of Well-Being, Ajahn Munido, UK, 1997. 

. Gõ Cửa Thiển, Zen Master Muju, dịch giả Nguyên Minh, NXB Văn Hóa Thông Tin, 2008. 
. _Á Guide To Walking Meditation, Thích Nhat Hanh, 1985. 

. _Á Heart As Wide As The World, Sharon Salzberg, Boston, Massachusetts, U.S.A., 1997, 

. Hiểu Về Trái Tim, Thích Minh Niệm, NXB Trẻ, V.N., 2010. 

.-_ The Holy Teaching Of Vimalakirti, Robert A.F. Thurman: 1976. 

. How To Get From Where You Are To Where You Want To Be, Cheri Huber, 2000. 

. Hương Thiền, Thích Nhật Quang, NÑXB TPHCM, 2001. 

.. The IHustrated Encyclopedia Of Zen Buddhism, Helen J. Baromi, Ph.D., NY, U.S.A., 2002. 
. Im Lặng Là Tiếng Động Không Ngừng, Thích Giác Nhiệm, VN, 2004. 

. An Index To The Lankavatara Sutra, D.T. Suzuki, New Delhi, India, 2000. 

. In This Very Life, Sayadaw U. Pandita, 1921. 

. In This Very Momernt, James Ishmael Ford, Boston, U.S.A., 1996. 

._ An Index to the Lankavatara Sutra, Daisetz Teitaro Suzuki, London, 1934. 

. _Insights, Ven. Master Hsuan Hua, Ukiah, CA, U.S.A., 2007. 

._ Insipght Meditation, Joseph Goldstein, 1993. 

. The Intention Of Patriarch Bodhidharma Coming From The West, Ven. Master Hsuan Hua, 


Burlingame, CA, U.S.A., 1983. 


._ An Introduction To Zen Buddhism, D.T. Suzuki, 1934. 

. ]Ủs Easler Than You Think, Sylvia Boorstein, 1995, 

. Journey Without Goal, Chogyam Trungpa, 1981. 

. Just Add Buddha!, Franz Metcalf, Berkeley, CA, U.S.A., 2004. 

.. Khai Mở Đạo Tâm, Đạo Sư Duy Tuệ, U.S.A., 2008. 

.. Khi Nào Chim Sắt Bay, Ayya Khema, Việt dịch Diệu Liên Lý Thu Linh, 2004. 

.. Kim Cang Giảng Giải, Hòa Thượng Thích Thanh Từ, 1992. 

.. Kinh Nghiệm Thiền Quán, Joseph Goldstein, dịch giả Nguyễn Duy Nhiên, NXB Đà Nẵng, 2007. 
.. Kinh Pháp Bảo Đàn, Dương Thanh Khải, Vinhlong, VN, 2007. 


717 


§5. Lịch Sử Thiển Học, Ibuki Atsushi, dịch giả Tàn Mộng Tử, NXB Phương Đông, VN, 2001. 

$6. The Lion Roar, David Maurice, NY, U.S.A, 1962. 

87. Living Buddhist Masters, Jack Kornfield, Santa Cruz, CA, U.S.A., 1977. 

88. Living In The State Of Stuck, Marcia J. Scherer, Santa Cruz, CA, U.S.A., 1996. 

89. The Long Discourses of the Buddha, translated from the Pali by Maurice Walshe, 1987. 

90. Luminous Mind, Joel and Michelle Levey, CA, U.S.A., 1999, 

91. Mã Tổ Ngữ Lục, dịch giả Dương Thanh Khải, Vinhlong, VN, 2012. 

92. Meditating With Mandalas, David Fontana, London, UK, 2005. 

93. Meditation, Eknath Easwaran, Petaluma, CA, U.S.A., 1978. 

94. Meditation Now: Inner Peace Through Inner Wisdom, S.N. Goenka, Seattle, WA, U.S.A., 2002. 

95. The Method of Zen, Eugen Herrigel, 1960. 

9ó. The Middle Length Discourses of the Buddha, translated from the Pali by Bhikkhu Nanamoll, 
edited and revised by Bhikkhu Bodhi, 1995. 

%7. The Mind In Early Buddhism, Ven. Thich Minh Thanh, NXB Tổng Hợp TPHCM, 2001. 

98. Mindfulness, Bliss, And Beyond, Ajahn Brahm, U.S.A., 1951. 

99. Minh Sát Thực Tiễn, Mahasi Sayadaw, dịch giả Tỳ Kheo Pháp Thông, NXB Tôn Giáo, VN, 2007. 

100.Minh Triết Thiển, Đạo Sư Duy Tuệ, NXB Văn Hóa-Thông Tin, Hà Nội, VN, 2008. 

101.More Daily Wisdom, Tenzin GØyatso, The Fourteenth Dalai Lama, edited by Josh  Bartok, Boston, 

U.S.A., 2006. 

102.Mở Rộng Tâm, Đạo Sư Duy Tuệ, U.S.A., 2003. 

103.Nẻo Vào Thiền Học, Thích Nhất Hạnh, NXB Lá Bối, 1970. 

104.Nếp Thiền, Thích Nhật Quang, NXB TPHCM, 2002. 

105.Ngay Trong Kiếp Sống Này, U Pandita, dịch giả Tỳ Kheo Khánh Hỷ, San Jose, CA, U.S.A., 1996. 

106.Nghiên Cứu Kinh Lăng Già, D.T. Suzuki, Việt dịch Thích Chơn Thiện & Trần Tuấn Mẫn, 

GHPGVN Ban Giáo Dục Tăng Ni, 1992. 

107.Nguồn Sống An Lạc, Thích Từ Giang & Thích Phong Hội, NXB Tôn Giáo Hà Nội, VN, 2001. 

108.Những Vị Thiển Sư Đương Thời, Jack Kornfield, dịch giả Tỳ Kheo Minh Thiện, NXB TPHCM, 

1999. 

109.Niệm Phật Thập Yếu, Hòa Thượng Thích Thiền Tâm, 1950. 

110.The Nine Essential Factors Which Strengthen The Indriya Of A Vipassana Meditating Yogi, Ven. 
Sayadaw U Kundalabhivamsa, Singapore, 1994. 

111.Nirvana In A Nutshell, Scott Shaw, New York, 2002. 

112.Nơi Ấy Cũng Là Bây Giờ Và Ở Đây, Jon Kabat-Zinn, dịch giả Nguyễn Duy Nhiên, NY, U.S.A., 
1996. 

113.An Open Heart, The Dalai Lama XIV, 2012. 

114.Open Heart, Clear Mind, Thubten Chodron, 1990. 

115.Opening The Hand Of Thought, Kosho Uchiyama, U.S.A., 2004. 

116.Original Teachings Of Ch'an Buddhism: Selected from Transmission Of The Lamp, Chang Chung 
Yuan, 1969. 

117.Ốc Đảo Tự Thân, Ayya Khema, dịch giả Diệu Đạo, U.S.A., 2002. 

118.Pagodas, Gods and Sprrits of Vietnam, Ann Helen Unger & Walter Unger, NY, U.S.A., 1997. 

119.Pháp Bảo Đàn Kinh, Cư Sĩ Tô Quế, 1946. 

120.Pháp Bảo Đàn Kinh, Mai Hạnh Đức, 1956. 

121.Pháp Bảo Đàn Kinh, Hòa Thượng Thích Mãn Giác, 1985. 

122.Pháp Bảo Đàn Kinh, Hòa Thượng Minh Trực, 1944. 

123.Pháp Bảo Đàn Kinh, Hòa Thượng Thích Thanh Từ, 1992. 

124.Pháp Bửu Đàn Kinh, Hòa Thượng Thích Từ Quang, 1942. 

125.Pháp Hành Thiển Tuệ, Tỳ Kheo Hộ Pháp, NXB Tôn Giáo, 2000. 


— 


718 


126.Pháp Môn Tọa Thiền, Hòa Thượng Thích Giác Nhiên, 1960. 

127.Phật Dạy Luyện Tâm Như Chăn Trâu, Tâm Minh Ngô Tằng Giao, NXB Phương Đông, VN, 2010. 

128.Phật Giáo Thiển Tông, Muso, dịch giả Huỳnh Kim Quang, 1996, 

129.Phật Pháp Căn Bản (Việt-Anh)—Basic Buddhist Doctrines, 08 volumes, Thiện Phúc, USA, 2009. 

130.Phép Lạ Của Sự Tỉnh Thức, Zen Master Thích Nhất Hạnh, 1975. 

131.Phương Pháp Tọa Thiền, Thích Thanh Từ, NXB TPHCM, 2004. 

132.Pointing The Way, Bhagwan shree Rajneesh, India, 2006. 

133.The Practice of Tranquility and Insight, Khenchen Thrangu, New York, 1993. 

134.The Practice of Zen, Chang Chen Chi, London, UK, 1959. 

135.Practicing The Dhamma With A View To Nibbana, Radhika Abeysekera, Sri Lanka, 2008. 

136.Present Moment Wonderful Moment, Thích Nhat Hanh, 1990. 

137.Pure Land Zen-Zen Pure Land, Letters From Patriarch Yin Kuang, translated by Master Thích 
Thien Tam, Second edition, 1993. 

138. The Pursuit Of Happiness, David Pond, Woodbury, MN, 2008. 

139.Quy Sơn Cảnh Sách, Quy Sơn Linh Hựu, dịch giả Nguyễn Minh Tiến, NXB Tôn Giáo, 2008. 

140.Quy Sơn Ngữ Lục, dịch giả Dương Thanh Khải, Vinhlong, VN, 2012. 

141.The Requisites Of Enlightenment, Ven. Ledi Sayadaw, Sri Lanka, 1971. 

142.Sayings Of Buddha, The Peter Pauper Press, New York, U.S.A., 1957. 

143.The Shambhala Dictionary Of Buddhism & Zen, Ingrid Fischer-Schreiber & Michael Diener, 
translated by Michael H. Kohn, Boston, U.S.A., 1991. 

144.Shobogenzo: book 1, book 2, book 3, and book 4, Zen Master Dogen, translated Into English by 
Gudo Nishij]ima & Chodo Cross, London, UK, 1994. 

145.A Short History Of Buddhism, Edward Conze, London, UK, 1980. 

146.Sixth Patriarchˆs Sutra, Tripitaka Master Hua, 1971. 

147.Soi Gương Ngữ Hạnh Thiền Môn, Thích Quảng Hiển, NXB Tôn Giáo Hà Nội, VN, 2006. 

148.Sống Thiên, Eugen Herrigel, Việt dịch Thích Nữ Trí Hải, VN, 1989. 

149.A Still Forest Pool, Achaan Chah, compiled and edited by Jack Kornfield & Paul  Bretter, 
'Wheaton, lIlinois, U.S.A., 1985. 

150.Studies in Chˆan and Hua-Yen, Robert M. Gimello and Peter N. Gregory, Honolulu, 1983. 

151.Studies in The Lankavatara Sutra, Daisetz Teitaro Suzuki, London, 1930. 

152.The Supreme Sclence Of The Buddha, Egerton C. Baptist, San Diego, CA, U.S.A., 1955. 

153.Suramgama Sutra, Minh Tâm Lê Đình Thám: 1961. 

154.Sử 33 Vị Tổ Thiền Tông Ấn-Hoa, Thích Thanh Từ, NXB Tôn Giáo, VN, 2010. 

155.Sự Thực Hành Về Thiền Chỉ Và Thiển Quán, Khenchen Thrangu, dịch giả Nguyên Hương, 2004. 

156.Tác Dụng Của Thiển Đối Với Đời Sống Con Người, Thông Triệt, U.S.A., 2000. 

157.Tam Giáo Việt Nam Tiền Đề Tư Tưởng Mở Đạo Cao Đài, Huệ Khải, NXB Tam Giáo Đồng 
Nguyên, San Martin, CA, USA, 2010. 

158.Taming The Monkey Mind, Thubten Chodron, Singapore, 1990. 

159.Tao Te Ching, Lao-tsu, Random House, NY, U.S.A., 1972. 

160. Tâm Bất Sinh, Zen master Bankei, dịch giả Thích Nữ Trí Hải, Hoa Dam Publisher 2005. 

161.Tâm Và Ta, Thích Trí Siêu, NXB Đông Phương 2010. 

162.Teachings From The Silent Mind, Ajahn Sumedho, Hertfordshire, UK, 1984. 

163.Temple Dusk, Mitsu SuzukI, translated into English by Kazuaki Tanahashi & Gregory A. Wood, 
Berkeley, CA, U.S.A., 1992. 

164.That Which You Are Seeking Is Causing You To Seek, Cheri Huber, 1990. 

165.Thiên Trúc Tiểu Du Ký, Thiện Phúc, USA, 2006. 

166. Thiển Dưới Ánh Sáng Khoa Học, Thích Thông Triệt, Perris, CA, U.S.A., 2010. 

167.Thiển Đạo Tu Tập, Chang Chen Chi, Việt dịch Như Hạnh, North Hills, CA, U.S.A., 1998. 


719 


168. Thiền Định Thực Hành, Thuần Tâm, Nhà Sách Lê Lai, Saigon, VN, 1970. 

169.Thiển Đốn Ngộ, Thích Thanh Từ, Tu Viện Chơn Không, VN, 1974. 

170.Thiển & Giải Thoát, H.T. Tinh Vân, dịch giả Thuận Hùng, NXB Thời Đại, 2010. 

171.Thiển Là Gì?, Thích Thông Huệ, U.S.A., 2001. 

172.Thiển Lâm Bảo Huấn, Diệu Hỷ & Trúc Am, dịch giả Thích Thanh Kiểm, NXB Tôn Giáo, 2001. 

173.Thiển Luận, 3 vols, D.T. Suzuki, dịch giả Trúc Thiên, 1926. 

174.Thiển Phái Lâm Tế Chúc Thánh, Thích Như Tịnh, IIlinois, U.S.A., 2006. 

175.Thiển Quán: Tiếng Chuông Vượt Thời Gian, Sayagyi U Ba Khin, dịch giả Tỳ Kheo Thiện Minh, 
NXB TPHCM, 2002. 

176.Thiền Sư, Thiện Phúc, USA, 2007. 

177.Thiển Sư Trung Hoa, Hòa Thượng Thích Thanh Từ: 1995. 

178.Thiển Sư Việt Nam, Hòa Thượng Thích Thanh Từ: 1972. 

179.Thiển Tào Động Nhật Bản, Amazu Ryuushin, Việt dịch Thích Như Điển, Hannover, Germany, 
2008. 

180.Thiển Tâm Từ, Sharon Salzberg, dịch giả Tỳ Kheo Thiện Minh Trần Văn Huân, NXB Tôn Giáo, 
2002. 

181.Thiển Thư Tây Tạng, Lama Christie MeNally, Việt dịch Đại Khả Huệ, NXB Phương Đông, 2010. 

182.Thiển Tông Trực Chỉ, Thiển sư Thiên Cơ, dịch giả Thích Thanh Từ, 2002. 

183.Thiển Tông Việt Nam Cuối Thế Kỷ 20, Hòa Thượng Thích Thanh Từ, 1991. 

184.Thiển Tứ Niệm Xứ Minh Sát Tuệ, H.T. Giới Nghiêm, NXB Tôn Giáo 2009. 

185. Thiền Uyển Tập Anh, Lê Mạnh Thát, NXB TPHCM, 1999. 

186.Thủ Lăng Nghiêm Kinh, Hòa Thượng Bích Liên, Hòa Thượng Như Phước, Hòa Thượng Từ Quang, 
1957. 

187.Thủ Lăng Nghiêm Kinh, Tâm Minh Lê Đình Thám, 1961. 

188.Thủ Lăng Nghiêm Kinh, Trí Độ và Tuệ Quang, 1964. 

189.Thuần Hóa Tâm Hồn, Ven. Thubten Chodron, dịch giả Thích Minh Thành, NXB Tổng Hợp 
TPHCM, 2003. 

190.The Three Pillars of Zen, Roshi Philip Kapleau, 1912. 

191.Thuật Ngữ Duy Thức Học, Giải Minh, NXB Phương Đông, 201 l. 

192.To Be Seen Here And Now, Ayya Khema, Sri Lanka, 1987. 

193.Three Hundred S1xty-Five Zen Daily Readings, Jean Smith, NY, U.S.A., 1999, 

194.Three Pilars Of Zen, Roshi Philip Kapleau, U.S.A., 1962. 

195.Three Principal Aspects Of The Path, The Dalai Lama XIV, 1992. 

196. The Tibetan Book Of Meditation, Lama Christie McNally, NY, U.S.A., 2009. 

197.Trái Tim Thiển Tập, Sharon Salzberg, dịch giả Nguyễn Duy Nhiên, NXB Văn Hóa Thông Tin, 
2008. 

198.Tổ Sư Bồ Đề Đạt Ma, H.T. Tuyên Hóa, Burlingame, CA, U.S.A., 1983. 

199.Transforming The Mind, His Holiness The Dalai Lama, London, 2000. 

200.Trung A Hàm Kinh, Viện Nghiên Cứu Phật Học Việt Nam: 1992. 

201.Trung Bộ Kinh, Viện Nghiên Cứu Phật Học Việt Nam: 1992. 

202.Trường A Hàm Kinh, Viện Nghiên Cứu Phật Học Việt Nam: 1991. 

203.Trường Bộ Kinh, Hòa Thượng Thích Minh Châu: 1991. 

204.Trường Bộ Kinh, Viện Nghiên Cứu Phật Học Việt Nam: 1991. 

205.Tu Tập Chỉ Quán Tọa Thiền Pháp Yếu, Thiên Thai trí Giả Đại Sư, Việt dịch Hoàn Quan Thích 
Giải Năng, NXB Tôn Giáo, 2005. 

206.Tuệ Trung Thượng Sĩ Ngữ Lục, Thích Thanh Từ, Thiền Viện Thường Chiếu, VN, 1996. 

207.Tuyết Giữa Mùa Hè, Sayadaw U Jotika, dịch giả Tỳ Kheo Tâm Pháp, Riverside, CA, U.S.A., 
2012. 


720 


208.Tương Ưng Bộ Kinh, Viện Nghiên Cứu Phật Học Việt Nam: 1993. 

209. Từ Điển Phật Học Anh-Việt—English-Vietnamese Buddhist Dictionary, I0 volumes, Thiện Phúc, 
USA, 2007. 

210.Từ Điển Phật Học Việt-Anh—Vietnamese-English Buddhist Dictonary, 6 volumes, Thiện Phúc, 
USA, 2005. 

211.Từ Điển Thiền Tông Hán Ngữ, Hồ Bắc Nhân Dân Xuất Bản Xã, Trung Quốc, 1994. 

212.Từ Điển Thiền Tông Hán Việt, Hân Mẫn & Thông Thiền, NXB TPHCM, 2002. 

213.Từ Điển Thuật Ngữ Thiển Tông, Thông Thiên, NXB Tổng Hợp TPHCM, 2008. 

214.Understanding The Heart, Thích Minh Niem, U.S.A., Authorhouse published in 2012. 

215. Vài Chú Giải Về Thiền Đốn Ngộ, Nguyên Giác Phan Tấn Hải, CA, U.S.A., 1990. 

216. Vào Cổng Nhà Thiên, Thích Thanh Từ, Đà Lạt, VN, 1980. 

217.Kinh Viên Giác, Hòa Thượng Thích Thiện Hoa, Saigon 1958. 

218.The Vimalakirti Nirdesa Sutra, Charles Luk, 1972. 

219.Vipassana Meditation, Sayadaw U Janakabhivamsa, Yangon, Myanmar, 1985. 

220. Vô Môn Quan, Thiền Sư Vô Môn Huệ Khai, dịch giả Trần Tuấn Mẫn, VN, 1995. 

221. Vô Ngã Vô Ưu, Ayya Khema, translated by Diệu Đạo, U.S.A., 2000. 

222.Walking with the Buddha, India Dept. of Tourism, New Delhi, 2004. 

223.What Is Buddhism?, Frank Tullius, 2001. 

224.What Is Zen?, Alan Watts, Novato, CA, U.S.A., 1974. 

225.Wherever You Go, There You Are, Jon Kabat Zinn, NY, U.S.A., 1994. 

226.Zen Antics, Thomas Cleary, Boston, MA, U.S.A., 1949, 

227.Zen Art For Meditation, Stewart W. Holmes & Chimyo Horioka, Tokyo, 1973. 

228.Zen Buddhism and Psychoanalysis, D.T. Suzuki and Richard De Martino, 1960. 

229.Zenˆs Chinese Heritage, Andy Ferguson: 2000. 

230.Zen Dictionary, Ernest Wood, NY, U.S.A., 1957. 

231.The Zen Doctrine of No Mind, D.T. Suzuki, 1949. 

232.Zen In The Art Of Archery, Eugen Herrigel, 1953. 

233.Zen And The Art Of Making A Living, Laurence G. Boldt, Auckland, New Zealand, 1992. 

234.Zen Buddhism, The Peter Pauper Press, NY, U.S.A., 1959. 

235.Zen In The Light Of Science, Thích Thông Triệt, Perris, CA, U.S.A., 2010. 

236.Zen Mind, Beginner's Mind, Shunryu Suzuki, Tokyo, Japan, 1970. 

237.Zen Philosophy, Zen Practice, Hòa Thượng Thích Thiên Ân, 1975. 

238.Zen In Plain English, Stephan Schuhmacher, New York, NY, U.S.A., 1988. 

239.The Zen & Pure Land Meditation, Thích Huyen Dung, Chatsworth, CA, U.S.A., 2006. 

240.The Zen Teaching of Bodhidharma, translated by Red Pine 1987. 


